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Introduccion. Iglesia, religion y revolucion en América Central

Introduccion

De la mezcla de tradiciones y utopias religiosas, de dogmas y ritos
“incomprensibles” la gente obtiene criterios normativos que determinan su
comportamiento social y politico. Por ello la religién es un cristal privilegiado
gue nos permite ver lo que la gente cree, opina y piensa.

En América Latina la religion catdlica ha sido histéricamente institucion y
fuerza social a la vez. La Iglesia catdlica y el catolicismo- activos o silenciosos-
han estado presentes en los principales acontecimientos sociales, econémicos,
culturales y politicos del continente; desde la empresa de conquista en el siglo
XVl 'y las luchas independentistas del siglo XIX, hasta los debates éticos mas
recientes con respecto a la contraconcepcion y la eutanasia. De ahi la
importancia de escribir sobre religion en nuestros dias e intentar explicar las
razones por las que una institucion religiosa y sus principios siguen vigentes a
pesar de las incontables crisis dentro y fuera de ella.

La presente tesis intenta explicar las causas de la progresiva
participacion e influencia de la Iglesia catdlica en los procesos revolucionarios
centroamericanos, mediante el analisis comparativo de los casos de Guatemala
y El Salvador durante las décadas de 1970 y 1980. Elegimos a estos paises
centroamericanos, porque ambos comparten el pasado de sus regimenes
oligarquicos, la economia cafetalera, el surgimiento del autoritarismo militar y la
represion sistematica. A pesar de estas similitudes, el cauce del activismo
religioso en el proceso revolucionario es diferente en cada caso. De ahi nuestro

interés por realizar un andlisis comparativo que tome en cuenta variables como
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el protestantismo, la politica eclesial, la composicion étnica y la forma en cémo
se articulan los movimientos revolucionarios en uno y otro pais.

Nuestro interés principal es explicar las razones por las que la Iglesia
catélica rompe, en los afos setenta y ochenta, con el letargo y la pasividad que
le habia caracterizado respecto a las grandes transformaciones sociales en
estos paises. ¢Qué factores explican este activismo de la Iglesia y el
acercamiento de algunos de sus sectores a los movimientos revolucionarios?

La hipoétesis principal del trabajo es la siguiente: la progresiva
participacion de la Iglesia en los procesos politicos centroamericanos (durante
las décadas de los setenta y ochenta), y el particular apoyo de algunos de sus
sectores a los movimientos revolucionarios centroamericanos, se explica por
las transformaciones internas de la institucion eclesial, desde la posguerra, que
buscan responder al reto de los modelos sociales y politicos existentes. Y por
la interaccion [de la institucion eclesial] con un tipo de régimen particular [el
autoritarismo militar] que entra en crisis a partir de los afios setenta.

Desde la segunda guerra mundial, crece en la Iglesia la necesidad de
actualizar el legado doctrinal del siglo XIX y formular una critica a los modelos
sociales y politicos existentes, ya fueran de tendencia liberal o socialista.
Dentro de la Iglesia, como explicaremos a detalle en el capitulo II, se
consideraba cada vez mas dificil mantener el ideal corporativo de sociedad que
sostenia el modelo de “Nueva Cristiandad”. Por otra parte, las consecuencias
practicas que habia traido el coqueteo de algunas jerarquias catolicas con
regimenes totalitarios (como la Italia de Mussolini), aunadas a la dureza
anticlerical del socialismo en el poder, alimentaban la percepcion de que la

institucién eclesial estaba amenazada, por lo que era necesaria una
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actualizacion y sistematizacion del pensamiento social catolico que legitimara la
basqueda de condiciones favorables al cumplimiento de sus objetivos.

En el caso de América Latina habian surgido hacia la mitad del siglo XX
diversos modelos politicos: militaristas, populistas, nacionalistas, demdocrata
cristianos que competian entre si y que intentaban superar el antiguo orden
conservador y oligarquico. Con cada uno de estos, la Iglesia pretendid
articularse y mantener el relativo monopolio religioso (aunque conflictivamente)
como lo habia logrado desde el sigo XIX. No obstante, la preeminencia del
catolicismo es retada por las transformaciones sociales y politicas, derivadas
de los modelos existentes, asi como por las del propio cambio religioso a partir
de los sesentas.

En América Central, el autoritarismo militar arrastra, para los afios
setenta, una crisis de representacion en un contexto en el que se considera
necesario ampliar los términos de acceso al poder y las demandas sociales han
excedido la infraestructura del Estado. En este ambiente surgen los nuevos
movimientos sociales que se radicalizan y crean las condiciones para una
revolucion, quienes participan en ellos, buscan el reacomodo de la sociedad
misma y de las instituciones estatales. Ante este contexto de crecientes
demandas sociales y politicas, el catolicismo y el modelo de Iglesia popular,
surgidos a partir del Concilio Vaticano II, contribuyeron en cierta medida
involuntariamente a la articulacion de los movimientos revolucionarios en la
region, pues en una época de inestabilidad politica y de conflictos sociales, la
religion ofrece un punto de referencia, un sentido de orientacion, de motivacion

y disciplina.
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En la region centroamericana, el catolicismo generado por el Vaticano Il
converge con el inicio de una crisis social y politica, mas que econdmica, que
acabaria por desatar guerras civiles prolongadas en tres paises de la region.
En Guatemala y El salvador, el cierre de la via electoral como posibilidad de
participacion politica y la represion, en aumento, por parte de los regimenes
militares trajeron consigo una mayor radicalizacion de grupos, sectores medios
y populares, a lo largo de la década de los setentas. En este contexto, el
catolicismo se convirtid6 en vehiculo articulador del descontento popular e
impulsor del activismo religioso en el campo secular.

Las nuevas expresiones que adquiere este catolicismo [comunidades
eclesiales de base y teologia de la liberacién] aun cuando soélo involucraran a
sectores numéricamente minoritarios dentro de la Iglesia, afectan a la
institucion en su totalidad. Con diversos tonos, se habla en toda la Iglesia de
injusticia, violencia institucionalizada, pecado social y liberacion.

Asi, los militantes catélicos descubren con estupor la dura realidad de un
mundo donde el principal enemigo es el poder de un Estado militarizado. Se
desata una lucha del autoritarismo militar en contra de sus enemigos internos.
Estos enemigos internos, al tener caracterizaciones ideologicas, también
aparecen ligados a ideologias foraneas: comunismo, socialismo,
tercermundismo y teologia de la liberacion.

Al mismo tiempo, se produce un crecimiento espectacular de las
denominaciones protestantes en la regiébn. En el ideario catdlico, el
protestantismo habia sido histéricamente visto como “hijo del liberalismo”,
ideologia que despojé a la Iglesia de sus privilegios en el siglo XIX y que

introdujo la idea de tolerancia religiosa en el continente. La Iglesia catdlica, a
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pesar de haber aceptado la pluralidad religiosa, se veia doblemente retada por
el crecimiento protestante, no solo por motivos religiosos, sino también
politicos.

Tanto los circulos méas conservadores como los sectores mas
progresistas en la Iglesia veian el crecimiento de los movimientos protestantes
como una conspiracion, de Estados Unidos y los regimenes politicos para
contrarrestar el impacto del catolicismo (ya fuese conservador o progresista) en
el continente. Esta interpretacion fue muy citada para el caso centroamericano,
de ahi que nos parezca importante dedicar un capitulo breve al protestantismo
y proponer nuevas lineas que expliquen este crecimiento Yy la relacién que este
fendmeno guarda con la Iglesia Catdlica, particularmente, en casos como el de
Guatemala, en menor medida El Salvador, donde las cifras de “conversiones”
al protestantismo son impresionantes.

Advertimos como los cambios ocurridos en el catolicismo trascienden la
idea de lo religioso, proyectandose en el campo politico mediante el
cuestionamiento del orden social imperante y el apoyo a un proyecto politico y
social alternativo. Esta renovacion de lo religioso también ocurre en el terreno
del protestantismo produciendo asi nuevas formas de articulacion con lo

politico.

El estudio de la Iglesia en América Latina
El analisis del catolicismo en las multiples realidades del continente nos permite
ver que el papel de lo religioso en los movimientos sociales es un asunto

complejo.
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El auge de la democracia cristiana en el continente, asi como el apoyo y
la participacion que algunos sectores del clero latinoamericano proporcionaron
a los movimientos reformistas y revolucionarios (que se gestaban desde los
aflos sesentas) fueron indicio de que la Iglesia latinoamericana estaba
cambiando y se involucraba activamente en los acontecimientos politicos y
sociales del continente.

La realizacion del Concilio Vaticano 1l (1962-65) vendria a confirmar el
ritmo de este cambio. En su intento por renovar el mensaje cristiano y abrir la
Iglesia al mundo moderno, el Vaticano Il produciria una reformulacion del
patrimonio doctrinal del catolicismo en un periodo de gran inestabilidad politica
en la region latinoamericana. La realizacion del Concilio situ6 a la Iglesia en el
centro de grandes debates tedricos a lo largo del continente con respecto a la
funcién que esta institucién habria de tener en el campo social.

El pensamiento cristiano, derivado del Vaticano Il, y sus repercusiones
en el &mbito secular se convirtieron asi en temas fructiferos y fascinantes para
el investigador social. La cantidad de trabajos publicados desde mediados de
los afios sesenta, y en décadas posteriores, dan cuenta de esta fascinacion por
estudiar los cambios en la Iglesia y el catolicismo asi como su relacion con el
desarrollo politico del continente!. Varios de estos trabajos trazaron, en la

década de los sesenta, un perfil progresista de la Iglesia en América Latina. No

! Entre la amplia literatura interesada por estudiar esta relacién destacan las publicaciones de:

Francois Houtart y E. Pin, Los cristianos y la revolucién de América Latina (1966); William V.

D’Antonio and Frederick B. Pike (editores) Religion, Revolution and Reform (1964); John
Considine (editor) The Church in the New Latin America (1964); Karl M. Schmitt (editor) The

Roman_Catholic Church in Modern Latin America (1972); Ivan Vallier, Catolicismo, Control

social y modernizacién en América Latina (1970); Frederick Turner, Catholicism and political

development in Latin America (1971).
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obstante, esta generalizacion optimista de la institucion eclesial fue cuestionada
de inmediato por autores como Brian Smith (en Landsberger, 1970), quien
advertia que en la Iglesia estaba ocurriendo una compleja interaccion de
fuerzas tradicionales y progresistas que producia configuraciones muy diversas
y que en Ultima instancia dependian de la naturaleza de la iglesia nacional y el
contexto social y politico de cada pais.

En este mismo sentido Ivan Vallier, en su libro Catolicismo, control social

y modernizacién en Ameérica Latina (1970) buscaba identificar la funcion de la

religion catolica al favorecer u obstaculizar los procesos de modernizacion que
habian tenido lugar en el continente latinoamericano. Concluia que la Iglesia
en América Latina no era ni totalmente tradicional ni totalmente moderna y
revolucionaria; que abarcaba por el contrario, una serie muy compleja de
posiciones, estrategias y estructuras competitivas, relacionadas en forma
directa con su interés por imprimir su sello distintivo en el cambio institucional
que se venia produciendo. Vallier, estudia las relaciones lglesia- sociedad en
funcion de sistemas evolutivos de control e influencia. Segun este autor, la
manera de estimar el cambio sufrido por la Iglesia y su importancia en el
desarrollo sociopolitico consiste en identificar sus mecanismos béasicos de
control social y los dispositivos institucionales que crea para hacer sentir su
influencia en esferas seculares.

Desde una perspectiva similar, Turner (1971) en Catholicism and

Political Development in Latin America sefiala los puntos de encuentro entre el

catolicismo latinoamericano y el proceso de desarrollo politico. Ambos, segun
Turner, tienen el reto de enfrentarse a los cambios econdmicos y tecnoldgicos

procurando la adaptacion, ante este reto el catolicismo ha respondido con una
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orientacion pragmatica y humanista. La ética derivada del catolicismo aun en
tiempos de secularizacion progresiva continla teniendo wuna funcién
legitimadora, capaz de maximizar cualquier esfuerzo politico. El catolicismo
también trabaja como impulsor de lealtades y como fuerza organizada,
comparable al ejército y a otras organizaciones seculares, con diversidad de
tendencias y puntos de vista.

En ambos estudios como en algunos otros de su época? se descubre un
giro importante en el discurso sobre la Iglesia y el estado a favor de la relacion
entre religion y politica, en parte, como una reaccion académica a una tradicion
centrada en las relaciones formales entre las instituciones eclesiastica y
gubernamental.

El enfoque de Iglesia-Estado resultd deficiente para explicar muchos de
los cambios de la Iglesia en América Latina y sus implicaciones en el orden
secular. Este fue el caso de las revoluciones centroamericanas en las que el
activismo religioso y politico adopté nuevas formas y trayectorias, que fueron
mas alla de las instituciones formales y el control de las elites tradicionales.
Varios andlisis tienden a perder de vista, como apunta un autor (Cardenal,
2001), que si bien buena parte de la fuerza politica de la Iglesia proviene de su
ubicacion institucional y de sus relaciones con los circulos de poder dentro y
fuera del gobierno, su poder también proviene de la religiosidad popular, de
ese cumulo de creencias y practicas religiosas que transcienden la institucion.
De forma que el avance méas importante en los estudios sobre Iglesia y religion,
en América Latina, ha sido por un lado comprender la naturaleza de la

institucion eclesiastica y sus pautas de accién en el &mbito secular; y por otro,

% En esta linea se ubican el estudio de Houtart (1974) Los cristianos y la Revolucién en América

Latina y el de Meyer (1989) Historia de los cristianos en América Latina siglo XIX y XX.
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la ampliacion de la perspectiva iglesia-estado que tome en cuenta otros
fendmenos y actores del orden secular.

La Iglesia lejos de figurar como una institucion conservadora, figura en
los afios setenta como una de las organizaciones mas criticas al orden politico

y social existente.
La Iglesiay los movimientos revolucionarios

La década de los setenta marcoO el inicio de guerras civiles que dejaron al
descubierto la injusticia social, la exclusién politica y la dura represion de los
regimenes en las sociedades centroamericanas. Entre 1970 y 1980 se
organizaron diversos movimientos sociales y revolucionarios, algunos mas
radicales que otros, para luchar desde diversos angulos y espacios en la
conquista de una sociedad mas justa y equitativa. En este proceso de
activacion social fue evidente la influencia de la Iglesia catélica mediante
pronunciamientos, exhortos y la organizacion de comunidades cristianas de
base que politizaron a los sectores mas populares en el campo y la ciudad.
Numerosos jovenes, campesinos, catequistas y delegados de la palabra, fieles
a la Teologia de la Liberacion, participaron activamente en espacios politicos,
sociales y algunos se incorporaron a la lucha armada revolucionaria. Se
movilizaron ocupando iglesias, calles y catedrales, organizando marchas y
manifestaciones.

Se han construido varias lineas explicativas con respecto a esta influencia de
la Iglesia Catdlica en los procesos revolucionarios. Autores como Scott
Mainwaring y Alexander Wilde (1989) argumentan que la emergencia de
tendencias radicales y propensas al apoyo de las causas revolucionarias dentro

del catolicismo es producto de los cambios cruciales impulsados por el Concilio
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Vaticano Il y la posterior conferencia del Episcopado Latinoamericano en
Medellin (1968) que coincide con un periodo de dictaduras militares.

Otra linea argumental, sostenida por autores como Alain Rouquie
(1995), ve el encuentro entre “revolucionarios cristianos” y marxistas como
fruto de las afinidades entre el catolicismo y el comunismo, religion secular
cuya organizacion jerarquica y centralizada recuerda la de la Iglesia por sus
practicas dogmaticas y deliberadamente clericales. Segun esta argumentacion,
el catolicismo no soélo encuentra un nuevo avatar sincrético (como le sucedi6
muchas veces a partir de la conquista), sino que ejerce una fuerte influencia
sobre las actitudes y los valores de los marxistas revolucionarios
centroamericanos. De este injerto mas o menos equilibrado y profundo nace un
estilo caracteristico de casi todos los movimientos guerrilleros del istmo y sus
simpatizantes.

Recientemente, Anthony James Gill (1994), se ha convertido en pionero
de la aplicacién de la economia politica al analisis del fenomeno religioso en
Latinoamérica®. Este autor argumenta que la presencia de competencia
religiosa obliga a la Iglesia catolica a acudir con nuevas ofertas al mercado
religioso. De ahi que mientras mas competencia ideoldgica perciba la jerarquia,
ésta se vera presionada a defender el interés de los pobres y quebrantar su
tradicional alianza con las elites. Desde esta perspectiva, el acercamiento de la
jerarquia y varios sectores laicos de la Iglesia a las nuevas causas sociales, de

las que se desprenden los movimientos revolucionarios, es producto de la

® La aplicacion de la teoria macroeconémica, en la cual se concibe al campo religioso como un
mercado de bienes espirituales, ha sido utilizada desde hace un tiempo en los medios
académicos estadounidenses. Destacan los trabajosos de Rodney Stark (1987), (1993), (1996)
y mas recientemente la obra de Andrew Chesnut (2003) sobre Latinoamérica Competitive

Spirits: Latin America’s New Religious Economy.
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amenaza protestante que se percibe en la region durante los afios setenta y
ochenta.

En esta tesis se argumenta que la participacion activa de algunos
sectores de la Iglesia en los movimientos revolucionarios es parte de la
dinamica de cambio interno en dicha institucion. En segundo orden intentamos
mostrar como estas transformaciones internas tienen gran impacto social

porque coinciden con un ambiente de crisis y de politizacion de lo religioso.
Estructura del trabajo

El trabajo se divide en cinco partes. En el primer capitulo presentaremos el
modelo bajo el cual se estudiara a la institucion eclesial, ademas, de algunos
conceptos y premisas que apoyaran el desarrollo de la hipotesis. Haremos, asi
mismo, una nota histérica sobre la Iglesia en América Central.

En el segundo capitulo, nos proponemos exponer cuales son los
elementos propios a la institucion eclesial que explican el encuentro entre
algunos de sus sectores mas progresistas y los movimientos revolucionarios.
Para ello, nuestro andlisis se centrara en las transformaciones internas de la
institucion, la manera en que éstas son asimiladas en el continente
latinoamericano. Describiremos el modelo de Iglesia popular; nos referiremos,
particularmente, a la Teologia de la Liberacion (TDL) y a las Comunidades
eclesiales de base (CEB).

En el tercer capitulo explicaremos la naturaleza de los regimenes
politicos centroamericanos, asi como la relacion histérica entre éstos y la
institucion eclesial. En segunda instancia, expondremos la manera en cOmo
esa misma institucion se conduce en el contexto de crisis politica y se relaciona

con los movimientos revolucionarios durante los decenios setenta y ochenta.

11
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En el cuarto capitulo, incluimos al protestantismo como factor adicional de
gran peso que contribuye a explicar el acercamiento de algunos sectores de la
Iglesia catdlica a los movimientos revolucionarios, en tanto el protestantismo
representa para la Iglesia un reto de caracter religioso, que adquiere
connotaciones politicas en una coyuntura revolucionaria.

En el capitulo final, presentaremos las similitudes y contrastes de la Iglesia
en los paises que hemos escogido para nuestro estudio, destacando aquellos

factores que explican el cauce diverso de la Iglesia popular en cada contexto.

12



Capitulo I Iglesia, catolicismo y politica en América Latina

Capitulo |

Iglesia, catolicismo y politica en América Latina

Si bien desde épocas coloniales los preceptos doctrinales del catolicismo han
constituido estructuras politicas y valores legitimadores del status quo también
han impulsado el desarrollo de nuevas motivaciones, actividades, movimientos
e instituciones tendientes al cambio. En esta ambigliedad, y casi elasticidad, de
la Iglesia Catolica radica nuestro interés por convertirla en objeto de estudio.
¢, Como estudiar a una institucion tan compleja? ¢ Cual ha sido la participacion
de la Iglesia en el desarrollo politico del continente, qué funciones y
caracteristicas se le atribuyen, como se la define? Estos son los principales

cuestionamientos que se intentaran responder en el presente capitulo.
1. La compleja organizacion eclesial

La Iglesia, segun los compendios teoldgicos: es comunidad, signo mistico del
cuerpo de Cristo, pueblo de Dios que esta en el mundo para ser sacramento de
salvacion y continuar la mision de su fundador: llevar la “buena nueva a toda
criatura” (cf Constitucion Lumen Gentium, 1999). La Iglesia tiene, por tanto, una
finalidad escatolégica y de salvacion que sélo a futuro podra ser alcanzada
plenamente. Esto significa que la naturaleza de la institucion eclesial se ubica
en el campo de lo espiritual y trascendental. No obstante, la Iglesia es también

una institucién, que actda en un espacio social' determinado y hablar de ella es

! La definicion de espacio social supone tres elementos: el primero es la posibilidad de existir
como institucion en una sociedad determinada; un segundo aspecto es la posibilidad de
producir un sentido que sobrepase las fronteras de la salvacion individual. Es decir la
posibilidad de tocar también aspectos colectivos de la vida humana. Se trata de una

prolongacion ética de las actitudes religiosas, o de producir un sentido que no sélo concierna al
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llamar la atencién sobre un sistema de status religioso deliberadamente
organizado; un ente corporativo con normas articuladas y actividades
programadas, con concepciones definidas de la autoridad y la jurisdiccién
(Vvallier, 1970).

Hasta hace algun tiempo Iglesia, clero y jerarquia eran términos
intercambiables y se usaban indistintamente. No obstante, varios trabajos
académicos® han advertido que ya no puede verse a la Iglesia Catdlica como
una estructura monolitica en cuanto a su organizacion, doctrina y disciplina,
como en épocas de la cristiandad medieval, en tanto ésta ha comenzado a
incorporar a la feligresia como un elemento activo de su quehacer.

El Concilio Vaticano Il (1962-1965) en términos mas inclusivos, ha
definido a la Iglesia como “pueblo de Dios” y considera parte de ella a quienes
por medio del bautismo se han incorporado a la practica sacramental. Esta
interpretacién es quiza, en su sentido teoldgico y socioldgico, la mas correcta.
No obstante, el conjunto eclesial ha estado histéricamente comprendido por
dos categorias claramente diferenciadas: la jerarquia (Papado, episcopado,
clero secular y regular) y el laicado o feligresia. Esta diferenciacion ha estado
muy presente en los estudios recientes sobre la Iglesia catdlica, hay quienes
usan los términos “Iglesia-institucién” para referirse al nivel jerarquico e “lglesia-

pueblo” cuando se habla de la feligresia. Otros han utilizado categorias como

problema de la salvacion individual, sino también a la manera como los hombres viven en
sociedad. El tercer elemento es la posibilidad de actuar sobre la organizacion colectiva de la
sociedad civil, como organizar obras caritativas por ejemplo. Para una discusibn mas amplia

del concepto de espacio politico revisar la Sociologia de la religiéon (Houtart, 1992).

Z Particularmente el trabajo de Turner (1971) y el de Vallier (1970), tratan con amplitud la
diversidad de posiciones dentro de la Iglesia Latinoamericana destacando el papel del laicado

como elemento reestructurador de las relaciones Iglesia- sociedad.
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“Iglesia progresista”, “Iglesia revolucionaria” o “Iglesia popular” para referirse a
criterios y formas particulares en que algunos sectores, dentro del complejo
institucional, viven su fe. Habra que afiadir, ademas, la diversidad de grupos y
filiaciones politicas de inspiracion cristiana que van mas all4 del &mbito intra
eclesial pero que estan estrechamente vinculadas a la institucién. Teniendo
presente la compleja diversidad de la Iglesia catdlica, en este trabajo cuando
usemos el término Iglesia tendremos en cuenta su sentido teol6gico mas
correcto que incluye tanto a fieles como a jerarquia, de lo contrario
distinguiremos cada estamento, grupo o tendencia.

En este trabajo distinguiremos, también, varios niveles de la institucion
eclesial. Se usaréa Iglesia Romana para denotar la posicion de la Santa Sede,
se aplicara el término Iglesia regional cuando se trate de una zona geografica
especifica como seria el caso de Latinoamérica o Centroamérica. La Iglesia
local se aplicara a un nivel nacional, hablaremos de Iglesia local cuando se
hable de Iglesia salvadorefia o guatemalteca.

Es importante aclarar que Iglesia y catolicismo no son términos
intercambiables. El término catolicismo significa “universalidad” y expresa la
aspiracion de la Iglesia Romana desde épocas medievales de difundir la
doctrina cristiana.

1.1 La estructura eclesiastica

Es conveniente ahondar en el aspecto organizativo y jurisdiccional de la
institucion eclesiastica. Una exposicion breve respecto a esta estructura habra
de empezar con el papado por tratarse del rasgo mas distintivo del catolicismo
y particularmente de la Iglesia Romana. El Papa, segun la tradicion catélica, es

sucesor de Pedro en quien Jesus confid la tutela de la Iglesia, y es ademas, el
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representante mas directo de Cristo, por tanto, la legitimidad y la
representatividad del pontifice provienen de una disposicion divina (canon 331).
Sus poderes sobre la Iglesia son tedricamente absolutos en el sentido de que
no hay poder que lo iguale. Este poder se califica segun el derecho candénico
como “genuinamente episcopal, ordinario e inmediato sobre cada una de las
Iglesias y sobre todos y cada uno de los pastores y fieles” (Canon 333, 1-2).

El Papa es elegido por y entre el colegio de cardenales, éste Ultimo es
el grupo méas poderoso dentro de la Iglesia, por su probada influencia y
cercania respecto al pontifice, y tiene una doble funcién: es un cuerpo electoral
y un senado [entendido éste como un cuerpo de consejeros con erudicion en
temas eclesiasticos]. EI nombramiento de un cardenal por parte del Papa
supone su confianza vy la posibilidad de influir en las esferas romanas.

Después del Papa y el Colegio Cardenalicio encontramos la figura del
obispo, éste, conforme la doctrina del catolicismo tiene un oficio por ‘derecho
divino’ por eso todo obispo tiene su lugar y el derecho eclesiastico le da el
nombre de Ordinarius loci (el ordinario del lugar). El obispo tiene asi
jurisdiccion® en su didcesis sobre asuntos espirituales y temporales, y posee
potestad legislativa, judicial y coactiva (Canon 334, 1). Consecuentemente, la
Iglesia catélica mira en el episcopado (como también se le llama al oficio

ordinario de obispo) el puesto mas delicado y vital. Los obispos son la columna

® La jurisdiccion de la Iglesia Catélica esta organizada territorialmente de modo que no hay
lugar que no esté sujeto, al menos en teoria, a la autoridad episcopal. Asi un catélico siempre
tiene un obispo. Al territorio de la jurisdiccién episcopal se le llama diécesis; el nombre proviene
de la reorganizacion del Imperio Romano bajo Diocleciano, que dividié al imperio en regiones a
las que se les dio el nombre de didcesis. Para una exposicion mas amplia de las jurisdicciones
y la historia de la organizacion eclesiastica revisar el excelente libro de Mckenzie (1973) La

Iglesia Catélica y Romana.
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de la estructura eclesiastica en tanto estdn a la cabeza de la accién de la
Iglesia a nivel local y no tienen mas superior eclesiastico que el Papa, no
obstante, como se ha dicho arriba, gozan de autonomia y jurisdiccion en sus
didcesis®.

En la estructura eclesiastica, un escalbn méas abajo del obispo se
encuentra el presbiterio (en términos usuales sacerdotes, considerados bajo
clero por su capacidad limitada para influir en las decisiones de los altos
circulos eclesiasticos). Los sacerdotes no tienen jurisdiccion por virtud de sus
oficios como la tiene el obispo, necesitan el cargo de este Ultimo para actuar en
materias que estén fuera de sus facultades y funciones habituales. La
importancia del sacerdote es su contacto directo con la feligresia, como bien
dice Mckenzie (1973: 84), “el catblico conoce el catolicismo por los sacerdotes;
el obispo resulta para la mayoria de fieles una figura remota y el Papa
practicamente sobrehumano.”

Por la importancia que adquieren para nuestro estudio es importante
destacar la funcion de las 6rdenes religiosas (clero regular). Las oOrdenes
religiosas son el grupo con mayor movilidad y autonomia en la compleja
organizacién eclesial debido a que estdn menos sujetas al control directo de la
jerarquia episcopal que el clero diocesano. Histéricamente, las 6rdenes

religiosas han sido en América Latina los sectores mas vanguardistas en el

* Hay todo un debate teoldgico y juridico respecto a las relaciones entre el pontificado y el
episcopado. El obispo tienen su autoridad por su cargo y no por delegacion. Los obispos no
son subditos del Papa del mismo modo que el resto de catdlicos. El obispo es miembro de un
colegio del que el Papa también es miembro. El Papa puede tratar con un obispo sélo como un
colega, que no es lo mismo que un subdito. John Mckenzie (1973:; 66 ss.) ha presentado el
problema en estos términos: ¢cémo puede haber dos jurisdicciones ordinarias e inmediatas
sobre las mismas personas en las mismas materias?, ¢entra en la competencia del Papa

realizar en una diocesis actos que se consideran propios del obispo?
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aspecto pastoral y teolégico. Esto es cierto en particular para los jesuitas, los
dominicos, los franciscanos, los maryknolls, los franciscanos y otras 6rdenes
femeninas. La gran mayoria de tedlogos de la liberacion y promotores del las
comunidades eclesiales de base, provienen de 6rdenes religiosas.

Por otra parte, no habr4 de olvidarse que mucho del entramado
organizacional de la Iglesia se debe a que la Sede Vaticana es también un
estado y como tal cuenta con un gabinete administrativo al que llamaremos
Curia. De entre este gabinete es importante destacar a los funcionarios
diplométicos del papado. Generalmente a los representantes de la Santa Sede
en el extranjero se les llama legados; sus poderes no estan determinados por
el derecho canodnico, se definen por los deseos personales del Papa. Los
paises que tienen un embajador en la corte pontificia reciben un legado
llamado nuncio. Este tiene una doble funcién: diplomatica- politica ante el
estado en el que es acreditado y pastoral ente el episcopado del pais. Para el
caso de América Latina, Jean Meyer (1989) narra que en 1914 habia s6lo una
nunciatura en Brasil, una internunciatura en Chile y cinco delegaciones
apostélicas. En la actualidad casi la totalidad de los paises latinoamericanos
cuentan con una 0 mas nunciaturas en tanto han normalizado las relaciones
diplomaticas con el estado vaticano. Ello nos da una idea de cémo en una
centuria la Iglesia del continente ha pasado a ser prioridad para la Santa Sede,
hecho que también constataremos en sesiones posteriores cuando se hable,
particularmente, del pontificado de Juan Pabilo II.

Expuesta la cuestion de la jurisdiccion y la estructura eclesial, surge aqui
una interrogante mas para quien estudia la Iglesia y es el hecho de saber qué

opinion y juicio considerar significativo y representativo en una institucién con
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semejante entramado de jurisdicciones, con tan compleja organizacién y tal
diversidad de posturas.
1.2 Magisterio y verdad
En términos teoldgicos, la Iglesia se considera depositaria de la verdad
revelada, es decir que todo cuanto Dios ha querido expresar a los hombres lo
ha recogido la Iglesia Catolica en sus multiples ensefianzas. Por muchos
siglos, esta afirmacion fue objeto de innumerables debates y disputas en el
seno de la Iglesia misma. Conviene recordar que el movimiento de reforma
protestante encabezado por Lutero, tuvo una de sus raices en el debate de la
sola escritura que cuestionaba la potestad del magisterio para interpretar la
revelacion divina. Con el fin de resolver y cerrar este debate, el Concilio
Vaticano Il ha reconocido como fuentes legitimas del cristianismo a la Sagrada
Escritura®, la Tradicién® y el Magisterio’, por su actualidad este Gltimo sera el
punto de referencia para encontrar las posiciones oficiales de la institucion
eclesial.

Expliguemos mejor este punto. El Magisterio eclesial se realiza en dos
formas diferentes: el magisterio ordinario constituye el caso normal de la

predicacion y se exterioriza a través de la ensefianza propia de cada uno de

® Recogiendo los adelantos biblicos mas sobresalientes, el Concilio hace ver que para poder
conocer a Cristo se debe conocer el evangelio, su formacién, su historia, sus géneros literarios
(cf. Constitucién Dei Verbum, Documentos Completos del Concilio Vaticano Il)

® El cristianismo se funda en acontecimientos histéricos: la vida, la doctrina, la muerte de Jests
y la fe de sus discipulos. Estos acontecimientos constituyen el fundamento permanente de toda
la tradicion cristiana; la Iglesia, en su doctrina y en su culto ha buscado la forma de perpetuar el
mensaje cristiano.

" Se entiende por Magisterio el encargo divino dado al Papa y a los Obispos, considerados
sucesores de los apostoles, de proponer en su nombre la palabra de Dios con el carisma de la

verdad, ya sea en su forma extraordinaria y ordinaria.
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los obispos y sacerdotes cuando predican la Palabra en sus Iglesias
particulares. Hay también un magisterio ordinario universal de caracter infalible
que es ejercido por el Colegio Episcopal junto con el Pontifice Romano.

El Magisterio extraordinario esta constituido por los concilios, los sinodos,
las conferencias episcopales, que se reunen en determinadas circunstancias
para manifestarse a propésito de cuestiones doctrinales o de costumbres.
Dentro de ese magisterio extraordinario s6lo se pueden pronunciar de manera
infalible en concilio ecuménico y el Papa cuando habla ‘excathedra’ es decir
cuando define con autoridad apostélica que la Iglesia universal debe aceptar
una doctrina perteneciente a la fe o a las costumbres, para ello debe anunciar
con claridad que quiere definir una doctrina e imponerla bajo obligacién de fe a
toda la Iglesia. Es importante agregar que el ejercicio ‘excathedra’ es un caso
limite, excepcional y poco frecuente. El Papa tiene un magisterio ordinario no
infalible que se expresa a través de enciclicas, constituciones y exhortaciones
apostolicas, alocuciones que en razén de su autoridad magisterial piden un
asentimiento por parte de todos los creyentes (Canon 218).

En el caso de América Latina, ambas formas del magisterio han sido
ampliamente usadas. Desde tiempos de la conquista las bulas papales
legitimaban la expansion del cristianismo en el nuevo continente. En el periodo
de los movimientos de independencia también se recuerda la publicacién de la
enciclica “Etsi longisimo” (sedicién) en la que se exhortaba a las colonias en
rebelibn a guardar fidelidad al rey. Ya para 1864 Pio IX rechazaba en el
Sylabus toda referencia a la modernidad en tanto ésta eleva a la razén humana
como absoluta e independiente de Dios. A finales del siglo XIX cuando la

cuestion social se convirtio en prioridad para la Iglesia, la publicacion de la
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enciclica Rerum novarum (1891), bajo el pontificado de Ledn Xlll, inauguraria
un periodo de mayor auge en el uso del magisterio ordinario por parte del
Papado. Ya adentrado el siglo XX son mucho més las exhortaciones,
documentos y enciclicas referentes a los temas sociales y politicos. Un estudio
cuidadoso de estos documentos probablemente mostraria que las ensefanzas
oficiales de la Iglesia en la gran mayoria de temas vinculados al interés secular
estan en flujo constante y en el caso de temas sociales y politicos los cambios
pueden llegar a ser dramaticos.

Si entre una y otra enseflanza del magisterio pueden haber grandes
diferencias, sus impactos no pueden ser menos dispares cuando se mira cada
contexto local. En América Latina el espectro del pensamiento catdlico,
derivado de las ensefianzas magisteriales, ha sido extremadamente amplio. Ha
habido desde laicos y clérigos que identificando sus ideas politicas y sociales
como catélicas han trabajado en defensa del status quo, hasta hombres que,
inspirados en las ideas cristianas, han trabajado activamente para alcanzar
metas socialistas a través de una revolucién violenta. Es falso, como dice
Turner (1971) hablar de la unidad del pensamiento catélico en América Latina
en un sentido estrictamente religioso porque las implicaciones politicas y
sociales derivadas de la doctrina de la Iglesia catdlica han sido dispares. Este
sera uno de los puntos que adquirird mayor énfasis en el presente trabajo. Nos
interesara mostrar cuales son las formas en que se asimila e impacta en el
orden secular una ensefianza del magisterio, las variables que la explican y los
efectos inesperados que pueda llegar a tener. Siguiendo un poco las pautas
marcadas por Daniel Levine (en Dominguez, 1994) se trata de estudiar como

las ideas o los preceptos toman forma y se cristalizan en patrones regulares de
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accion, la manera en la que las instituciones desarrollan un estilo peculiar de
accion que moldea e impacta las actividades de las elites y de la sociedad en
general.

2. Iglesia, religién y politica
2.1 Lalglesiay los regimenes politicos
Para los fines de nuestro trabajo es fundamental entender la dinamica de una
institucion religiosa como la Iglesia Catdlica. Carl Schmitt (2000:15) apunta que
“la argumentacion catdlica se basa en un especial modo de pensar, que
emplea una légica juridica especifica para sus demostraciones y que se halla
interesada en la direccion normativa de la vida humana y social’. Con esta
constatacion, habremos de evitar las clasificaciones simplistas en las que se
asume que tanto en la Iglesia como en la politica hay izquierda-derecha,
conservadores- progresistas, tradicionalistas y reaccionarios, es decir que a
cada grupo del espacio politico le corresponde un equivalente en el campo
religioso. Ciertamente, la diversidad de concepciones en el pensamiento
catolico es casi tan amplia como las que se dan en el espacio politico y social.
No obstante, el pensamiento catélico es mas complejo y esta perspectiva
resultaria insuficiente para explicar el pragmatismo con que se mueven y
reaccionan los diversos grupos de la Iglesia ante los acontecimientos sociales y
politicos contemporaneos.

Con mayor precisidn, nos interesa saber aqui como es que la Iglesia
Catdlica ha aprendido a convivir, por un lado, con tal diversidad de tendencias
en su interior. Y por otro, con los distintos regimenes politicos, a veces
compitiendo y en otras compartiendo esferas en espacios reducidos o en

situacién de desventaja. A veces da la impresion, como sugiere Carl Schmitt
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(2000), de que la politica catélica no consiste sino en un oportunismo sin
limites. Se coliga con corrientes y grupos contradictorios, segun la constelacién
politica del momento.

La Iglesia parece aceptar todos los regimenes instituidos bajo un orden
juridico. Sin embargo, siempre buscara hacer valer sus convicciones y crear las
condiciones para continuar con su mision. Como apunta Barranco (en Roberto
Blancarte, 1995: 60), “mientras la Iglesia no vea afectados tanto el entorno
como las condiciones donde pueda desarrollar su misién, ésta podra cohabitar
con notable capacidad de adaptacién a diversos tipos de conformacion social”.
Es asi que el catolicismo solo podra acomodarse y quiza resignarse cuando el
poder de una faccidon politica asuma la representacién del estado. Mientras
esto no ocurra [la Iglesia], aprovechando su caudal ideol6gico para construir
una vision normativa del mundo, buscara proponer alternativas y crear
escenarios que favorezcan a sus fines. De ahi que en un momento de lucha
abierta por el poder como las pugnas entre liberales y conservadores en el
siglo XIX, tras la independencia de América, 0 ya sea en las mas recientes
revoluciones centroamericanas, la Iglesia (o algunos de sus sectores) recurra a
su poder simbodlico para crear marcos de referencia y proponer su propia
lectura de la situacion, asi tenga que describirse como victima o como
profetiza.

En América Latina, la Iglesia buscé durante el sigo XX mantener vigente
la critica tradicional al liberalismo y al socialismo, y proponer una tercera via,
incluso cuando pareciera haberse acomodada en el aspecto juridico. Esta
alternativa catédlica ha variado en cada lugar y contexto: Accion Catdlica,

Democracia Cristiana, Comunidades eclesiales de base, todas alternativas
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resguardadas por el catolicismo social, en constante evolucién desde finales
del siglo XIX. En el continente, la reanimacion del catolicismo social se hace
mas evidente a partir de 1940 y devuelve a la religién su dimension inquietante
y critica a los modelos sociales y politicos existentes.

Explicamos la forma en como la Iglesia trata con los diferentes 6rdenes
politicos y sociales. Busquemos ahora las raices de esta “politica catdlica”.
Habremos de subrayar, ademés, que la Iglesia Catdlica no es de ninguna
manera un institucion monolitica; gran parte de su potencial conciliador y
pragmatico para tratar con los diferentes regimenes politicos radica en la
diversidad al interior de la institucion eclesiastica. De manera que nos interesa
conocer aqui ¢cOmo es que algunos catdlicos son aliados tacticos del
socialismo al que otros catdlicos consideran el diablo mismo; y cédmo en
algunos paises la iglesia parece ser enemiga de las libertades de la
democracia moderna, mientras en otros paises reclama para si esas mismas
libertades?

Es fundamental comprender que el sistema catdlico permite la
diversidad dentro de ciertos limites. Como explicamos arriba, la Iglesia posee
una cultura organizativa que, por definicién, es compleja. Su saber en cuanto a
organizacion, acumulado a lo largo de su historia, le ha ensefiado que “hay
lugar para todos” incluso para aquellos miembros de la jerarquia o grupos de
creyentes que se encuentran en posiciones diferentes y que, sin embargo, se
presentan a si mismos como miembros de la Iglesia. Enzo Pace (1992: 422),
con gran acierto sugiere que “mas que la creencia, la pertenencia es el factor
decisivo para comprender la convivencia conflictiva y plural de visiones y

organizaciones que se inspiran en modelos teoldgicos y eclesiales diferentes.
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Mientras que el conflicto no afecte al principio de autoridad [o “virtud de la
obediencia’] la tolerancia hacia grupos, movimientos y asociaciones que surgen
y se reproducen a lo largo del tiempo, esta asegurada. Las tan diversas
posturas y tendencias comparten una vision integral, que pretende establecer
una actitud politica a partir de una concepcion religiosa. De tal forma que “el
pensamiento social catdlico es un campo de batalla en el que distintos
combatientes luchan por imponer sus especifica reconstruccion del pasado y
su propia memoria colectiva, a partir de los nuevos hechos del presente”
(Halbwachs, cit. por Blancarte, 1995: 15).
2.2 Catolicismo, modernidad e intransigencia

La Iglesia ha estructurado a lo largo de su historia diferentes modelos de
articulacion con la sociedad politica y civil. Se ha llamado el modelo de
Cristiandad aquel en el cual la Iglesia, con todo su peso institucional, se articuld
dentro de la sociedad politica como poder. El primer ejemplo fue la cristiandad
constantiniana, en donde la Iglesia justific6 el poder coactivo del Estado para
ejercer la hegemonia sobre la sociedad civil y alcanzar asi el consenso sin
recurrir a las armas. Luego vendria la cristiandad medieval, en donde la Iglesia
se alio y legitimé a las monarquias, las hizo participes de las grandes
decisiones de la institucion, compartiendo con ellas su poder simbdlico a
cambio de mudltiples privilegios econdémicos y politicos que mantuvieron al
catolicismo como religion oficial.

Después de la reforma protestante y la Revolucion Francesa, la

modernidad y sus reivindicaciones (desde los derechos humanos y la
democracia, hasta las luchas proletarias y el desarrollo) han sido a los ojos del

catolicismo una bestia negra. Asi, desde hace varios siglos la historia del
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catolicismo parece resumirse en la historia de sus repetidos encuentros y
desencuentros con el mundo moderno. La pugna de la Iglesia contra la
modernidad se desarroll6 como un forcejeo de varios frentes. En primera
instancia, contra el capitalismo, el estado moderno, y mas tarde, contra la
democracia liberal y la cultura secular. Mientras que por otro, contra el
socialismo, la Revolucion de octubre, el ateismo marxista, el estado colectivista
y, en ultima instancia, contra las revoluciones de inspiracion socialista.

Si bien la Iglesia catdlica de la baja edad media distaba de ser un
blogue monolitico, y alojaba en ella distintas tendencias y corrientes de opinién,
habia una apariencia de cohesion interna cuyo elemento unificador era la
autoridad eclesiastica o jerarquia. A su vez, la Iglesia de aquellos siglos estaba
presente en la vida local; impregnaba de significado los tiempos del afio;
santificaba los ritos del nacimiento, el matrimonio y la muerte; dominaba los
espacios publicos. De este modo el individuo estaba inmerso, desde la cuna
hasta la tumba, en un cuntinuum de acciones colectivas bendecidas,
acompafladas y guiadas por la Iglesia. Esta situacion cambié con la
Revolucién Francesa y los posteriores movimientos liberales y socialistas que
surgieron en Europa durante el siglo XIX.

Todos estos complejos institucionales y movimientos sociales
implicaban recortes de poder para la Iglesia, una reduccién de su influencia 'y la
necesidad de competir por las almas (Pérez Diaz, 1992). Evidentemente, al
sugerir el principio de libertad religiosa, la modernidad introdujo un grado
considerable de competencia en el campo religioso, poniendo fin a la situacién
de (cuasi) monopolio cultural que la Iglesia habia disfrutado durante mucho

tiempo.
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La perdida del poder temporal del papado, tras la reduccion de los
estados pontificios en 1870, constituye un punto de referencia vital para
entender este forcejeo de la Iglesia con el mundo moderno. De pronto, aquella,
perdié su posicion publica y vio desvanecer su suefio de cristiandad. La Iglesia
experimento en el siglo XIX el punto mas bajo de su relacion con el mundo a
partir del desafio que le lanzan las revoluciones liberales y la creciente
secularizacion de la cultura.

En poco tiempo se pasé “de la defensa del papado, de la Iglesia y de
las actividades de fervor catélico en el contexto de una sociedad hostil o
indiferente a una ofensiva generalizada bajo la suprema autoridad de la Santa
Sede. Esta no podia ignorar la politica ni la diplomacia, pero entendia que la
politica era solamente un medio o0 una etapa, es decir, no constituia ni el fin ni
tampoco el objetivo. No pretendia restaurar el Antiguo Régimen ni tampoco
consolidar las monarquias tambaleantes, sino rehacer una sociedad cristiana
en las nuevas condiciones sociales” (Poulat, 1992:409). Con la publicacién de
la enciclica Rerum novarum en 1891, la Iglesia decide salir de su aislamiento
doctrinal para entrar en una época de reflexién sobre los sistemas de gobierno
y las cuestiones sociales en el mundo moderno. La Iglesia se lanza, asi, a la
reconquista social, ética y religiosa del mundo obrero que corria el riesgo de
serle arrebatado por el movimiento socialista. Asi, el corpus generado a partir
de la Rerun novarum reinterpreta las categorias de la modernidad y genera
doctrina propia, resistiéndose a relegar los religioso al ejercicio de la libertad
privada e individual.
Esta reconquista, encabezada por Roma, genera un catolicismo de

caracter integral e intransigente que se funda en el rechazo total de la
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sociedad nacida del Renacimiento, de la Reforma y de la Revolucién Francesa
(dominada por el individualismo, el racionalismo, la secularizacién del estado,
de las ciencias y del pensamiento). De este catolicismo intransigente, se
desprende un catolicismo social, que pretende tener una respuesta para todos
los aspectos de la vida. Se arraigdb en la herencia del catolicismo
contrarrevolucionario que criticaba a la sociedad moderna, desconfiaba del
industrialismo y hacia una defensa del orden corporativo, que rechazaba tanto
al liberalismo econémico como al colectivismo socialista.

El catolicismo intransigente pensoé ser y fue popular. Para ello, como
explica Mayeur (1980) acepto la democracia en sentido politico. Permitié a los
partidos catélicos ser partidos populares y democraticos tanto por sus electores
como por sus militantes. Cre6 una red de comités y asociaciones,
fundamentadas con el apoyo del clero, consolidé a los fieles: campesinos,
obreros y miembros de las clases medias.

El catolicismo integral se negaba a ser reducido a practicas privadas y a
no figurar en las luchas sociales de su tiempo. Por ello, no dudé en desarrollar
organizaciones confesionales especializadas, programas para cada espacio
institucional de la sociedad: sindicatos catélicos, grupos juveniles catdlicos,
escuelas catélicas, obras y programas de caridad.

A pesar que en la segunda mitad del siglo XX, con la realizacion del
Concilio Vaticano Il, muchos elementos de este catolicismo romano, integral e
intransigente sufrieron una fuerte sacudida, varios rasgos de ese catolicismo
persisten y toman nuevas vertientes, incluso en aquellas expresiones del
catolicismo latinoamericano méas progresista. Es importante tener presente,

como advierte Emile Poulat (cit por Blancarte, 1990:28), que este catolicismo
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intransigente no existe mas que en su diversidad; no prevaleci6 mas que por
encima de otros tipos de catolicismo que existian concurrentemente vy
recusaban sus pretensiones; en la medida que fue aceptado, debi6 tomar
formas que varian de un pais a otro, de un siglo a otro, de un medio a otro. No
se identifica a una iglesia establecida, al catolicismo institucional. Este es un
mixto, una estructura receptora para los diversos tipos de catolicismo que se
combinan en ella. Sobre este mismo punto, Mayeur (cit. por Ceballos Ramirez,
1999:38) comenta:

Hoy el historiador toma cada vez mas conciencia del alcance del
catolicismo intransigente y de sus filiaciones, a menudo desconocidas... la
amplitud de los cambios posteriores no debe hacer pensar que aun en nuestros
dias nada ha subsistido de esta mentalidad intransigente, y no solamente en el
pequefio mundo tradicionalista. En los comportamientos de personas y grupos
gue se dicen “desconfesionalizados” no serda dificil reencontrar las huellas del
viejo catolicismo social: denuncia de la sociedad de consumo y del
industrialismo, menosprecio e ignorancia del papel del Estado, moralismo,
sobrenaturalismo historico, identificacion de un grupo social como pueblo
elegido.

2.3 Lalglesiay sus formas de influencia en el ambito secular

En este trabajo se partird de la premisa que la Iglesia Catdlica en tanto
institucion social tenderd a buscar influir en el espacio temporal para la
consecuciéon de su mision trascendental. Como ha indicado Ivan Vallier (1970:
31), en términos sociologicos “si bien la Iglesia del siglo XVI y la del siglo XX
difieren en forma considerable respecto a sus caracteristicas estructurales,
preocupaciones ideoldgicas, nociones de congregacion y criterios de logro
religioso; ambas iglesias revelan inquietudes comunes con respecto a normas

universales, procedimientos para implantarlas en grupos sociales concretos y

medios de consolidar las lealtades religiosas”.
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La Iglesia como sistema religioso es una de las pocas instituciones que
posee capacidad para crear marcos generales de significado y pautas
universales de comportamiento ético social; en este hecho, radica su principal
recurso de influencia. Como bien lo ha dicho Carl Schmitt (2000) el poder
politico del catolicismo no reside en los medios de poder econémico y militares,
la ventaja de la religion sobre una era de pensamiento econémico que soélo
conoce la precision técnica, radica en su capacidad representativa. Por
mantener lazos muy estrechos con lo sobrenatural, una religion tiene cierto tipo
de libertad simbdlica que le permite construir teodiceas, sistemas de
recompensa y castigo, teorias de legitimacion que no necesitan someterse a la
verificacion empirica.

En América Latina, la Iglesia fue en épocas coloniales la Unica
corporacion que podia conferir legitimidad religiosa sobre personas e
instituciones, y dicha legitimidad otorgaba a esas personas e instituciones un
estatus privilegiado ( Klaiber, 1998). Dentro de un orden no democrético (como
el caso del los autoritarismos latinoamericanos) la Iglesia y la religion en
general- gracias a su caudal ideolégico y libertad simbdlica- ofrecié espacios en
los que las clases populares pudieron encontrar proteccion y disfrutar de ciertos
estatus social.

A lo largo del tiempo, la Iglesia ha combinado esta libertad simbdlica con
otro tipo de recursos y centros de poder externo que le han asegurado, en uno
u otro momento, ventajas favorables a sus fines. Asi, desde su llegada al nuevo
continente la Iglesia ha buscado privilegios legales y constitucionales; ha
participado activamente en los sistemas educativos y ha tenido acceso a los

centros de decision politica. De esta manera las fuentes tradicionales de
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influencia y poder® de la Iglesia han supuesto un alto grado de acercamiento al
régimen politico en turno, o en varias situaciones, no después de fuertes
enfrentamientos y disputas, una alianza literal con éste
No obstante, las constantes crisis politicas en el continente
latinoamericano, fueron debilitando los centros tradicionales de apoyo externo
con los que la Iglesia habia contado. Asi, desde mediados de los afos
cincuenta, diversos sectores de la Iglesia en América Latina comienzan a tomar
elementos de las ciencias sociales para interpretar la realidad del continente y
revalorar el legado doctrinal del catolicismo social; surgen nuevas experiencias
de trabajo pastoral con las clases populares que producen un salto significativo
respecto a las viejas formas de labor pastoral en el continente. Ocurre, asi, una
reconsideracién de varios miembros de la jerarquia catdlica respecto a la
relacion con su feligresia y con el resto de la sociedad, proponiendo un
proyecto de sociedad con temas y preocupaciones actuales.
En la segunda mitad del siglo XX, la jerarquia eclesiastica se percaté que
en contextos de cambios acelerados e incertidumbre, la libertad simbdlica y
legitimadora, en tanto sistema religioso, es un recurso potencial de influencia
en el orden secular. Analicemos el caso particular de la regién

centroamericana.

® Siguiendo a Bruneau (1972: 21), por influencia se entendera la forma en cémo la Iglesia da

una orientacién especifica a los individuos, a un grupo o sector social en especifico.
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3. Latrayectoria de la Iglesia en América Central

La Iglesia en Centroamérica, después de haber estado muy integrada al Estado
y la sociedad durante la época colonial, pas6é por un periodo muy dificil de
conflicto con el liberalismo durante el siglo XIX. Ya en el siglo XX, la institucion
eclesial realizaria multiples esfuerzos, a veces con resultados poco favorables
o inesperados, por recuperar el poder y la influencia de las primeras centurias
coloniales. En este apartado nos proponemos presentar, brevemente, cémo la
Iglesia en América Central particip6 en las diferentes fases del desarrollo
politico en el istmo centroamericano.
3.1 La herencia colonial

En tanto la Iglesia en Latinoamérica surgio junto al Estado, ella no tuvo la
necesidad de hacerse de su propia infraestructura, como sucederia en épocas
posteriores. lvan Vallier (1970:17) explica este punto diciendo que: “a causa de
las condiciones histdricas e institucionales especiales que prevalecieron desde
la época de la conquista en el siglo XVI hasta el periodo de independencia, la
Iglesia no habia seguido de modo coherente una politica tendente a la
formacién de solidaridad religiosa o a la profundizacion de la espiritualidad
laica”. De ahi que las lineas de comunicacion e interdependencia fueran
construidas horizontalmente con las autoridades civiles, y no verticalmente con
la feligresia.

El catolicismo centroamericano progresé en la sociedad colonial muy al
margen de los lazos formales de autoridad, mediante préacticas
extrasacramentales, devociones privadas y obras de piedad. Sin embargo,
habra de decirse aqui que si bien la Iglesia colonial no emprendié un esfuerzo

planeado con el objetivo de crear lazos de lealtad con sus bases, como lo haria
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en épocas posteriores, esta lealtad y compromiso surgieron de manera
espontanea gracias a que, como sugiere Jean Meyer (1989) la Iglesia se
convirtid en la institucion social por excelencia, hospital, escuela, universidad,
banco, colocando al servicio del estado una red administrativa sin rival. Esto
explica en gran parte la extraordinaria importancia que la institucién eclesial
tendria aun en los momentos criticos de la independencia en tanto ésta se
convertiria en la Unica entidad con cobertura geogréfica, continuidad y relativa
estabilidad en todo el continente.

3.2 El periodo de independencia

La Iglesia en América Central, al igual que en otras partes del continente,
comenzé su historia independiente siendo parte del Estado. El Acta de
Independencia redactada en Guatemala el 15 de septiembre de 1821
mencionaba en su articulo once: “la religion catdlica que hemos profesado en
los siglos anteriores y profesaremos en los sucesivos, se conserve pura e
inalterable, manteniéndose vivo el espiritu de religiosidad que ha distinguido
siempre a Guatemala, respetando a los ministros eclesiasticos seculares y
regulares, protegiéndonos en sus personas y propiedades” (Martinez, 1992:
79).

Las cordiales relaciones existentes entre la Iglesia y la Federacion
centroamericana comenzaron a enfriarse en el periodo de 1825 a 1827, al
producirse el ascenso de los liberales al poder bajo el liderazgo de Manuel
José Arce, elegido presidente de la Federacién centroamericana en abril de
1825. Se pronunciaron varias leyes anticlericales en 1826, tales como la
reduccion de los diezmos a la mitad, la concesion de derechos hereditarios a

los hijos naturales, la prohibicion a los superiores de las érdenes religiosas de
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obedecer a sus respectivos generales en Espafia’. Pronto vendrian mas de
tres décadas de gobiernos conservadores y no fue hasta la década de 1870, ya
disuelta la Federacion, que los liberales se instauraron fuertemente en el poder
decretando un conjunto de leyes que anulaban los privilegios de la institucién
eclesial.

Asi, la institucion eclesial, enfrentdé hacia finales del siglo XIX la dificil
tarea de reconfigurar su aparato eclesiastico y encontrar su lugar en la
construccion de las nuevas naciones. Las mdultiples pugnas entre los llamados

“liberales y conservadores?

a lo largo de aquel siglo y el posterior triunfo del
credo liberal en la gran mayoria de las naciones latinoamericanas debilitaron
varios de los recursos de poder e influencia de la Iglesia en el continente. A la
Iglesia no le resultaria facil desprenderse de sus practicas multiseculares,

dificilmente podia imaginar su reconstruccion, su funcionamiento mismo, sin la

tutela tradicional y la ayuda del Estado.

° Las reformas y decretos de la Federacién se aplicaron muy distintamente en cada Estado,
Hubert Miller (1976: 184) nos proporciona un sintético panorama sobre esta situacion: “en
realidad, todos los estados estaban llevando a cabo su propio programa de reformas religiosas
liberales en la década de 1830. Costa Rica, por ejemplo, redujo el numero de fiestas religiosas
y abolié los diezmos. Honduras lleg6 tan lejos como a legalizar los matrimonios de sacerdotes.
El mayor avance en la reforma liberal se hizo en Guatemala, donde ambas autoridades, las
federales y las estatales, estaban bajo control de los liberales.”

19 Es importante aclarar el caracter del enfrentamiento entre liberales y conservadores. No se
trataba de un conflicto entre partidos, se trataba mas bien de una lucha ideoldgica entre dos
concepciones diferentes de mundo y dos opciones politicas. Como ha afirmado Dussell (1985:
244); “més alld del discurso ideologico facil los limites entre una y otra faccién han sido
tremendamente fluidos y las fidelidades politicas bastante dudosas. En 1820 el liberal era el
amigo de las constituciones y de las cortes espafiolas; mientras que el conservador era el
partidario de un gobierno absoluto. Al afio siguiente, 1821, el liberal era el republicano y el
enemigo de la anexién a México; mientras que el conservador era el imperialista y el amigo de

la anexién a lturbide.”
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Tan pronto vinieron los conflictos, la jerarquia, en una logica de
intransigencia, los interpret6 como persecucion cristiana. Posteriormente,
buscaria la creacion de un instrumento juridico (concordato) para reglamentar
las relaciones bajo el Estado conservador. Ya durante el Estado liberal, se
produjo una separacion hostil mediante una legislacion de carécter laico, lo cual
llevd a denunciar el concordato y romper relaciones diplomaticas con la Santa
Sede. En un segundo momento, la tensién disminuy6é e Iglesia y Estado
lograron un modus vivendi que, aungue NO SUpPUSO un regreso a la situacién
precedente, asegur6 a la Iglesia los derechos y privilegios esenciales a cambio
de la sumisién al Estado. Ello, no significaba de ninguna manera, la resignacion
de la jerarquia a este modus vivendi. Durante todo el siglo XX, primero, a
través de su relacion con las élites; y mas tarde mediante un acercamiento las
masas, algunos sectores de la lIglesia buscarian mantener vigentes los
preceptos de la doctrina cristiana y procurar mejorar su posicion en el orden
secular.

La clave para entender a la Iglesia centroamericana durante este periodo
no reside en el hecho de que se hayan dado hostilidades entre la Iglesia y el
Estado, como ocurrié en el resto del continente. Lo realmente decisivo para el
desarrollo de la Iglesia centroamericana seria la asociacion de ésta con el
poder dominante, especificamente con el modelo oligarquico, a cambio de
preservar un espacio religioso que considerd esencial para el debido
cumplimiento de su mision.

Hacia la segunda mitad del siglo XIX, la produccion cafetalera abrio
nuevas posibilidades a los paises centroamericanos y los inserté de manera

definitiva en el mercado mundial. La participacion inicial en el comercio
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internacional se hizo a través de los productores locales y se bas6é en
pequefias unidades productivas campesinas. Posteriormente, por efecto de
decisiones politicas, la base de la produccion cafetalera se convirtio en gran
propiedad latifundista. Los propietarios de las tierras se consolidaron en el
poder econdémico y disefiaron una estrategia de crecimiento econémico basada
en un modelo agro exportador que les permitia el acceso facil e ilimitado a la
tierra y a la mano de obra barata. Esta estrategia, permitiria una produccion
cafetalera a gran escala. Cuando esta propiedad privada de la tierra tendi6é a
concentrarse, la estructura social terminé por polarizarse. Por eso se define
este sistema como dominacion social y politica de caracter oligarquico; su
control sobre la masa trabajadora era casi absoluto generando una poblacién
esencialmente compuesta por campesinos sin tierra.

Las relaciones de produccion que se consolidaron a finales del siglo
XIX tenian caracter patronal y cualquier inconformidad con el sistema se
solucionaba con la violencia. Las oligarquias cafetaleras pudieron mantener su
dominio y autoridad gracias a dos grandes alianzas: con el ejército para
implantar medidas coercitivas y violentas sobre el resto de la poblacién, y con
la Iglesia para conseguir un grado de legitimacion moral y estabilidad de sus
politicas. Particularmente, la jerarquia se ofrecidé como institucion ideal para
interiorizar en las conciencias el respeto y la veneraciéon del orden establecido,
hecho que permitié dar continuidad a los esquemas coloniales de la relacién

Iglesia-sociedad.
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3.3 El catolicismo social y la Nueva Cristiandad en América Central

La readaptacion de la Iglesia romana bajo la égida del catolicismo social que
ocurria desde las ultimas décadas del siglo XIX en Europa, fue apenas
perceptible en América Central. Todo el Ultimo cuarto del siglo XIX hasta los
afos de la gran depresion fue un periodo casi inalterable de control social
vigente por parte de la oligarquia dominante. En esta etapa se acumularon
situaciones y conflictos sociales que s6lo se manifestaron en el periodo de la
segunda posguerra. La crisis de los afios treinta paralizé a las economias
centroamericanas. Como apunta Dussel (1985: 309): “el estancamiento
econdmico de este periodo retardd la modificacion de patrones tradicionales de
comportamiento al reforzar desde la cuspide del poder el paternalismo y el
predominio del finquero al facilitar la involucion hacia formas de economia
natural o a la autosuficiencia de varias regiones rurales”. En esta época fueron
evidentes tanto los efectos y limitaciones de la reforma liberal del periodo
anterior como la imposibilidad de modernizar el sistema politico y su base
econdmica.

La cuestidn social no fue parte de las prioridades pastorales de la Iglesia
centroamericana, si no hasta ya adentrado el siglo XX. La jerarquia eclesiastica
no quiso tomar una postura radical frente a la cuestion social para no poner en
peligro sus buenas relaciones con la clase dominante. Aquélla opté por
promover cambios que fueran compatibles con la estructura vigente; su
actividad fue marcadamente paternalista y escasamente reformista buscé
acomodarse en el orden econdmico y social dado, juzgd ideas y cambios

desde su compatibilidad con éste.
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Este panorama cambia para la década de los treinta. Surge en América
Latina un nuevo modelo politico de tipo reformista y populista que se opone al
proyecto oligarquico anterior, de corte conservador, elitista y autoritario. Esta
época va estar marcada por el nacimiento y consolidacién de la Democracia
Cristiana (en adelante DC) en el continente'*. Los partidos demdcrata cristianos
pertenecian a un modelo de “Nueva Cristiandad”, como la han llamado varios
historiadores, continuador de la integral intransigencia romana,*? pero que
busca articularse con el nuevo proyecto politico, superando la vieja polaridad
entre conservadores y liberales, asi como el elitismo oligarquico anterior.

El surgimiento de la DC estuvo antecedido por el nacimiento de
organizaciones como la Accidon Catdlica y otros grupos auxiliares a la estructura
eclesiastica. Con esto la jerarquia pretendia imponer sus direccion sobre los
movimientos seglares, su orientacion a una lucha reformista y a una oposicion
(no armada); asi mientras que la jerarquia se encargaria de las grandes

orientaciones “religiosas”, los laicos se encargarian de luchar en &reas donde

1 L a DC chilena, primero como Falange, surge en la década de 1930, en 1946 aparece el
Partido Social Cristiano COPEI en Venezuela, en 1947 surge la Organizaciébn Dembcrata
Cristiana de América (ODCS), en 1954 se funda el Partido Demécrata Cristiano en Argentina y
el Social Cristiano en Bolivia, en 1956 nace la DC en Per(i y Guatemala. En 1960 se crea el
PDC en El Salvador, Paraguay y Panama, un afio mas tarde surge la DC en Republica
Dominicana, en 1963 aparecen partidos demécrata cristianos en Costa Rica, Ecuador y
Colombia. En 1964 gana las elecciones presidenciales chilenas Eduardo Freire, candidato de la
Democracia Cristiana, con la consigna “Revolucién en Libertad”. (Enrique Dussell, p.344)

2 El auge del modelo de “Nueva Cristiandad”, como bien ha apuntado Daniel Levine (1980)
tuvo dos elementos ideolégicos adicionales que, provenientes de Europa, se desarrollaron en
Ameérica Latina: el corporatismo y el neotomismo. El corporatismo basicamente argumenta que
la sociedad tiene una armonia y jerarquia natural; las diferentes clases sociales estan ligadas
entre si por lazos de lealtad e intereses comunes. Este énfasis en la unidad interclases se
refleja politicamente en un rechazo al individualismo y una preferencia por la representatividad

a través de instituciones y corporaciones como la familia.
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aquélla no podia hacerlo, principalmente por motivos legales. Estas
organizaciones catélicas fueron en Europa movimientos para la defensa de la
religion, deseosos de asegurar la proteccion de los derechos de la Iglesia. Con
el transcurrir del tiempo, sucedié que los “partidos confesionales” como la DC
experimentaron procesos de institucionalizacién que terminaron por quebrantar
sus vinculos con la lIglesia. Para ésta era igualmente conveniente el
distanciamiento, en tanto el catolicismo social optaba por una tercera via y ello
requeria actuar con pragmatismo.

Las consecuencias del modelo de Nueva Cristiandad fueron muy
diferentes en América Latina, en tanto las razones del surgimiento de la DC
como alternativa popular también lo eran. La oportunidad politica que tiene la
DC, entre los afos treinta y sesenta, en algunos paises de América Latina se
explica por la coherencia con el proyecto politico populista desarrollista y por el
apoyo de amplios sectores de la Iglesia en el continente. En algunos paises
como Chile y Venezuela, esta coherencia y alianza entre sociedad civil,
sociedad politica y sociedad eclesiastica, llegé a vivirse de un modo triunfalista
para la lIglesia. El triunfo de la DC signific6 el paso de una cristiandad
conservadora a una neocristiandad reformista que, en un contexto de la
posguerra, sirvido como antesala a la radicalizacion de muchos cristianos que
luego impulsarian el modelo de “Iglesia popular”.

En lo que respecta a Centroamérica, el intento por crear organizaciones
pertenecientes al modelo de Nueva Cristiandad fue muy débil, a excepcion de
Guatemala y Costa Rica donde la Accion Catdlica tuvo arraigo. Las jerarquias

locales prefirieron mantener una labor pastoral enfocada a la clase oligarquica
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y centrada en la familia, la educacion y el trabajo social, entendido este ultimo
como una labor paternalista y caritativa.

A partir de los afios treintas, como explicaremos en el capitulo Ill, surge
en América Central el autoritarismo militar que propicia la participacion y
ascenso de los militares al poder y el quebrantamiento de la alianza entre
jerarquia y la clase oligarquica. La dinamica del autoritarismo militar en la
regiéon y su relativa estabilidad, permite explicar, el surgimiento tardio de la DC
en Centroamérica (afios sesentas) y su posterior triunfo, en Guatemala y El
Salvador, hasta los afos ochenta.

A partir de los afios sesentas, la gran novedad de la Iglesia en la regién
sera que su catolicismo dejé de ser valvula de escape espiritual y consuelo a
muchas de las inconformidades sociales generadas por el autoritarismo militar.
En este periodo la Iglesia experimenta grandes cambios que la orientan hacia
una posicion mas progresista y critica del orden establecido, como

expondremos en los capitulos siguientes.

En este primer capitulo, hicimos algunas precisiones conceptuales
respecto a los diferentes componentes de la instituciéon eclesial. Explicamos la
naturaleza y el funcionamiento de la institucion eclesial bajo el modelo integral-
intransigente que surgid desde finales del XIX, como respuesta a la
modernidad y los efectos del liberalismo. Reiteramos que la Iglesia no es una
estructura monolitica, sino diversa y compleja, poseedora de un amplio caudal
ideoldgico y legitimador de los cambios politicos y sociales, sistematizado en la
doctrina social de finales del siglo XIX, el cual fue revalorado y reinterpretado a

partir de los afios cincuenta. Explicamos como en Centroamérica la institucion
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eclesial siempre mantuvo vinculos muy estrechos con el estado v,
particularmente, con la clase politica dominante y las oligarquias. Dicha alianza
se prolonga con el autoritarismo militar, hasta los afios setentas, cuando éste

entra en crisis.
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Capitulo I

La era posconciliar y el surgimiento de la Iglesia popular

En este capitulo nos proponemos exponer cuales son los elementos
propios a la institucion eclesial que explican la participacion activa de la Iglesia
en los afios de las revoluciones centroamericanas. Relataremos cémo surge
desde América Latina un nuevo modelo de Iglesia. Para ello, nuestro analisis
se centrard en las transformaciones internas de la institucién, particularmente el
concilio Vaticano Il, la manera en que éstas son asimiladas en el continente
latinoamericano 'y sus posteriores consecuencias. Nos referiremos,
particularmente, a la Teologia de la Liberacion (TDL) y a las Comunidades

eclesiales de base (CEB).

1.1 La Iglesia del Concilio

El Concilio Vaticano Il ha sido, indudablemente, la operacion de reforma
méas importante emprendida por la Iglesia Catolica en los ultimos siglos.
Mientras que los concilios anteriores habian sido provocados por herejias o
desviaciones doctrinales (Trento, Vaticano I, entre los mas sobresalientes), el
Vaticano Il responde, principalmente, a factores externos, a problemas que
inquietan a la institucién eclesial: los efectos de la posguerra, la amenaza
comunista, el pluralismo religioso y la unidad entre los cristianos.

El Concilio refleja el desarrollo de nuevas corrientes teoldgicas, a partir
de la segunda guerra mundial, particularmente en Alemania y en Francia,
nuevas formas de cristianismo social y una creciente apertura a las

preocupaciones de la filosofia moderna y de las ciencias sociales.
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El mundo del Vaticano Il es el mundo de la posguerra. Uno de los
principales acontecimientos de este periodo fue la independencia de los
pueblos afro-asiaticos que transformd, entre 1945 y 1960, a no menos de
cuarenta paises. El mundo colonial se convirtio, de pronto, en un mosaico de
estados politicamente soberanos ansiosos de participar en los frutos del
desarrollo econdmico y acceder, por fin, a los niveles de bienestar de los
paises industrializados. El proceso descolonizador al introducir nuevos valores
e ideologias (liberalismo, secularismo, nacionalismo, autodeterminacion)
plantedé grandes retos a la institucion eclesial. “Se constataba que habia
pasado el tiempo en que la Iglesia podia ser escuchada y podia dar directrices
en el campo econdémico, politico o social: altruismo, compromiso, espiritu
religioso, serian ahora, elementos validos en el campo individual” (Rouquette,
1972: 31).

Asimismo, la rapida industrializacion acompafiada de una nueva division
del trabajo, de una revolucion en el transporte y las comunicaciones,
transformaron aceleradamente la cultura y la sociedad, de mediados de siglo,
originaron nuevos problemas, desigualdades y crisis que serian evidentes en
décadas posteriores. Especificamente, en el continente latinoamericano los
efectos de la industrializacion, el auge de la teoria de la dependencia y el
surgimiento de movimientos revolucionarios de orientacion marxista, que se
venian venir tras la Revolucion Cubana (1959), fueron fenébmenos que alertaron

a la Iglesia en la region®.

! Hay todo un debate respecto al caracter comunista de la Revolucion Cubana y si ésta
constituia realmente una amenaza para el catolicismo. Eric Hobsbawm (2001) ha profundizado
al respecto. Este autor argumenta que los rebeldes latinoamericanos se nutrian de la retérica

de sus libertadores histéricos, desde Bolivar hasta el cubano José Marti, al igual que de la
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En los afos previos al Vaticano Il se debatia en la Iglesia qué sentido
tenia hablar de religion de Estado y reclamar viejos privilegios en un mundo
gue se volvia religiosamente pluralista y que reconocia la libertad de conciencia
como valores fundamentales. ¢Se podia igualmente considerar a la Iglesia
como aquella que posee soluciones universalmente validas para todos los
problemas?, ¢era posible hacer del mundo catdlico un bastion autosuficiente y
cerrado a las influencias del mundo exterior? Mientras se debilitaban la
primitiva inspiracion de los partidos catélicos [pertenecientes al modelo de
Nueva Cristiandad] y se multiplicaban las diversas corrientes ideologicas ya no
era posible imponer una fe comudn. Asi, varias voces consideraban que la
Iglesia debia salir de su enclaustramiento, superar su desconfianza hacia la
modernidad y establecer un didlogo abierto y comprensivo con el mundo
actual. No es nuestro propésito ahondar en todas las transformaciones
litirgicas, pastorales y teoldgicas fruto del Concilio, bastard nada mas con
destacar las de mayor importancia para fines de nuestro estudio.

1.2 La definicion de institucion eclesial

Uno de los efectos mas significativos de la reforma teoldgica realizada
por el Vaticano Il fue la progresiva participacion y autonomia del laicado en la
vida interna de la Iglesia; la nocién de ésta como “Pueblo de Dios” (LG Cé4p.3)
implica la superacibn de una concepcion estrictamente jerarquica Yy
clericalizada de la Iglesia. Asi como el reconocimiento de la pluralidad de

carismas y modelos en el ambiente eclesial. El Vaticano Il introdujo algunos

tradicion de la izquierda antiimperialista y revolucionaria posterior a 1917. Apunta Hobsbawm
(2001:438) que “ni Fidel ni sus camaradas eran [en principio] comunistas, ni (a excepcion de
dos de ellos) admitian tener simpatias marxistas de ninguna clase. Sin embargo, todo empujé
al movimiento castrista en direccibn al comunismo, particularmente, el apasionado

anticomunismo del imperialismo estadounidense, la guerra fria hizo el resto.”
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aspectos comunitarios de la Iglesia primitiva reabriéndose a iniciativas locales y
al pluralismo, encaminandose a asumir métodos menos autoritarios para
ejercer sus atribuciones (Smith, 1994: 134). Esto ha significado un cambio
profundo en las relaciones clero-seglares, presbiterio-jerarquia. La historia de
muchos movimientos y tendencias religiosas muestran como esta
reformulacién teologica de la naturaleza misma de la Iglesia ha cuestionado el
modelo de autoridad integral-intransigente sostenido por Roma durante mas de
un sigl, en tanto ésta ha tenido que reconocer- no sin resabios- que muchas
nuevas tendencias pastorales y teoldgicas (promovidas por sacerdotes,
religiosos y laicos) son expresion de un despertar religioso en la Iglesia Pueblo
de Dios (Pace, 1992).

La redefinicién teolégica de la Iglesia fue complementada por la
Constitucion sobre la Sagrada Liturgia. Dice la Constitucién en el no. 37 que
“La Iglesia no pretende imponer una rigida uniformidad en aquello que no
afecta a la fe o al bien de toda la comunidad, ni siquiera en la liturgia; por el
contrario respeta y promueve el genio y las cualidades peculiares de las
distintas razas y pueblos.” Se descubre, asi, una intencién de flexibilizar las
formas de expresion religiosa del catolicismo en los diferentes contextos
sociales y permitir a los fieles laicos una mayor participacion en la misién de la
Iglesia. El Concilio Vaticano Il contiene una vision que da mayor independencia
a las iglesias locales, autonomia a las conferencias episcopales y mayor

corresponsabilidad de los obispos en el magisterio de la Iglesia.
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1.3 Iglesia, mundo y modernidad?

La Iglesia Catdlica, al menos hasta el Vaticano Il, habia condenado y
rechazado la modernidad con intransigencia. Para algunos (Turbanti, 2003) el
acontecimiento conciliar realiza el transito de una interpretacion de la
modernidad como categoria ideoldgica, tal como se habia dado en la tradicion
antimoderna, a una consideracion de ella como fendmeno propiamente
histérico. Otros estudiosos, menos optimistas, afirman que la Iglesia mas que
un diadlogo con el mundo moderno, ha establecido, en la practica, un mondélogo
de gran contenido apologético con éste (Martin, 1977: 533). El deseo
expresado por Juan XXIlI de “abrir las ventanas de la Iglesia” implicaba un
replanteamiento global de su misma naturaleza, enfrentado con realidades

sociolégicas y culturales.

% El concepto de “modernidad” es relativo y ambiguo. Utilizado con diversas connotaciones e
indistintamente, requiere precisiones: se trata de un concepto histérico que registra un
fendmeno civilizatorio cuyo origen esta en la Europa del siglo XVI y que se extiende de manera
asimétrica hasta el siglo XIX. Los grandes descubrimientos, las grandes invenciones, el
progreso técnico, la razon, la ciencia, el Estado, el individuo, la industria, la escuela, la
velocidad, la energia, el espacio, etc. Son referencias que relegan lo religioso a la esfera de lo
privado y lo intimo de la conciencia (Barranco, 1990: 133).

En el ambito econdmico, el “mundo moderno” consiste en la libertad de iniciar y emprender sin
ningln obstaculo, ni moral ni religioso. En el registro social, el “mundo moderno” es el
individualismo que hace del sujeto un punto de referencia cuya libertad no sabria aceptar
ninguna otra restriccion que la del orden definido por la ley. En el ambito politico, el “mundo
moderno” es otra vez el liberalismo, la distincién entre un dominio publico regido por la ley que
se impone a todos los ciudadanos y un dominio privado en el que se deben acantonar las
elecciones filoséficas y religiosas. Otro nombre para esta separaciéon fundamental: la
neutralidad religiosa o la laicidad del poder publico. En el registro intelectual y espiritual, el
mundo moderno es la libertad de eleccién de convicciones y de creencias que incluye la

abstencion, la negacion de toda creencia y conviccion.
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La relacion de la Iglesia con el mundo moderno madurado, en el
Vaticano I, aparece como una progresiva aceptacion de los valores y principios
de la sociedad moderna, como parece considerarse en la Constitucion sobre la
Iglesia en el mundo actual (no. 41). cuando dice que “en virtud del Evangelio
que se le ha confiado- la Iglesia- proclama los derechos del hombre, reconoce
y estima en mucho el dinamismo de la época actual, que esta promoviendo por
todas partes tales derechos El documento es de contenido profundamente
antropoldgico, la persona humana es el centro del orden social. Su dignidad
constituye el fundamento de la relacion entre la Iglesia y el mundo y también la
base de su mutuo dialogo. Para que este Ultimo sea una realidad, la Iglesia, en
virtud de su misién y naturaleza no esta ligada a ninguna forma particular de
civilizacion humana ni a sistema politico, econémico o social alguno. Por el
contrario, la Iglesia busca desarrollarse libremente, al servicio de todos, bajo
cualquier régimen politico que reconozca los derechos fundamentales de la
persona, de la familia y los imperativos del bien comun (no. 42). La
Constitucion en su segunda parte intenta mostrar lo que el mensaje cristiano
puede aportar al mundo contemporaneo, a los problemas que enfrenta el
hombre de hoy: problemas de las nuevas condiciones sociolégicas de la
familia, de la explosién demogréfica, de la aparicibn de un nuevo humanismo
de masas, de injusticia social; problemas de la paz, de la organizacién
internacional.

Por otra parte, la teologia que surge del Vaticano |l critica
profundamente la concepcién organicista y corporatista de la relacién entre la
Iglesia y el mundo, en tanto esta concepcion no soporta el enfrentamiento con

el ambiente social que se iba transformando profundamente, sustrayendo
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esferas de accion social a la influencia de la religion. De forma que ya no se
intenta aislar a los catolicos del mundo y encerrarlos en compartimentos de
acuerdo a categorias, intereses, sexo y edad (como en un tiempo se intentd
con los sindicatos catdlicos y la misma Accion Catdlica), sino que habra que
respetar su deseo por cumplir autbnomamente su compromiso cristiano en los
diversos ambitos eclesiales y seculares.

El Vaticano Il cambia el perfil del catolicismo conservador y autoritario
por uno que acepta la democracia, los derechos humanos y la justicia social.
Los documentos conciliares impulsan y llaman al didlogo politico al considerar
su relacion con los diferentes regimenes e instituciones politicas. Por otra
parte, el acontecimiento conciliar modifica sensiblemente la presentacion que la
Iglesia Catolica pretende dar de ella misma: de sociedad jerarquica, no
igualitaria y perfecta, se convierte pueblo de Dios en busqueda de salvacion;
los fieles y los obispos ven su estatus reevaluado. Cabe preguntarse aqui si los
cambios producidos por el Concilio han significado el fin del modelo integral
intransigente, y si realmente la Iglesia se ha reconciliado con la modernidad.
Es importante referirnos a este dltimo punto porque se insiste en la
permanencia de un catolicismo integral e intransigente que en el fondo no
habria cedido a las tentativas recurrentes de reforma o aggiornamento.

Etienne Fouilloux (2001) realiza un interesante andlisis de la puesta al
dia de la Iglesia tras el Vaticano Il y el grado de transigencia que la primera
realiza con respecto a la modernidad. Para este autor, un balance sumario a
final del siglo XX sugiere, en efecto, que la Iglesia catélica ha graduado su
réplica al “mundo moderno” nacido de la mutacion en el punto decisivo de los

siglos XVIII y XIX. Sin negar una intransigencia solidificada hace ciento
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cincuenta afios, como lo evidencia la beatificacion de Pio IX, ella ha transigido
mas o menos claramente, mas o menos precozmente y de mas 0 menos
buena voluntad con un ambiente que se volviéo desfavorable y en el que, no
obstante, debia difundir su mensaje. La facilidad relativa de la transaccion
politica, al aceptar la democracia liberal como sistema politico y convivir con
ella, se debe a su poco interés por las formas y sistemas de gobierno con tal
que los sistemas respeten lo esencial: la libertad de culto y de conciencia de los
fieles. La transaccion religiosa simbolizada por el Vaticano Il es de otra
naturaleza, de caracter apologético: habia que hacer mas atractiva la cara del
catolicismo para facilitar su apostolado. En cuanto a la transaccién social, ella
permanece incompleta por la disyuntiva entre la coaccion colectiva vy el
liberalismo sin freno. Por el contrario, la Iglesia catdlica se ha negado a transigir
sobre dos grandes puntos: su propia identidad de Iglesia de Jesucristo sobre la
tierra que no se decide a relativizar, a pesar de una apertura conciliar real en
pro del ecumenismo; y menos aun su concepciéon del hombre que estima
gravemente amenazada en su fundamento, sobre todo por los desarrollos
recientes de la biologia, punta de lanza de la modernidad.

En este mismo sentido, Emile Poulat (1986: 290) apunta que:

El modelo intransigente persiste en tanto se funda sobre una tesis no
negociable: la religion no es un asunto privado, ni un asunto de conciencia,
dejado al libre examen de cada quien. Esta tesis determina la actitud
intransigente de la Iglesia catdlica frente a la sociedad moderna en contra de
todos los que-poderes constituidos- maestros pensadores o0 simples
particulares, aun catoélicos- quisieran devolver a la Iglesia a sus sacristias,
reducirla a un culto entre otros sometidos al derecho comun de las
asociaciones voluntarias.

El desarrollo del pontificado romano nos puede dar, quiza, algunas otras

pautas respecto a los alcances y limites de esta transaccion.
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1.4 De Pablo VI a Juan Pablo Il
En los afios del pontificado de Pablo VI, la Iglesia se encontro ante la tarea de
definir en nuevos términos su funcién y su posicion en la sociedad moderna.
Pablo VI considerd legitimas las reclamaciones de la cultura moderna: la
perspectiva de justicia para los pueblos del tercer mundo, los principios de
igualdad y de libertad. Decia el Papa: verse libres de la miseria, hallar con mas
seguridad la propia subsistencia, la salud, una ocupacion estable; participar
todavia mas en las responsabilidades, fuera de toda opresion y al abrigo de
situaciones que ofenden su dignidad de hombres; ser mas instruidos; en una
palabra, hacer, conocer y tener mas para ser mas: tal es la aspiracion de los
hombres de hoy... tomando parte en las mejores aspiraciones de los hombres
y sufriendo al no verlas satisfechas [la Iglesia] desea ayudarles a conseguir su
pleno desarrollo y esto precisamente porque ella les propone como propio: una
vision global del hombre y de la humanidad (Populorum Progressio no. 6, 13).
Pablo VI tuvo que afrontar las consecuencias de un proceso de
secularizacion y de modernizacibn que convulsionaria profundamente la
estructura eclesial. El mismo Papa advirtié con gran preocupacion el peligro de
una quiebra institucional y doctrinal, debida a los derroteros muy particulares
que las reformas litdrgicas e institucionales, realizadas por el Vaticano Il,
tomaron en ciertas regiones. La experiencia de las comunidades de base,
nacidas en América Latina tras la Conferencia de Medellin (1968) extrajo de la
relectura de las Enciclica Pacem in erris (1963) y Populorum progressio (1967)
y de la Constitucion Gaudium et spets (1965), la motivacién para implicarse a

fondo en los movimientos de liberacion de sus paises respectivos. Frente a
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estos acontecimientos el pontificado de Pablo VI fue bastante cauto, pues “el
dialogo” habria de ser criterio conductor del comportamiento de la Iglesia. No
obstante, las consecuencias inesperadas del Concilio en América Latina
hicieron que Pablo VI optara por un progresivo repliegue hacia una dimension
mas espiritual de la mision de la Iglesia. En su exhortacion apostdlica Evangelii
nuntiandi (1975), el Papa afirmaba que la identidad mas profunda de la Iglesia
Se enraiza en su vocacion a la evangelizacion y que perderia su razon de ser si
se distanciaba del eje religioso que la gobernaba: el Reino de Dios (Turbanti,
2003). Los titubeos y cautelas de Pablo VI, permitirian que su sucesor Juan
Pablo Il buscara un mayor protagonismo de la Iglesia en la cultura y el mundo
moderno.

Hacia mediados de los afios setenta, la crisis petrolera desmitificd la
idea de un desarrollo que se creia seria ilimitado. La relajacion de las dos
grandes potencias de la guerra fria fue cimbrada por la invasion a Afganistan.
Ante esta reanudacion de las tensiones entre los dos bloques, la Iglesia se vio
motivada a desarrollar una politica de reconquista religiosa en el Este Europeo.
Es en este contexto donde debe ser analizado el pontificado de Juan Pablo 1.

Se descubre en el pontificado de este papa, el ideal de una cristiandad
que quiere recuperar para la Iglesia Catdlica su papel tradicional de garante de
los principios fundamentales. En medio de una polarizacién ideolégica,
caracteristica de la guerra fria, parece desprenderse por parte de la Iglesia la
blusqueda de una nueva posicién que garantice nuevos espacios y formas de
presencia de los cristianos en la sociedad a cambio de una legitimacion
religiosa de las instituciones politicas. Este disefio, profundamente antimoderno

y neointransigente, se refleja en el estilo adoptado por Juan Pablo Il durante su
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pontificado. El discurso inaugural del papado de Karol Wojtyla es quiza el texto
clave para entender su pontificado: “jAbrid de par en par las puertas a Cristo!
jAbrid a su poder salvifico las fronteras de los estados, los sistemas politicos y
econdémico, los inmensos campos de la cultura, de la civilizacion y del
desarrollo!”. Dicha declaracion comprende todas las estructuras sociales,
econdmicas y culturales.”

La vision de Juan Pablo Il esta profundamente marcada por su
experiencia en Polonia. Alli, “la iglesia se convirti6 en la Unica institucion y
baluarte de la identidad y cultura polaca, pues para sobrevivir frente a las
diferentes invasiones, anexiones, intervenciones foraneas, la Iglesia tuvo que
estar muy disciplinada, ser un tanto monolitica hacia dentro para poder resistir
los embates externos a su identidad” ( Blancarte, 1999: 138). Para el papa
polaco, occidente era sindbnimo de modernidad, y ésta sonaba a decadencia en
Europa Occidental. De ahi su apuesta por Europa del Este y, posteriormente,
América Latina. En la vision de Juan Pablo Il, estas regiones se han distinguido
por la firmeza de su fe y su deseo de conservarla viva. Decia Juan Pablo Il
“Hoy, la Europa del Este ha vuelto su espalda a cualquier resabio de marxismo,
incluso en el ambito de su reflexién teoldgica y de su vida en la comunidad
eclesial. Las naciones del Occidente europeo han conseguido una madurez
politica y un alto grado de bienestar econémico; pero ¢pueden servir de
auténticos ejemplos de progreso en lo tocante a la cultura y a la modernidad?”
(Heblethwaite, 2003:148). En esta perspectiva, la vieja Europa aparece en el
pontificado de Juan Pablo Il como un apéndice subordinado frente al proyecto
de reconquista religiosa en el mundo eslavo. En este contexto, el papa

simbolizaba el resurgimiento de la Iglesia romana como rectora en asuntos
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éticos y culturales, favorecida por las crisis ideoldgicas y busquedas de nuevos
sentidos en las sociedades contemporaneos. Esta crisis, desde la vision del
pontifice, esta provocada por la pérdida de los valores y de la moral tradicional
que sostenia el cristianismo, lo que a su vez es consecuencia de la
secularizacion. La Iglesia catélica aparece como garante de la unidad cultural y
para poder cumplir con tal cometido y recuperar el peso social arrebatado por
la secularizacion, la institucion eclesial necesita a su vez reconstituir la unidad
interna que la falta de disciplina le ha propiciado. La disciplina requiere
obediencia absoluta a la autoridad y ello implica, socavar aquellas perspectivas
teoldgicas, eclesiales o pastorales que se apartan de la aceptacién de la
autoridad central de la Iglesia.

Este estilo particular de Juan Pablo Il ha merecido el calificativo de
“populista integralista”. Por un lado, Juan Pablo Il ha sido profundamente
devoto del populismo que permite a la gente expresar las aspiraciones
politicas, econdémicas o sociales a través de gestos religiosos” (Cleary, 1992:
29). Su estilo viajero y su cercania a las multitudes fueron expresiones
concretas de este populismo. Por otro lado, dentro de la institucién, los signos
de disciplina, ortodoxia y autoridad son innegables. Quiza la agenda
contrarreformista mas evidente se expreso en la tensién entre la Santa Sede y
los sectores mas progresistas de la lIglesia en América Latina, como

apuntaremos mas adelante.
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2. América Latinay el Concilio

2.1 Lalglesia de la posguerra

Uno de los rasgos mas distintivos de la Iglesia en América Latina tras la
segunda guerra mundial fue el creciente interés del clero por las clases
populares y su preocupacion por la justicia social. Esta evolucién responde,
principalmente, al despertar y la agitacion de las masas. Se corria el riesgo de
que las clases populares, cuyo potencial era cada dia méas evidente, fueran
manipuladas por los adversarios de la Iglesia; marxistas y liberales
anticlericales. La amenaza parecio convertirse en realidad en Guatemala bajo
el régimen de Jacobo Arbenz, en Argentina durante las Ultimas etapas del
régimen de Juan Domingo Perén y en Cuba tras el triunfo de Fidel Castro.

Durante la primera mitad del siglo XX, el catolicismo habia sido una
religion funcional para los intereses de los diversos modelos politicos. Sus ritos,
sus iglesias y su trabajo pastoral habian servido como barreras a las
insatisfacciones de sus fieles. Tras la crisis del populismo en los afios
cincuenta, simbolizada por la muerte de Vargas en 1954, el desarrollismo se
impuso como nuevo modelo econdmico y politico. La Iglesia pudo articularse al
modelo desarrollista mediante el impulso de la Democracia Cristiana como
alternativa politica. En el modelo desarrollista la Iglesia aporta al Estado el
apoyo a las propuestas reformistas, consideradas las Unicas legitimas desde la
Optica cristiana.

En este contexto, surge lo que podriamos llamar una “teologia del
desarrollo” que se inclina favorablemente por la modernizacion de la economia

que valora positivamente la tecnologia; pero que al mismo tiempo reconoce la
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existencia de problemas sociales que habran de solucionarse con reformas en
el campo politico social y con una accion mas caritativa y fraterna en el ambito
religioso.

Este particular apoyo de la Iglesia al proyecto desarrollista, cambia en
los aflos cincuenta. Las clases populares urbanas en América Latina dieron
muestras de agitacion en el periodo que siguié a la Segunda Guerra Mundial
porque el modelo politico de la época resultaba incapaz de absorber a los
sectores marginales, cada dia mas numerosos. En casi todos los paises
latinoamericanos las autoridades eclesiasticas estaban profundamente
divididas en lo referente a como proceder frente a la situacién social. Una parte
del clero, particularmente influyente en Argentina, Colombia y Ecuador-
concebia a la justicia social como prolongacion de la accién caritativa en el
seno de una sociedad que seguiria estratificada. Ante el temor de la amenaza
comunista, los miembros mas conservadores de la jerarquia consideraban que
lo mas conveniente era prolongar el esfuerzo misionero para fortalecer en las
masas el celo espiritual.

Por otra parte, numerosos catolicos consideraban que el modelo politico
y social paternalista estaba condenado a fracasar y que el paternalismo y la
caridad jamas bastarian para contener a las masas populares. Jean Meyer
(1989:314) apunta que: “el fracaso del reformismo, el nacimiento y el rapido
desarrollo de regimenes represivos aceleran un vuelco en la manera de cémo
los cristianos conciben su accion en el mundo. En el origen de ese vuelco se
encuentra el analisis critico de la realidad social.”

Los partidarios de la segunda tendencia, mas progresistas, insisten en

que la Iglesia debe desarrollar entre las clases populares un proceso de
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“concientizacion” encaminado a despertar la conciencia y el sentido de
solidaridad entre los obreros con una mayor estima de su capacidad para
determinar su propio destino. Los partidarios de la “concientizacion” insisten en
la importancia de las motivaciones de orden material, pero no las expresan en
categorias individualistas, sino en términos de un esfuerzo colectivo que busca
el bien comdn y una vida mejor para la sociedad en su conjunto.

Este cambio de postura ante el modelo social y econédmico de América
latina, refleja una genuina evolucion teologica en el continente. En el pasado la
Iglesia en América Latina velaba por la salvacion eterna de las multitudes con
énfasis en los rasgos paternalistas. De manera que la vision de la Iglesia
coincidia con el modelo politico desarrollista en el que las masas eran
receptoras de politicas, cooperacion y asistencia por parte del gobierno.

Aunado al reto que representaba este despertar de las masas, la Iglesia
en América Latina tenia, en los afios cincuenta, una grave debilidad estructural:
la falta de sacerdotes. Para remediar esta escasez, muchas de las iglesias
nacionales aceptan la llegada de clero extranjero. Con ello, si bien se
solucionaba la preocupacién de atender las necesidades espirituales de
grandes sectores de la poblacion, también se originaban nuevas dinamicas. El
clero extranjero que llegd a América Latina, en la segunda mitad del siglo XX,
habian sido educados bajo las nuevas tendencias teoldgicas europeas que
deseaban la renovacion de la Iglesia. De manera que en América Latina, el
clero extranjero se convierte en el principal promotor de la actualizacion de la

Iglesia con respecto a las realidades del continente.

55



Capitulo Il La era posconciliar y el surgimiento de la Iglesia popular

2.2 Latinoamericanizacion del Concilio

El Vaticano Il fue un evento esencialmente europeo, en tanto sus principales
debates surgieron en medio de los efectos de la segunda posguerra. No
obstante, a renovacion impulsada por el Vaticano Il alcanz6 a la Iglesia en
todas las regiones. En América Latina esta renovacion fue asimilada,
primeramente, en la conferencia episcopal del CELAM (Comision del
episcopado latinoamericano) realizada en Medellin (1968) y un decenio mas
tarde en la conferencia de Puebla (1979).° La década que media entre uno y
otro encuentro marca una generacion de cambios que adquiririan cauces muy
diversos en las Iglesia locales de todo el continente.

Los primeros efectos que produce el Vaticano Il son notorios en el
episcopado. Dice Cleary (1985:18) que: “el Concilio proporcioné a los
latinoamericanos contacto cotidiano con diferentes eclesiasticos de todo el
mundo y les forzé a que las cuestiones que permanecian sumergidas salieran a
la superficie”.

La experiencia del Vaticano I, introdujo a los obispos en la utilizacion
del servicio de consejeros, asesores y expertos, modalidad que aprendieron del
ejemplo de los europeos y que seria utilizada en los posteriores encuentros
latinoamericanos. Comenzaron a surgir las primeras manifestaciones en

América del Sur cuando un importante grupo de obispos* haciendo eco de las

® Para una descripcién mas amplia de ambas conferencias episcopales revisar Augusto Merino
Medina, Iglesia y Politica en América Latina: de Medellin a Puebla (1980).

* En este grupo de obispos destacan: Manuel Larrain y Radl Silva, de Chile; Helder Camara,
Avalar Brandao, Candido Padin y Eugenio Sales de Brasil; Marcos McGrath de Panama;
Eduardo Pironio y Enrique Angelelli, de Argentina; Lednidas Proafio, de Ecuador; Landazurri
Ricketts, de Perl; Sergio Méndez Arceo y Samuel Ruiz de México. Sobresale el caso de Helder

Céamara en Brasil. Este obispo entra en conflicto con el régimen negandose a celebrar una
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ensefianzas del Vaticano Il, emprendieron nuevas orientaciones pastorales en
sus didcesis, fomentaron la integracion de los laicos al trabajo pastoral y se
pronunciaron respecto a la problematica de sus paises.

A pesar de estas primeras manifestaciones renovadoras y progresistas
de la Iglesia a lo largo del continente, la “latinoamericanizacion” del Vaticano |l
se realiz0 propiamente en el encuentro de Medellin. EI documento resultante
de dicha conferencia se referia criticamente a los temas torales de la sociedad
y la politica en el continente. Medellin hablaba de pobreza, violencia
institucionalizada, pecado social, colonialismo externo e interno, imperialismo
econdmico y tensiones entre clases. Escribian los obispos: “si el desarrollo es
el nuevo nombre de la paz, el subdesarrollo latinoamericano, con
caracteristicas propias de los diversos paises, es una injusta situaciéon
promotora de tensiones que conspira contra la paz. Al hablar de una situacién
de injusticia los obispos se referian a aquellas realidades que expresan una
situacién de pecado” (Medellin, Paz no. 1).

Frente a esas tensiones que conspiran contra la paz, el episcopado
latinoamericano no puede eximirse de asumir responsabilidades bien
concretas, porque crear un orden social justo, sin el cual la paz sea ilusoria, es
una tarea eminentemente cristiana (Medellin, Paz, 20). El documento de
Medellin realiza, asi, un analisis critico, que compromete a la Iglesia en un
proyecto de cambio social, asignandole una misién liberadora que demanda la
“toma de conciencia” y “la educacién social”.

Medellin despertdé de inmediato un dinamismo sin precedentes en las

diversas realidades eclesiales de Latinoamérica. Los sacerdotes y laicos que

misa en conmemoracién de la revolucion del 1964, dias después se publica un “Manifiesto de
los obispos del Nordeste” (1966).
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venian trabajando en zonas rurales y periféricas en paises como Brasil, Pera y
El Salvador obtuvieron de Medellin la inspiracion y legitimidad de su trabajo
pastoral. En estos grupos, el Vaticano Il dio lugar a complejos procesos de
evolucion religiosa e intelectual en la que se entremezclaron los efectos del
anti-institucionalismo y nuevas tendencias teoldgicas con una valoracién de lo
espontaneo, autéctono y local en la expresion religiosa. Enrique Dussel (1992)
habla de los afios posteriores a Medellin como un momento divisorio. La Iglesia
vuelve a converger con la religiosidad popular, con las masas marginales de
campesinos, indigenas, negros, obreros, mujeres. Lentamente se reconstituyen
estructuras de comunicacion con una masa catélica que se habia alejado de
una lglesia empefiada en el trabajo entre las élites conservadoras y la
burguesia.

Asi, la Conferencia de Medellin tiene dos grandes efectos para la
Iglesia en el continente. Como hemos mencionado, el énfasis en lo particular y
local, propicia el crecimiento de las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), y
el surgimiento de la Teologia de la Liberacion (en adelante TDL) como

estandarte en los sectores mas progresistas de la Iglesia en América Latina.

2.3 Del desarrollo a laliberacion
La revolucion cubana (1959) marca un nuevo rumbo para la politica y la religion
en el continente. Christian Smith (1994:129ss), apunta que:

Esta representd para muchos catolicos la pérdida de un pais en manos del
enemigo y les espoleé a salir del letargo y tratar de evitar mas pérdidas...
alent6 a la Iglesia a ampliar su compromiso con el desarrollo politico y
econdémico. Aliento que quedd particularmente plasmado en los programas de
los partidos democristianos., mientras que muchos comenzaron a elabora una
teologia del desarrollo.
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Hacia mediados de los afos sesenta, la efervescencia revolucionaria
provocé acciones tempranamente radicales, como la incorporacion del
sacerdote Camilo Torres a las filas de la guerrilla colombiana. Al respecto dice
Christian Smith (1994:179):

Tanto en vida como después de su muerte Camilo Torres actué como
catalizador para cristalizar la atencion de los catélicos en las cuestiones
relacionadas con la injusticia y la necesidad de cambio estructural. Aunque
buena parte, quiza la mayoria del clero, consideraba que la estrategia de
Torres era ingenua, no cristiana y contraproducente, de todos modos Torres

representaba un desafio que sacudio a la Iglesia.

En efecto, Camilo Torres anticipa el abandono de la politica reformista
apoyada por muchos catélicos, a la manera de la DC, y el posterior
acercamiento de los sectores mas radicales y progresistas a la izquierda
revolucionaria.

Esta época estaria marcada, también, por una constante actividad de
reflexion teoldgica que toma forma de movimientos sacerdotales como los
“Sacerdotes por el tercer mundo” en Argentina (1965); la Oficina Nacional de
Investigacion Social (ONIS) de 1968 en Peru; “Grupo Golconda” en Colombia
(1965), “sacerdotes por el pueblo en América Central, y “Movimiento para la
reflexion sacerdotal” en Ecuador, entre otros.

En estas manifestaciones se descubre una inconformidad con respecto a
la teologia y la pastoral aplicada hasta entonces en el continente. El
humanismo, la AC, la Nueva Cristiandad y los partidos democratacristianos
habian sido soluciones a problemas de la Iglesia en el viejo mundo que al ser
importadas a Latinoamérica produjeron efectos inesperados. No obstante,

hacia 1968 en muchos sectores de la Iglesia comienza a proponerse una
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reflexion que considera primordialmente la realidad latinoamericana: el
crecimiento demografico, los problemas derivados de la industrializacion, las
grandes desigualdades econdmicas y las nuevas demandas populares. Esta
reflexion es encabezada por un grupo de pensadores entre los que destacan:
Gustavo Gutiérrez, Juan Luis Segundo, Enrique Dussel, José Comblin, Hugo
Assman.® Son ellos quienes elaboran los primeros esbozos de la TDL y se
empefian en la basqueda de un nuevo paradigma teologico que dotara a la fe
cristiana de un nuevo sentido, a la luz de la dependencia econdmica y cultural
que afectaba a América Latina.

La gran novedad de esta teologia seria su intento por hacer una
reinterpretacion de la tradicién cristiana partiendo de los problemas que se
vivian en el continente latinoamericano. Representa un giro a las concepciones
paternalistas y caritativas con respecto a la participacion de la Iglesia en los
problemas sociales que habian persistido en el continente. Se pensaba que el
catolicismo habia contribuido a lo largo de los siglos a elaborar un cuerpo
doctrinal que valoraba el humanismo y la dignidad humana. Desde esta
perspectiva, habia que cambiar radicalmente las estructuras socioeconémicas
vigentes para extender las posibilidades de desarrollo y promover la dignidad
humana.

En contraste con las formulaciones tradicionales, la TDL insiste en la
importancia de la participacion, la igualdad, la justicia social y el compromiso

cristiano ante la realidad. Otto Maduro apunta que el objetivo basico de la TDL

® Estos tedlogos de la liberacién eran en buena parte alumnos de las universidades europeas
que comenzaban a cambiar sus planteamientos en el contacto con el pensamiento filoséfico
que arrancaba de la Il Guerra Mundial. A aquél primer grupo se sumaron en los setenta otros
teélogos como Leonardo y Clodovis Boff, Raul Vidales, Jon Sobrino, Pablo Richard e Ignacio

Ellacuria.
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no es reducirse a un movimiento puramente politico ni sacralizar una opcion
politica especifica. La TDL- dice Maduro (1987: 292), - no es ni propone un
partido politico; no busca reproducir la experiencia de la DC, de ser el apéndice
politico de una Iglesia. Segundo Galilea (cit. por Rodriguez ,1992: 137) por su
parte, resume muy bien los principales supuestos de esta corriente teologica:
“la TDL arranca de tres presupuestos, que configuran para un cristiano la actual
coyuntura latinoamericana: la situacion de subdesarrollo e injusta dependencia
en que se encuentran las mayorias; la interpretacion cristiana de ese hecho
como << situacion de pecado>>, y la consiguiente exigencia a la conciencia de
los cristianos y la misién pastoral de la Iglesia para trabajar y comprometerse
en superar esta situacion”.

La TDL presenta una vision unitaria de la redencion, la historia de la
salvacion y la historia humana. Para los tedlogos de la liberacion la fe no es
una esencia que flota en el aire por encima de las contradicciones y problemas
sociales, la fe esta profundamente ligada a un momento histérico en particular.
Por tanto, la principal pregunta teoldgica no es sobre la existencia de Dios, sino
como se le descubre en la historia de la humanidad. Desde esta perspectiva
teoldgica el Reino de Dios es una realidad proxima, que puede realizarse en el
aqui y ahora de la vida humana concreta: casa, trabajo, tierra, salud,
educacion. Dice Hugo Assmann (1974:147): “no somos llamados a
convertirnos a un Dios <all4 arriba> y <alla afuera>, sino a un Dios que nos
provoca en la historia. No al Dios de los filosofos y de los sabios, sino al Dios
de Abraham, de Isaac y de Jacob, al Dios de la Encarnacion en Cristo.”

De ahi que la Iglesia no pueda aislarse del mundo y de los ambientes

donde se realiza la salvacion. Para Gutiérrez (1973:138) se hace evidente que
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“sOlo rompiendo con el orden injusto y asumiendo un compromiso sincero,
encaminado a la construccion de una sociedad nueva, puede llevar el mensaje
de amor...En América Latina la Iglesia tiene que encuadrarse dentro del
proceso de revoluciéon y en medio de la violencia que se demuestra de tan
diversas maneras”.

Esta evolucion teoldégica asume que la Iglesia ha permanecido en una
especie de rezago que con un nuevo tipo de reflexion y compromiso puede ser
superado. Dice Hugo Asmann (cit. por Rodriguez, 1992: 23): “hay un lenguaje
<<social>> de la Iglesia que, por su vaguedad, entr6 hoy en profunda crisis: la
<<cuestion social>>, la <<justicia econémico-social>>, el <<compromiso social
del cristiano>>. Si fuera entendido radicalmente y concretado en sus
implicaciones, el lenguaje <<socia>> deberia llevar necesariamente a la
conciencia y accién politica. El viejo dualismo <<lo religioso, lo temporal>>,
todavia presente en muchos pastores y renovado por cierto tipo de reformismo
posconciliar, empieza a ser superado”.

Esta toma de conciencia cristiana tiene sus implicaciones. Segundo
Galilea (cit. por Smith, 1994:130) explica que “el compromiso cristiano hace
entrar de lleno en las tensiones y luchas sociales. La injusticia de la sociedad
latinoamericana, caracterizada por la dependencia interna y externa de vastos
grupos desposeidos, no se resolvera sin que el grupo explotado acceda a su
liberacién.” Para la TDL la injusticia, la dependencia y la opresién son el
resultado de las estructuras capitalistas y de la rapacidad moral de la clase
gobernante, el pecado es de naturaleza colectiva. El pecado emerge como una
forma de alienacion, como una situacion de injusticia y explotacién. Es en estas

estructuras pecaminosas donde el mensaje cristiano ha de encarnarse en
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forma de denuncia y anuncio profético; la salvacion y liberacidon anunciada
desde el AT, comienza en el aqui y el ahora.

Es importante apuntar que la TDL se va formando en medio de intensos
debates teoricos que dan cuenta de un transito de la teoria del desarrollo, en
auge desde los afios cincuenta, a la teoria de la dependencia. Esta ultima se
convierte en el enfoque dominante de la mayoria de circulos intelectuales
latinoamericanos de mediados y finales de los afios sesenta.®

Francis Houtart (1974:16) explica bien la evolucion de las ideas en
aquella época:

Al terminar la década del desarrollo (1961-1970), se descubrio, de
manera cruel, que se trataba de un mito; a pesar de reformas, de ayuda publica
o privada de los paises ricos, la dinamica de la economia y del comercio
mundial llevaba simultaneamente la creacion de mayor riqueza para algunos y
de mayor pobreza para los demas. El verdadero desarrollo se haria solamente
con la ruptura de las relaciones de dominacién y dependencia entre ricos y
pobres. Solo el concepto de liberacion expresa la vision de ruptura de
relaciones de dependencia, para establecer otro tipo de relaciones en los
diversos niveles.

Explica Houtart (1974,19) que era simplemente increible ver la rapidez

con la que se extendieron aquellas ideas. Los progresistas se fijjaban en la

economia, dandole vueltas en su cabeza. Existia una comunicacion muy facil

® Todo el esfuerzo teoldgico de estos afios encontré forma y cauce en los escritos de Gustavo

Gutiérrez: Teologia de la liberacién (1971) y Apuntes para una teologia de la liberacién (1972).

Se descubre en los escritos de Gutiérrez la asimilacién del vocabulario de la teoria de la
dependencia en el pensamiento cristiano de la época. Gutiérrez (1972:14) explica que “el
término desarrollo no expresa bien las aspiraciones de lucha por una sociedad justa y fraterna;
liberacion parece en cambio significarlas mejor. Liberacion expresa, en primer lugar, las
aspiraciones de las clases sociales y pueblos oprimidos, y subraya el aspecto conflictivo del
proceso econémico, social y politico que los opone a las clases opresoras y pueblos opulentos.
Frente a esto, el término desarrollo y, sobre todo, la politica llamada desarrollista parecen algo
falseado.”
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entre teologia y las ciencias sociales; habia terminado el mundo cerrado del
seminario y la gente queria conectar con el mundo moderno.

Medellin fue, sin duda, el impulso final que la teologia de la liberacion
necesitaba para surgir con vigor. Sin embargo, para esta época, la
Conferencia Episcopal Latinoamericana, CELAM, se habia convertido en una
instancia fundamental para el intercambio y la difusion de nuevas ideas. Renato
Poblete (entrevista realizada por Smith, 1994:224) narra en estos términos las
funciones del CELAM: “en el tiempo transcurrido entre Medellin y Puebla el
CELAM patrociné una serie de conferencias dirigidas a los obispos, de hecho,
se celebraron més de cuatrocientas. Estas estaban encaminadas a educar a
los obispos sobre temas relacionados con los problemas sociales. En este
mismo periodo, el CELAM patrocind también un programa de difusion de las
CEB.”

En consideracion de algunos autores la mas relevante de las labores
que asumié el CELAM fue la realizada desde el Instituto Pastoral de
Latinoamérica (IPLA), con sede en Quito (Ecuador) y con ramificaciones en el
Instituto Catequético de Santiago de Chile y el Instituto litirgico de Medellin
(Colombia). EI IPLA contribuyé a través de seminarios, talleres y conferencias
sobre temas sociales, a la reflexién teoldgica y pastoral en América Latina. El
IPLA se volvié un foro de difusién de las nuevas reflexiones teoldgicas.

A su vez, un gran numero de publicaciones, revistas religiosas y
teoldgicas, periodicos y boletines, aceleraron la difusion de le TDL en toda
América Latina. Otro importante medio de difusion para la TDL fue el trabajo de
las ordenes religiosas, al respecto comenta Maduro (1987: 212):

Las 6rdenes religiosas son organizaciones internacionales que estan
constantemente en contacto con gente de otros paises y continentes. Como
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resultado de ello, las érdenes proporcionan una red de comunicacion de ideas,
libros, experiencias, articulos, autores, y asi sucesivamente. Un buen ejemplo
son los boletines que publican con noticias de otras regiones donde trabaja la
misma orden. Asi, cuando en alguna parte se presentaba una renovacién de
ideas, las ordenes religiosas servian de canales que difundian la nueva
informacion por toda América Latina.

La importancia de la TDL radica en que ésta no se mantuvo como una
corriente meramente tedrica, sino que se transformé en praxis politica. La
constatacion practica que puede hacerse en América Latina de los setentas es
que la fe religiosa asume formas organizativas y de reflexion diferentes, e
incluso opuestas, a las tradicionales (de apoyo a las élites econdmicas y
politicas). Estas formas organizativas y de conciencia que asume el
cristianismo latinoamericano a través de la CEB encuentran eco en los diversos
movimientos y demandas populares.

2.4 El surgimiento de la “Iglesia popular”

En América Latina- explica Dussel (1992: 400)- las masas populares, que
tienen en su religiosidad un elemento esencial de resistencia contra los grupos
en el poder, no habian encontrado un lugar dentro de la institucionalidad oficial
y tradicional. La misma AC se dirigia a la pequefia burguesia y la DC adoptaba
una posicién reformista. De manera que “el pueblo”, pasivamente, era el
receptor de Congresos Eucaristicos, ritos litrgicos incomprensibles. No
obstante, la situacion de la Iglesia en América Latina, a partir del Vaticano II,
permitid6 que durante la década de los setenta germinara en todo el continente

un modelo de Iglesia conocida como “Iglesia popular”, constituida por pequefios

grupos a las que se llamé Comunidades Eclesiales de Base (CEB)”.” El

" El impulso de Medellin es fundamental para la consolidacién de este modelo organizativo, en
tanto la conferencia valora la “religiosidad popular”: pastoral de santuarios, de fiestas y
celebraciones que adquieren connotaciones locales. El documento apunta: “la vivencia de

comunion a que ha sido llamado, debe encontrarla el cristiano en su comunidad de base: es
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modelo de Iglesia popular es aquel en que la institucion — o parte de ella- se
articula activamente en la sociedad civil con las clases oprimidas,
enfrentandose al estado cuando éste pierde capacidad del ejercicio de
hegemonia (Dusel, 1987:45).

El nacimiento de estos pequefios grupos responde, en primera instancia,
a una debilidad estructural que por mucho tiempo habia arrastrado la Iglesia en
el continente. Las parroquias en las areas rurales y en ciudades periféricas a
menudo tenian un sacerdote para veinte mil o mas catélicos bautizados
(Berryman, 1985:61). Asimismo las CEB surgieron, como una critica a los
modelos pastorales existentes “cursillos de cristiandad” y “accion catdlica”.

Las CEB eran pequefios grupos vecinales (entre 15 y 25 personas
aproximadamente), reunidos en casas, barrios y centros comunitarios en los
que se acentuaba la participacion y el liderazgo seglar. Los delegados de
pastoral, como se les llamaba a los lideres de las CEB, utilizaban el método de
toma de conciencia de Paulo Freire® que destacaba la “concientizacién” y el
andlisis critico de la realidad, estas comunidades se reunian peridédicamente

para estudiar a la luz de la Palabra de Dios los problemas sociales que les

decir una comunidad local o ambiental que, corresponda a la realidad de un grupo homogéneo,
y que tenga una dimension tal que permita el trato personal fraterno entre sus miembros”
(Pastoral de Conjunto lll, no. 10).

® Resulta interesante conocer lo que Freire (1975) opinaba de la Iglesias. Decia que éstas no
son entidades abstractas, sino instituciones insertadas en la Historia; y es Unicamente en ésa
gue se da también la educacién. En la misma forma, el quehacer educativo de las Iglesias no
puede ser comprendido fuera del condicionamiento de la realidad concreta donde se ubica.
Pero, en el momento en que tomemos en serio tales afirmaciones, ya no podemos aceptar la
neutralidad de las Iglesias frente a la Historia ni la neutralidad de la educacién. Tan vieja cuanto
el cristianismo sin ser tradicional, tan nueva cuan él sin ser modernizante, se viene afirmando
cada vez mas en América Latina, sin constituir, por ahora, un todo coherente, una linea distinta

de Iglesia: la profética.
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afectaban. La lectura de la Biblia en las “celebraciones de la palabra”
proporcionaba una serie de simbolos y analogias con la realidad de aquellos
afnos. Varios pasajes biblicos proporcionaban imagenes de lo que debia ser la
vida humana: una sociedad de hermanos, con equidad, justicia y dignidad.

El impacto de estas pequefias comunidades fue determinante para la
consolidacion del modelo de Iglesia popular y puede ser ponderado en dos
direcciones. Al interior de la Iglesia, las CEB promueven la participacion y el
protagonismo del laico en el trabajo pastoral, al mismo tiempo que propician el
acercamiento de clérigos y fieles- por mucho tiempo distanciados- en un
proyecto comun. Las CEB marcan distancia de los métodos pastorales
tradicionalmente aplicados en América Latina al pasar de una concepcion de la
fe abstracta, piadosa y espiritual a una mas integral, que concibe al individuo
en su realidad, material y espiritual, individual y social. Las CEB producen, asi,
un nuevo tipo de relacion dentro de la Iglesia, la parroquia deja de ser la unidad
central que congrega a los fieles, se pasa de un estilo vertical de organizacién
(“parroquialista” y “clericalizado”) a uno *“asociacionista” que da mayor
autonomia y participacion al laico.

Cleary (1985:140-141) apunta varios cambios estructurales introducidos
por las CEB: habla de comunidades a escala en las que se facilita la
participacion en la toma de decisiones, la creacién de identidad y de una
estructura més responsable, ademas de legitimar y formalizar la participacion
de los laicos. Un rasgo que no podemos soslayar es que si bien las CEB fueron
apoyadas por algunos miembros de la jerarquia eclesiastica, estas
comunidades, por su forma de organizacion, gozaban de gran autonomia con

respecto a las autoridades eclesiales. Por lo que concierne al &mbito secular.
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Es bien conocido que el trabajo de las CEB fue de gran impacto politico. Estas
comunidades, consideradas una experiencia de “democracia popular”,
generaban entre sus miembros un sentido de comunidad, de ayuda y de apoyo
mutuo que promovia el compromiso cristiano a través de acciones directas. Las
CEB de la década de los setenta se distinguieron por la incursiéon de sus
miembros en los movimientos revolucionarios de la época. El contexto de
represion y violencia del continente, en estos afos, funcion6 como impulso
basico para el crecimiento de la oposicion y los movimientos de disidencia. Las
CEB proporcionaron un espacio basico de expresion a muchas de las voces
populares que eran censuradas. Berryman (1985: 133) explica asi este punto:

El mas importante desarrollo interno dentro de la Iglesia durante aquellos
afos fue el crecimiento, callado y permanente, de las comunidades de base
que proporcionaban un espacio en el que la gente podia reunirse en un
ambiente de respeto para reafirmar su fe y su esperanza. Cuando los medios
de comunicacion quedaron censurados e intimidados, y cuando el gobierno y
las fuerzas armadas impusieron la ideologia de la seguridad nacional, las
comunidades de base proporcionaban un pequefio espacio donde se podia
decir la verdad, aunque fuera con cautela.

De ahi que podamos descubrir una tendencia muy marcada entre las
experiencias de “concientizacion cristiana” y la militancia en las organizaciones
y movimiento populares. Efectivamente, con la expansion de las CEB surge
una extraordinaria pluralidad de formas de participacion de los catdlicos
latinoamericanos en la conflictiva realidad de sus sociedades: movimientos
vecinales, grupos de madres y refugiados, comités de familiares de presos y
desaparecidos, grupos musicales, equipos deportivos, sindicatos, ligas
campesinas, asociaciones femeninas, centros de alfabetizacién, que sin ser

estrictamente eclesiales tienen inspiracion cristiana. No obstante, es importante

subrayar que el grado de participacion de miembros de las CEB en estos
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movimientos varia a lo largo del continente. Mainwaring (1989) sugiere que el
activismo politico de las CEB es distinto conforme su relacion con la jerarquia
eclesial, los cambios en el sistema de partidos, el tipo de movimientos y
organizaciones sociales. Asi, en contextos revolucionarios como el salvadorefio
y el nicaragtiense, donde las CEB encuentran el impulso de los miembros
progresistas del episcopado y movimientos populares con mdultiples tendencias
ideoldgicas, la comunidades tienden a vincularse facilmente con las fuerzas
revolucionarias. Mientras que en el caso de Brasil, a pesar del apoyo del
episcopado, las CEB tienen un impacto mas disperso en tanto se produce una
transicion pacifica a la democracia y los actores que participan de ella, se cifien
a los canales institucionales.

2.5 La lglesia popular a contracorriente

La impresionante propagacion de la TDL y la multiplicacion sin precedentes de
las CEB desde finales de los sesenta acentuaron, por un lado, las divergencias
que se venian produciendo en el seno de la Iglesia y desencadenaron, por otro,
la desaprobacion de Roma.

Los ataques a la TDL y las CEB comienzan en el afio de 1972 por parte
de los sectores mas conservadores del episcopado latinoamericano. Las
primeras reacciones fueron evidentes en la reuniébn del CELAM en Sucre
(1972). Alli, el arzobispo Alfonso Loépez Trujillo, de Colombia, pas6 a ser
secretario general y pronto clausurd los institutos de formacién del CELAM,
entre ellos el IPLA. Ademas, fueron destituidos de sus cargos los obispos
progresistas que ostentaban puestos estratégicos en el CELAM. Las diferentes
sesiones de tendencia progresista en la institucién (Instituto de Pastoral,

Instituto de liturgia de Medellin, Instituto de catequesis) fueron reubicadas y
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centralizadas en Bogota. Smith (1994:249) apunta que los cambio en Sucre no
reflejaban simplemente una maniobra personal de Trujillo; realmente eran
reflejo de una auténtica reaccion de la mayoria del episcopado latinoamericano.
El mismo autor explica la razén del viraje en el sentir de la mayoria de obispos
moderados que, a pesar de haber respaldado a los progresistas en Medellin,
mas tarde habian comenzado a albergar la sospecha de haber sido engafiados
por los organizadores que impusieron sus puntos de vista.

Esta reaccion del episcopado estaba profundamente ligada a una
preocupacion por las consecuencias radicales que Medellin habia tenido en las
comunidades de clero y seglares. Lernoux (1982:44) apunta que:

La rebelion religiosa (tras Medellin) dio a los obispos un tremendo susto,
e influidos por los conservadores (particularmente los colombianos) que habian
alzado al unisono la voz disidente a los documentos de Medellin empezaron a
preocuparse seriamente por lo que habian forjado. La sola idea de que el
andlisis marxista fuera utilizado por los tedlogos y socidlogos del CELAM para
llegar a algunas conclusiones de Medellin les resultaba particularmente
mortificante y desconcertante.

A pesar de las medidas que a nivel institucional fueron surgiendo, por
parte de Roma, éstas no lograrian frenar el nuevo modelo de “Iglesia popular”.
Enriqgue Dussel (1988:61) comenta que “a partir de 1972 la teologia de la
liberacion sobrevividé gracias a que habia CEB en todos los paises y a que
algunos obispos estaban de nuestra parte, asi como algunos sacerdotes
religiosos, religiosas y seglares.”

Después de una década de profundos cambios y debates dentro de la
Iglesia en el continente, hacia 1979 estaba todo preparado para una nueva
conferencia episcopal a realizarse en Puebla. La organizacién del encuentro, a

cargo del secretario general del CELAM, no favorecido a los sectores mas

progresistas de la Iglesia en el continente. Se excluydé a los obispos mas
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progresistas y a los tedlogos de la liberacién de todas las consultas oficiales y
los trabajos de redaccion. Estos sectores, por su parte, temian que el resultado
de Puebla fuera el retorno a posiciones preconciliares y un retroceso a lo
expresado en Medellin. De ahi surgio la idea de una “Puebla extra muros” una
especie de asesoria no oficial, pedida por varios obispos a los tedlogos de la
liberacion.

Conforme se desarrollaba la conferencia, tanto la TDL como la experiencia de
las CEB fueron motivo de grandes controversias. Berryman (1987: 96ss)
explica:

Por un lado, estaban los conservadores, quienes subrayaban la
autoridad jerarquica y la ortodoxia doctrinaria. Los conservadores combatian
conscientemente la TDL porque veian en ella al marxismo. En el otro extremo
estaba un grupo que podria llamarse de “liberacionistas”, cuya fuerza estaba en
las comunidades de base y quienes insistian en que la Iglesia debia adoptar un
estilo de vida en concordia con sus funcidbn de servicio. Ambos grupos
representaban las tendencias minoritarias. El grupo mas amplio era el llamado
centrista cuya principal preocupacion era la unidad de la Iglesia.

Para esta época (finales de los afios setenta) Juan Pablo Il habia sido
elegido pontifice y su participacién en Puebla seria fundamental para definir el
rumbo de la TDL y la “Iglesia popular” en el continente. En Puebla, el papa
lanz6é claras y muy duras advertencias respecto a los peligros de aquella
teologia, hacia notar la importancia de Medellin pero apuntaba que habia
algunas interpretaciones que eran a veces contradictorias y no siempre
correctas. Decia Juan Pablo Il (Discurso Inaugural, Puebla, 1979 cit en
Medellin no. 486) que: “era un error declarar que la liberacion politica,

econdmica y social coincide con la salvacién en Jesucristo. La liberacion ha de

saber utilizar medios evangélicos, con su peculiar eficacia y no acudir a
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ninguna clase de violencia ni a la dialéctica de la lucha de clases sino a la
vigorosa energia y accion de los cristianos”

En el documento final se leen expresiones divergentes y hasta
contradictorias que reflejan visiones muy diversas sobre la Iglesia y la
sociedad. Por un lado, se redefine la liberacion para rectificar cualquier
desviacion, y por otro se alienta el trabajo realizado por las CEB y se hace una
“opcion preferencial por los pobres” que mantiene vivas las esperanzas de los
cristianos mas progresistas. Daniel Levine (1986:12) hace quiza uno de los
balances mas certeros sobre la conferencia. Dice el autor que “Puebla fue un
incbmodo equilibrio entre aquellos que avanzaban hacia una mayor
identificaciébn con la causa y condicién de los pobres, y otros que iban en
blusqueda de consuelo, de reafirmacién de la jerarquia, y del repliegue de una
situacién muy expuesta a los peligros y politicamente arriesgada”.

Puebla dejaba abiertas muchas ventanas y oportunidades para la TDL y
el trabajo de comunidades de base. Estos grupos hicieron una interpretacién
muy astuta de Puebla. La interpretaron como un aliento a su reflexion y como
un triunfo para su causa. La dinamica de exclusibn que las autoridades
vaticanas y del CELAM intentaron mantener a lo largo de la conferencia dejo en
claro que los efectos de Medellin eran incontrolables. En adelante, cada
medida y cada llamado de atencién por parte de Roma a quienes colaboraban

con el trabajo de “liberacién” generaban efectos adversos®. La descalificacion

°A partir de Puebla, Roma ha tomado una serie de medidas encaminadas a combatir la
influencia de la TDL en América Latina. Una decision inmediata fue la designacion de obispos
que siguieran la linea de Roma. Otra medida aplicada en el continente latinoamericano ha sido
la censura de varios de los te6logos de la liberacion. En 1983, el cardenal Joseph Ratzinger,
prefecto de la Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe, envi6 a los obispos peruanos

una carta en la que se hacia un listado de las objeciones encontradas a la teologia de Gustavo
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de tedlogos y la sustitucion de obispos (dentro de la institucion), contribuyeron
a que estos actores tuvieran mas credibilidad y fuerza en el campo secular. Al
dejarlos sin opciones, Roma les radicalizd y cerrd, a su vez, toda posibilidad de
control sobre las grandes multitudes que con efervescencia vivian la
“liberacion” que los mismos documentos episcopales habian propuesto.

En el fondo de estas controversias teoldgicas se encontraba el hecho de
que se veia en el marxismo una amenaza no soOlo externa, sino que se
instalaba en la Iglesia misma. Esta percepcion fue potenciada en el pontificado
de Juan Pablo Il respecto a la TDL y el modelo de Iglesia popular. La
Instruccién sobre algunos aspectos de la Teologia de la Liberacion (emitida por
la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe, en 1984) se ocupaba de
ese punto:

La presente instruccién tiene un fin mas preciso y limitado: atraer la
atencion de los pastores, de los tedlogos y de todos los fieles, sobre las
desviaciones y los riesgos de desviacion, ruinosos para la fea y para la vida
cristiana, que implican ciertas formas de la teologia de la liberacién que recurre,
de modo insuficientemente critico, a conceptos tomados de diversas corrientes
de pensamiento marxista.

Ana Maria Ezcurra (1986) explica cémo la disputa por la TDL no se
restringe al terreno de las ideologias politicas. El desafio que ésta plantea a la
tradicion eclesial es mucho mas vasto, cuestiona asuntos teoldgicos, en su
método y en su contenido; se cuestiona la funcion de la praxis y la doctrina;

discute cuales son los modos de articulacion entre lo religioso, lo politico y lo

Gutiérrez. De igual manera, Roma amonestd al sacerdote brasilefio Leonardo Boff al

considerar equivocas algunas apreciaciones contenidas en su libro:_Iglesia: carisma y poder.

Otto Maduro (citado por Smith 1994: 292) relata: “cuando Boff fue condenado, la teologia de la
liberacién se convirtié en una patata caliente en toda América Latina. Hasta entonces muchos
catélicos jamas habian oido hablar de la teologia de la liberacién. Después, millones quedaron

expuestos a las ideas de la teologia de la liberacion”.
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social. Sin embargo la TDL es desacreditada, ante todo, por su “ideologia
marxista” y por su inclinacion al socialismo

Cabe preguntarse aqui, ¢qué significado tuvieron para Roma todos
estos acontecimientos de la Iglesia en América Latina? Indudablemente, la TDL
y el modelo de “Iglesia Popular” implicaron un reto para el modelo integral-
intransigente que parecia tambaleante desde el Vaticano Il. La denuncia de las
injusticias y el pecado social, la liberacion y la realizacion del Reino en el
presente, la vivencia de una religiosidad comunitaria contienen una critica
implicita e inconforme a la negativa de la jerarquia de entablar un dialogo con
el mundo moderno. Esta inconformidad deriva en la propuesta de recrear la
“Iglesia” fuera del recinto jerarquico e institucional con la conviccién de que es
la mejor forma de que ésta cumpla con sus fines trascendentales; ésa era parte
de la esencia de las pequeiias comunidades.

Por otra parte, a TDL y las CEB vienen a ilustrar los limites de tolerancia
por parte de Roma. Todo parece indicar que cualquier movimiento, tendencia o
grupo que surge dentro de la institucion que consiga traducir sus ideas
religiosas en obras (como fue el caso de la TDL y las CEB) puede aspirar a ser
reconocido por la jerarquia y figurar en las obras del magisterio. No obstante,
en el momento que este movimiento o tendencia desafia o cuestiona el
principio de autoridad la tolerancia se agota. Esta constatacion vendria a ser
indicativa de algo mas profundo: el enfrentamiento entre distintas concepciones
de Iglesia. Un modelo jerarquicamente centralizado, universalmente
reproducido, vuelto hacia los pobres en postura asistencialista; y otro, fundado
en la comunidn y participacion, inculturado, inserto en el esfuerzo de liberacion

de los pobres, teniendo el rostro de los fieles que integran a la Iglesia en cada
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pais. De manera que el Concilio no agot6 el modelo intransigente, lo que hizo
fue reforzar los extremos, pero éstos, como todos los activismos se redujeron a
una minoria, poco queda hoy de la TDL.

Resulta interesante indicar, incluso, la persistencia de rasgos del modelo
integral intransigente. La TDL mantiene viva la hostilidad a la civilizacion
industrial, al mundo burgués, al individualismo y al capitalismo por ocasionar
consecuencias dafinas para los pobres en América Latina. El desarrollo
industrial, las nuevas técnicas y la modernizacion de la produccién, lejos de
haber constituido soluciones a los problemas sociales del continente, han
derivado en mayor pobreza, desigualdad, analfabetismo, desempleo, migracién
rural, violencia urbana.

Es un hecho como explica Lowy (1999:79) que “la TDL comparte con la
tradicion catélica mas intransigente el rechazo a la privatizacion de la fe y a la
separacion, tipicamente moderna y liberal, de las esferas entre lo religioso y lo
politico.” Desde la perspectiva de la liberacion, América Latina, requiere una
“repolitizacion” del terreno de lo religioso y una intervencion de lo religioso en el
campo politico, de ahi que se insista en la participacion activa de los cristianos

en la lucha por la justicia.

En suma, las transformaciones impulsadas por el Vaticano Il generaron
una profunda reflexién teolégica y renovacion pastoral en la iglesia a lo largo de
todo el continente Americano. El trabajo activo del CELAM en los primeros
afos con la realizacion de la conferencia de Medellin (1968) constata esta idea.
La coyuntura latinoamericana de aquellos afios fue favorable al desarrollo de

movimientos y experiencias religiosas que permitieron el surgimiento del

75



Capitulo Il La era posconciliar y el surgimiento de la Iglesia popular

modelo de “Iglesia popular”. En un contexto de profunda agitacion politica y de
protesta social, crecia dentro de las filas del catolicismo la conviccion de que la
Iglesia debe de proponer acciones y criterios acordes con las demandas y
preocupaciones populares. Esta nueva visibn en la Iglesia del continente
implicaria, como veremos en el capitulo siguiente, un cuestionamiento

profundo a los modelos politicos y sociales vigentes.
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Capitulo 1l

1. Iglesia, autoritarismo militar y revolucion en América

Central.

En el presente capitulo buscaremos comprender, primeramente, la naturaleza
de los regimenes politicos centroamericanos, asi como la relacion historica
entre éstos y la institucion eclesial. En segunda instancia, expondremos la
manera en cOmo esa misma institucion se conduce en el contexto de crisis y se
relaciona con los movimientos revolucionarios durante los decenios setenta y
ochenta.
1.1 El surgimiento del autoritarismo militar

Tanto en Guatemala como en El Salvador, las fuerzas militares
comenzaron a figurar en la administracion del estado desde las primeras
décadas del siglo XX (afios treinta), debido a que la oligarquia cafetalera fue
perdiendo la capacidad de articular un proyecto histérico propio que le
permitiera representar los intereses generales de la nacion mas alla de las

divisiones socioeconémicas y sociopoliticas internas.*

! El decaimiento de los gobiernos oligarquicos tiene sus raices en los costos sociales
gue implicé la misma expansién cafetalera. Para el caso de El Salvador, segun explica David
Browning (1975), el pais se convirtié en un jardin de cafetales bien cuidados, a costa de que
las comunidades indigenas y ladinas perdieran sus tierras en beneficio de la propiedad
privada. Se fue asi delineando un conflicto social e ideoldgico de grandes proporciones, entre
una masa creciente de campesinos desposeidos pero imbuidos en una tradicién ancestral de
acceso comun a la tierra, y una élite de propietarios empefiados en la expansién casi

ilimitada de la agricultura de exportacion.
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La efervescencia politica detonada por las consecuencias de la gran
depresion origind en ambos paises los primeros movimientos sociales que
alertaron al régimen respecto a la necesidad de mayor control social para su
supervivencia.”> En consecuencia, la oligarquia terminé por ceder a los
militares la administracién del gobierno, a cambio de que éstos resguardaran

su poderio econémico.

Asi, en ambos paises se consolido, en la segunda mitad del siglo XX,
una modalidad sui generis de autoritarismo militar que tenia sus propias
formas: eran gobiernos elegidos constitucionalmente; habia elecciones
presidenciales con varios candidatos, aunque los comicios terminaban siendo
ganados inequivocamente por el candidato militar; en los congresos habia
diputados de partidos opositores. Tampoco se trataba de regimenes de
competencia abierta, pues los resultados se sabian de antemano y la
eleccion presidencial no era mas que la ratificacion simbdlica de una decision

politica y administrativa del alto mando militar.

De manera que, los regimenes centroamericanos- con excepcion de
Costa Rica- se caracterizaron por la rigidez de sus estructuras politicas, el
interés de las fuerzas armadas por participar en el poder y la asociacion de
éstas con la oligarquia y propietarios terratenientes. En estos regimenes el
marco institucional y los componentes de la actividad politica eran

excluyentes; la participacion en la toma de decisiones era muy reducida; los

> Conlo prematuro de las demandas populares, también se institucionaliza el uso de la fuerza

como medio del control social, principalmente, en el ambito rural. La matanza de lzalco en
1932, en la que murieron cerca de 10,000 campesinos e indigenas, se convirtié en una muestra
de los niveles de violencia y represién que llegaron a vivirse en el campo salvadorefio. Para un
andlisis mas detallado de los acontecimientos de 1932 consultar el libro El Salvador 1932, de
Thomas Anderson (2001)
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derechos de organizacion politica, social y de expresion estaban sumamente
restringidos y con frecuencia se reprimian las acciones organizadas de

aguellos sectores que presionaban por cambios.

De forma que los mecanismos gubernamentales para dirimir
contiendas entre las fuerzas y grupos dominantes en cada pais eran
endebles; los canales extrainstitucionales tenian preeminencia en la solucion
de conflictos o divergencias externas. Ello explica en gran medida el continuo
recurso del golpe de estado. Enrique Baloyra (1983) usa el término
“despotismo reaccionario” para describir este tipo de regimenes violentos,
basados en intereses terratenientes y opuestos a la modernizacion politica y
social, es decir a la democracia y la reforma social. En el corazén del
despotismo reaccionario estaba el sistema de tenencia de la tierra y trabajo
coercitivo que emergio durante el siglo XIX. Desde esta €poca, la expansion
de la produccion cafetalera cred, en Guatemala y El Salvador, una élite
concentrada y dindmica que organizé la economia por y para el café. Toda la
vida nacional, desde las leyes laborales hasta el crédito y la reglamentacion

del uso de la tierra se subordiné a la politica cafetalera.’

El crecimiento econémico basado en este modelo agro exportador,
adoptado por las élites economicas desde finales del siglo XIX, implicaba
acceso facil e ilimitado a la tierra y la disposicion de trabajo de grandes
masas de la poblacién, de tal manera que permitiera la produccion cafetalera

a gran escala. Las relaciones de produccion de esta época tenian un caracter

® No obstante una variante fundamental a considerar es que El Salvador, a diferencia de lo que
ocurri6 en Guatemala no tuvo enclaves bananeros ni una afluencia de capital extranjero tal
como la que represent6 la United Fruit Company desde las primeras décadas del siglo XX en

suelo guatemalteco.
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de patronazgo y cualquier inconformidad con ese sistema se solucionaba con
el uso de la fuerza. Asi, los sucesivos gobiernos, poco a poco, fundaron su

dominio y autoridad en el uso de la violencia.*

La jerarquia, como explicamos en el primer capitulo, fue un elemento
importante para la legitimacion de los gobiernos oligarquicos v,
posteriormente, para los militares al ofrecerse como institucion ideal para
interiorizar en las conciencias el respeto y la veneracion del orden

establecido.
1.2 Lalglesiay el autoritarismo militar

Tras los mdltiples enfrentamientos en materia religiosa con los
diferentes gobiernos durante el siglo XIX, la jerarquia eclesial optd en el XX,
por legitimar la actuacion de los regimenes militares. Esta se inclind por una
labor pastoral cautelosa, enfocada a la clase oligarquica y centrada en la

familia, la educacion, temas morales y obras de caridad.

En El Salvador desde 1874 los gobiernos liberales expidieron una serie
de leyes eclesiasticas que provocaron un serio enfrentamiento con la jerarquia
catdlica a tal grado de provocar la expulsion del obispo y su cabildo. La ruptura
no se prolongd mucho tiempo pues ambas instituciones se necesitaban
mutuamente por lo que se entablé un dialogo que dio como resultado el

regreso de los expulsados, la no aplicacion de las leyes eclesiasticas y poco

* La implantacién y consolidacién de la hacienda cafetalera en el dltimo cuarto del siglo XIX no
fue un proceso pacifico; todo lo contrario, tuvo como trasfondo una intensa lucha social
originada en la resistencia de los campesinos expropiados. Las clases dominante y dominada
no convivieron pacificamente, sino que estuvieron contrapuestas y enzarzadas en una lucha
social por las tierras y la fuerza de trabajo. Ello tuvo su correlato en la formacion de un sistema

represivo de autoridad para prevenir y sofocar los posibles levantamientos insurreccionales.
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mas tarde un concordato.” A cambio de ello, la jerarquia proclamé el principio
de neutralidad eclesiastica y el reconocimiento a las autoridades constituidas.
Su apoyo se manifestaba mediante la presencia del clero en los actos oficiales
y bendiciones personales de las autoridades gubernamentales.

En lo referente al trabajo pastoral, se priorizo la celebracion de los
sacramentos, el desarrollo de la piedad popular, la profundizacion de la
doctrina cristiana y el cuidado de la moral. Desde las primeras décadas del
siglo XX, las autoridades eclesiasticas salvadorefias hablaron de defender la fe,
de los liberales y masones, de los protestantes y del comunismo. Segdn su
interpretacion estos elementos habian secularizado la sociedad salvadoreia y
eran causa de la desmoralizacion de las costumbres y del atraso del pais. Para
hacer frente a esta situacion, se fundé en 1927 la Accién Social Catolica
salvadorefia cuyo fin era “restaurar el reinado social de Jesucristo” por medio
del apostolado seglar bajo la direccion de la jerarquia eclesiastica. Por esa
misma época, Monsefior Belloso y Funes se habia pronunciado mediante una
carta pastoral respecto al principal peligro de aquel momento. Decia, el obispo:
“el socialismo, asi como aborrece las ideas de la propiedad familiar, estado,
religion, asi también abomina la Patria. Confiar la solucion de problemas tan
complejos y espinosos a mitines populares y a conferencias tendenciosas-por
mas que se adoren con los nombres de centros culturales y campafias contra

el analfabetismo- seria un claro desacierto” (Gonzalez, 1997:140). La

® Rodolfo Cardenal (2001: 146 ss) explica como el Estado necesitaba el apoyo de la Iglesia
para impulsar su programa de reformas sociales y politicas. Por otro lado, el gobierno estaba a
punto de enfrascarse en un enfrentamiento militar con Guatemala y necesitaba unir al pueblo y
consideraba a la Iglesia como un elemento importante para lograrlo. Por su parte la Iglesia
necesitaba del apoyo econémico del Estado para continuar con varias obras de construccién,
principalmente la catedral.
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institucion eclesial, compartia ahora una causa comun con el estado: enfrentar
la creciente amenaza del comunismo.

A partir de entonces, la Accidn Social Catdlica desarroll6 una activa
campafa propagandistica contra las doctrinas socialistas, comunistas y
bolcheviques, con el objeto de prevenir a los obreros de afiliarse a ellas por
estar prohibidas por la Santa Sede. En alguna de las publicaciones se advertia
a los obreros “combatid con denuedo contra tales ideas subversivas y funestas.
De lo contrario, seréis traidores a nuestro Dios, a nuestro hogar, y a nuestra
patria” (Cardenal 2001:287). En consecuencia, se desarrollé6 una religiosidad
popular de manera paralela a la religiosidad impulsada por la jerarquia y
muchas veces en conflicto con ésta. Esta religiosidad era marcadamente ritual,
de caracter conservador y defendia su propia autonomia, no causaba mayor
impacto mas alla del &mbito religioso. Rodolfo Cardenal (2001: 274) ha descrito
muy bien este punto: “el campesino moria rodeado de sus familiares, amigos,
rosarios, escapularios, santos y rezos que pedian ardientemente su salvacion.
Esas préacticas rituales eran el lazo de union con la Iglesia que se presentaba
como la administradora de lo sagrado”. No obstante, sus representantes
estaban lejanos a estas practicas e incluso llegaban a condenarlas.

En el aflo de 1939 llega a la sede episcopal de San Salvador Monsefior
Luis Chavez y Gonzélez. Su labor seria determinante para entender el posterior
desarrollo de la Iglesia salvadorefia. El nuevo arzobispo se preocupd, en
primera instancia, por fortalecer la estructura eclesial y lidiar con el problema de
la escasez de sacerdotes. Para ello, impulsé la formacion del clero a través de
la apertura de nuevas casas de formacion y oportunidades de educacion en el

extranjero. A su vez, promocion0 la participacion de los laicos dentro de las

82



Capitulo Il Iglesia, autoritarismo militar y revolucién en Centroameérica

instancias de la arquidiécesis e impulsé la creacion de cooperativas rurales en
toda la arquidiocesis. Con frecuencia tomé posturas en sus cartas pastorales
respecto a la situacion del pais. A pesar de la labor progresista del Arzobispo
Chavez y Gonzalez, tras la realizacion del Vaticano IlI, se gestaria
paralelamente un intenso trabajo de reflexidon pastoral por parte de un circulo
de sacerdotes y religiosos que exigiria una mayor identificacion con los
problemas de la feligresia y las causas populares que en el pais estaban
surgiendo.

En el caso de Guatemala, hay que apuntar, primeramente, que la
poblacién indigena es mayoritaria (60% aproximadamente), de origen
esencialmente maya-quiché, dividida en casi una veintena de etnias. Por ello,
el dato primordial para comprender la sociedad politica guatemalteca es la
dualidad cultural y social entre el indigena y el ladino; las caracteristicas
propias de la historia politica y religiosa de Guatemala provienen de esta
constatacion.

En ese pais, la legislacion liberal de la década de 1870 habia
debilitado profundamente a la Iglesia Catolica mediante la expropiacion de
sus tierras, la reduccién del nimero de sus sacerdotes y la restriccion de sus
actividades. Esta pérdida de control permiti6 a la organizacion politico-
religiosa indigena (mayoritariamente catélica) consolidar las funciones de la
gerontocracia y el sistema de cofradias de manera autonoma y desvinculada
de la jerarquia catdlica. De esta manera, en la mayoria de las comunidades,

el poder y las practicas religiosas se desarrollaron como dos sectores de
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autoridad independientes: los ladinos® locales vy la jerarquia indigena.” Esto
produjo el desarrollo de una religiosidad indigena libre e independiente,
compuesta por un conjunto de ritos alejados del control jerarquico. Asi, la
debilidad estructural de la Iglesia, consecuencia de las politicas liberales, dej6
en manos de la poblacion guatemalteca el desarrollo de sus propias practicas

religiosas.

La jerarquia, desentendida del sector indigena, concentrd su trabajo
pastoral en el sector ladino y las clases gobernantes y rara vez negé su
apoyo solmene a los gobiernos guatemaltecos. No obstante, hacia mediados
del siglo XX se comienza a percibir como peligro la difusion de la ideologia
comunista. El arzobispo Rossell Arellano (1938-1964) publica en 1945 una
carta pastoral “Sobre la amenaza comunista”. Asi la jerarquia guatemalteca
se mantuvo a lo largo del siglo XX en la érbita de la contrarrevolucion y la

“cruzada contra el comunismo”. La fundacibn de la Accion Catdlica

¢ En Guatemala, la dicotomfa ladino-indigena determina las relaciones politicas y sociales. En
aquel pais una cuestidon aparentemente tan sencilla respecto a quién llamar “indio” y a quién
“mestizo” continda siendo motivo de multiples debates. No obstante, desde una perspectiva
propiamente guatemalteca todos entienden por ladino al mestizo integrado, cuando menos en
parte, a la cultura de los blancos, que niega su origen indigena y los valores relacionados con
éste (Richard Adams y Santiago Bastos, 2003).

" Seglin explican Richard Adams y Santiago Bastos (2003: 205) este proceso se desarrollé
de manera totalmente diferente entre las sociedades ladina e indigena. A mediados del siglo
XX, practicamente toda la poblacion ladina era nominalmente catdlica, pero sus practicas se
concentraban en las ceremonias bautismales y mortuorias. Con pocas excepciones, en las
comunidades donde habia una importante proporciéon de poblacion indigena, las
organizaciones religiosas ladinas- hermandades y cofradias, por ejemplo- estaban
completamente aisladas de las organizaciones indigenas. A diferencia de las actividades
religiosas de los ladinos, las préacticas indigenas estaban profundamente integradas a la
trama cultural de la comunidad. Los sacerdotes catélicos trabajaban en unos cuantos
pueblos y por lo general se les solicitaba exclusivamente para que celebraran los bautizos y

las fiestas anuales del santo patrono.
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guatemalteca responde, en gran parte, al objetivo de contrarrestar la
ideologia marxista y prevenir la infiltracion de estas ideas en la poblacion
indigena, asi como de frenar el avance del protestantismo. Para ello, la AC se
proponia destruir la arraigada jerarquia indigena que regia las actividades
religiosas y regulaba gran parte de la vida comunitaria indigena de forma que
pudiera tenerse un mayor control de esta gran masa poblacional (Richard
Adams y Santiago Bastos 2003: 207). Sin embargo, la Iglesia no contaba
materialmente con el recurso humano para emprender un trabajo pastoral
decidido con estos sectores -la escasez de clero era su principal talon de
Aquiles- de ahi que su preocupacion fundamental fuera reconstruir la
estructura eclesial y evitar a toda costa cualquier enfrentamiento con el

régimen que pudiera debilitarla ain mas.

Para ello, la jerarquia buscaria acomodarse con gobiernos que tanto
ideologica como materialmente le garantizaran su reconstruccion. Asi en el
decenio revolucionario la jerarquia se involucré cercanamente en las fuerzas
opositoras al gobierno de Arbenz, dado que éste habia emitido en 1945 una
Constitucion que no hacia concesion alguna a la institucion eclesial y que, por
el contrario, reiteraba las prohibiciones previas y agregaba una nueva, que el
clero se mezclara en asuntos politicos. Al mismo tiempo, la Constitucion
decretaba el derecho de asociacion y sindicalizacion, por el cual la Iglesia
temia ante un posible contagio comunista.

Ante esta situacion, la jerarquia en la figura del Arzobispo Rosell realizo
una intensa labor politica entre los principales opositores del régimen. Esta muy
bien documentado que el Arzobispo Rosell Arellano mantuvo contacto directo

con el embajador de EE.UU., John Peurifoy, al punto de sugerirle que debia
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intervenir en la situacion. Tras la caida de Arbenz, el Arzobispo envié a Castillo
Armas un telegrama de felicitacion en estos términos: “le envio un céalido saludo
y una ferviente felicitacion en nombre de la nacién que le aguarda con los
brazos abiertos, reconociendo y admirando su sincero patriotismo. Que Dios
nuestro Sefor guie su camparfa de liberacion en contra del comunismo ateo.
Tiene usted mi bendicién pastoral” (Berryman, 1984:169). 8.

Esta toma de partida de la jerarquia pronto termind por beneficiar a la
Iglesia en su conjunto mediante la abolicion de la politica liberal anticlerical
gracias a la Constitucion de 1956. Desde aquellas fechas, los sucesivos
gobiernos ayudarian a la reconstruccion del poder secular de la Iglesia a
cambio de que ésta reconociera publicamente su legitimidad.® Segin un
observador de la época, después de este modus vivendi las relaciones Iglesia-
estado parecian ser cordiales, y tanto el gobierno como la jerarquia eclesiastica
se esforzaban para decir sélo las cosas positivas uno del otro (Rouqui€é, 1995:
162).

El beneficio mas evidente para la Iglesia guatemalteca, derivado de la
Constitucion de 1956, fue el influjo de personal extranjero. EI numero de
sacerdotes paso6 de 132 en 1950 a 483 en 1965, mientras que el nimero de

religiosas paso de 96 a 354 en el mismo periodo (Berryman, 1984).

® La jerarquia recibié asf con especial entusiasmo la caida de Jacobo Arbenz en 1954, y poco
tiempo después, gracias a la presion ejercida por el Movimiento de Afirmacion Nacional de
Cristiandad (MANC), que luego se transformaria en el Partido Democracia Cristiana, logré
introducir cambios a su favor en la constitucion de 1956.

° En 1961, el general Idigoras Fuentes entrega 300,000 ddlares a los jesuitas para la
construccion de una universidad catélica que a partir de 1976 recibié 5,500 estudiantes en una

ciudad universitaria de 40 hectareas (Rouquié, 1995: 130).
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Notamos como el elemento ideolégico es fundamental para entender la
estrecha colaboracién de las jerarquias con los gobiernos constituidos. Esta
colaboracion tenia sus razones en la concurrencia de ambos oOrdenes ante la
amenaza comunista.

Aunque el temor al comunismo ha estado presente desde finales del
siglo XIX y ha sido sistematizada la Doctrina Social de la Iglesia, dicho temor
fue mas patente en la segunda posguerra. Pio Xl es el autor de uno de los
pronunciamientos mas enfaticos al respecto, decia el pontifice en su enciclica
Divini redemptoris (1937): “procurad venerables hermanos, que los fieles no se
dejen engafar. EI comunismo es intrinsicamente perverso; y no se puede
admitir que colaboren con él, en ningun terreno, quienes deseen salvar la
civilizacion cristiana. Y si algunos, inducidos al error, cooperasen a la victoria
del comunismo en sus pais, serian los primeros en ser victimas de su guerra.”

En el mismo documento, Pio XI enuncia sistematicamente los principales
argumentos antimarxistas: el ateismo militante de un ropaje “seudo cientifico”,
del materialismo (histérico y dialéctico), la lucha de clases, la violencia, la
supresion de la propiedad privada, el estimulo del colectivismo y de la
persecucién religiosa. La mayor preocupacion del Magisterio pontificio en la
época de posguerra se encauzaba a la proteccién del cristianismo y de la
Iglesia ante el ateismo- muchas veces agresivo- en los paises del bloque
soviético. Pio XIlI confirmaria esa preocupacion; en 1949 el Santo Oficio
decretd la excomunién y la negacién de los sacramentos a los catdlicos que se

afiliaran o apoyaran a los partidos comunistas. Pio Xl se dedico, ademas, a
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publicar multiples documentos acerca de la libertad religiosa en el mundo
comunista.®

Hasta entonces, la percepcion de la élite gobernante y de la jerarquia
eclesial con respecto a cualquier intento de activacion social era su inmediata
relacion con el comunismo. En los afios setenta la percepcion de la jerarquia
y de otros sectores de la Iglesia se fue matizando, los problemas y los
movimientos en la regidon, con ayuda del nuevo marco teologico derivado de
Medellin, fueron percibidos y entendidos de otra manera. Dados los
vaivenes politicos de cada pais y conforme surgian nuevos actores sociales,
importantes sectores de la Iglesia se percatarian de que ya no era posible
continuar legitimando el estilo autoritario de los militares que se afianzaban
en el poder. Diferentes voces dentro de la institucion eclesial comenzaron a
juzgar como incompatible el apoyo a los gobiernos militares con la mision de
la Iglesia. Se iba gestando, asi, una profunda division interna entre quienes
optarian en los afios setenta por una idea de justicia social que termina por

enfrentarse a la jerarquia mismay a los regimenes militares.
1.3 Crisis del autoritarismo militar

Como hemos indicado arriba, el autoritarismo militar fue producto de la
dificultad de las oligarquias para construir un proyecto que les permitiera
gobernar con amplia legitimidad social. No obstante, la dinamica politica y
social de los regimenes militares llevaba consigo desequilibrios y limitaciones
gue con el paso de las décadas comenzarian a manifestarse. Para los afos

sesenta la inflexibilidad politica del aparato de gobierno comenzé a ser retado

1 Entre ellos puede mencionarse Dum Maerenti Animo: a la Iglesia perseguida (1956);
Meminisse Yuvat (1958), sobre Hungria, Luctuosissimi (1956); Datis Nuperrime (1956).
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por la emergencia de nuevos actores sociales y politicos que pugnaban por
cambios en el modelo econdmico y politico. Ante esta situacion, los
gobiernos militares, con tal de perpetuar su estancia en el poder, adoptaron
una combinacion que a largo plazo resultaria fatal: intentos reformistas de
fachada'!, apertura politica moderada (mas evidente en El Salvador) y

adopcioén de la doctrina de Seguridad Nacional®.

Esta nueva faceta conocida como regimenes de seguridad nacional

comienza a gestarse en Guatemala, a raiz del golpe de 1963 que impidio la

! Durante la década de 1960 los gobiernos de la regién fueron destinatarios de multiples
recomendaciones de reforma econdémica y social provenientes de programas y agencias
externas: la Alianza para el Progreso, la Agencia Internacional para el Desarrollo (AID), el
Banco Interamericano de desarrollo (BID). Pero ocurrié6 como bien apunta Carlos Vilas (1994:
123) que estas propuestas no fueron vistas en una dimension integral del desarrollo, sino que
fueron encaradas por los gobiernos militares como una concesion politica. Los objetivos del
reformismo en los afios sesenta estaban ligados a intereses de estabilidad politica y seguridad
hemisférica por parte de EE.UU.; no obstante, a medida que muchas de estas reformas se
llevaron a la practica surgieron efectos contraproducentes.

12 Esta doctrina se fragud en la guerra fria, sin embargo, las fuentes mas remotas de la doctrina
de Seguridad Nacional en el modelo organicista aplicado a la sociedad por Herbert Spencer y
Emile Durkheim, punto de partida de la sociologia funcionalista. Y en las teorias filoséfico-
juridicas de Carl Schmith en los afios veinte. En toda la sociedad se encuentran elementos que
contribuyen a mantener su estabilidad, que son funcionales, y elementos andémalos o
patoldgicos que la alteran y por tanto son disfuncionales. De esta manera, quien se presente
como una amenaza a la estabilidad del grupo debe ser considerado como enemigo y en la
cruzada nacional contra el enemigo no cabe la disidencia. Toda la vida institucional debe
quedar subordinada al imperativo de la seguridad; el poder civil debe por tanto someterse al
militar. El auge de los regimenes de seguridad nacional esta vinculado a un claro interés
geopolitico por parte de EE.UU. A este interés responde el equipamiento y entrenamiento de
los cuerpos militares y la creacion de servicios de inteligencia, orientados a la preservacion de
los 6rdenes politico y social. Desde principios de los sesenta el gobierno estadounidense inicié
una politica militar cuya tarea fundamental era preservar la seguridad interna de los estados
latinoamericanos. El resultado mas claro de dicha politica fue la creacién de los “estados
contrainsurgentes”, un estado contrainsurgente que cobrd existencia antes de que el enemigo

al que combatia hubiera dado muestras de actividad significativa (Vilas, 1994: 120).
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eleccion de un civil (el Dr. Juan José Arévalo) y dejoé en el centro del poder a
las fuerzas armadas. Tres afios mas tarde en las elecciones de 1966 triunfo
Julio César Montenegro, candidato civil que encabezaba una coalicion
reformista opositora. Las fuerzas armadas guatemaltecas condicionaron la
entrega del gobierno a la moderacion del programa de gobierno de
Montenegro. Lo mas significativo de su periodo (1966-70) fue la ejecucion de
un programa de colonizacibn campesina (indigena) con miras a elevar la
produccion campesina y los niveles de vida de este sector. No obstante, esta
politica de reasentamiento fue combinada con una brutal persecucion politica
contra todo movimiento de izquierda, se constituyeron asi las fuerzas militares

contrainsurgentes, y paralelamente, los escuadrones de la muerte.

Como apuntamos en capitulos anteriores, paralelo a esta evolucion
politica, soplan en la Iglesia vientos de cambio. El Papa Juan XIII (1958-1963)
hace un recorrido por la Doctrina Social de la Iglesia y actualiza la cuestion
social en la publicacion de su enciclica “Mater et magistra” (1961) al mismo
tiempo que realiza los preparativos para convocar al Vaticano Il con la
conviccion de que la Iglesia necesita un “aggiornamento”. En América Latina,
hay cristianos que consideran que la Iglesia no puede vivir cautiva del elitismo
oligarquico y que debe abrirse a otros sectores mediante el surgimiento de
esta alternativa politica de inspiracion cristiana. La Democracia Cristiana
aparece asi como una alternativa a los regimenes de Seguridad Nacional,
pero mas alla de la apariencia- cuando gano el poder- mantuvo y legitimé el
sistema de dominacion; los ejemplos mas evidentes son los
centroamericanos. Sobre este punto vale la pena destacar que si bien la DC

surgié como alternativa politica desde los afios sesenta (tanto en Guatemala
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como en El Salvador), seria hasta la década de 1980 que asciende al poder,
ya cuando un numeroso grupo de catdlicos habia optado por formas mas

radicales de accion.

En El Salvador, la apertura fue mas de corte politico. Después de 1963
se aprobo el sistema de representacion proporcional que, un afio mas tarde,
dio un significativo triunfo electoral al Partido Demdcrata Cristiano, era la
primera vez que el régimen se enfrentaba a un partido con base popular,
ideologia, doctrina y legitimidad internacional dispuesto a disputarle el poder.
El PDC salvadorefio se convirti6 pronto en la segunda fuerza politica de El
Salvador y tuvo presencia en las zonas marginales de las grandes ciudades,

apoyando el trabajo pastoral de las cooperativas.

Las reformas salvadorefias de estos afios tuvieron un alcance muy
limitado en materia econdmica y social, lo cual contribuyé a la progresiva
radicalizaciéon de muchos sectores sociales descontentos. La apertura politica
también fue muy reducida a los largo de los sesenta. Carlos Vilas (1994)
narra como las elecciones de 1972 marcaron el fin de los experimentos
militares de cautelosa apertura al producirse el triunfo electoral de una amplia
coalicion de oposicion®®, el régimen militar terminé por desconocer el
resultado electoral. A partir de entonces comenzdé una etapa represiva
encaminada a exterminar la oposicion. Se fortalecieron los grupos
parapoliciales de represion (ORDEN y FALANGE) que venian funcionando

desde 1968 y se les incorporé como apéndices del sistema politico.

¥ La coalicién opositora estaba formada por el Partido Demécrata Cristiano (PDC), el

socialdemdcrata Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR) y la Unién Democratica
Nacionalista (UDN). Un amplio panorama respecto a las fuerzas politicas en Centroamérica

puede encontrarse en la compilacion de Alain Rouquié (1994).
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La continuacién del autoritarismo militar, amparado en la doctrina de
Seguridad Nacional termind por conducir a estos regimenes a una precipitada
crisis. Edelberto Torres Rivas (cit. por Brignoli, 1996:100) ha resumido muy

bien los sintomas de ésta:

e Son regimenes que descansan el ejercicio sistematico de la represion

y, después de 1975, en el abierto terror generalizado.

e Son regimenes que expresan en consecuencia un profundo vacio
hegemonico, que se produce dentro del bloque dominante y alcanza

toda la sociedad.

e Son regimenes que dejan de apoyarse en las instituciones donde
tradicionalmente se produce el consenso y el ritual de la

representacion clasista.

El modelo politico y econémico del autoritarismo militar, estaba basado
en la concentracion y la exclusion tanto en el plano del Estado como de los
grupos sociales. La modernizacion econdmica no conllevé una reforma social,
por el contrario, la prosperidad econémica nacida del proceso modernizador
refuerza la polarizaciéon social, como veremos en el siguiente apartado. Los
gobiernos militares no pudieron ser expresion de un pacto social que generara
estabilidad. De manera que hacia finales de los afios setenta estos regimenes
entran en una fase de crisis que conjuga problemas econdémicos, politicos y
sociales, que van madurando a lo largo de la década, y que terminan por crear
los escenarios revolucionarios para el decenio de 1980. En el siguiente
apartado analizaremos con mas detalle las diferentes dimensiones que

permiten el surgimiento de situaciones revolucionarias en estas sociedades.
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2. El escenario de las revoluciones centroamericanas

Describiremos en este apartado, las diferentes dimensiones que adquiere la
crisis en América Central, asi como los elementos que explican el surgimiento
de los movimientos revolucionarios [al usar este término nos referiremos tanto

a los frentes de masas, organizaciones populares y guerrillas].
2.1 Ladimension economica.

Es importante apuntar que la crisis de los regimenes politicos y el surgimiento
de los procesos revolucionarios se fraguan en una coyuntura econdmica
préspera’®*. Esta bonanza de las economias centroamericanas,
principalmente de la guatemalteca y la salvadoreiia, estaba ligada al
funcionamiento del Mercado Comuan Centroamericano (MCC). La libre
circulacién de personas, bienes y capital producto del tratado que funcionaba
desde 1961, permitié el crecimiento sostenido de la produccion durante casi
dos décadas (1960-1970), pero dej6é al descubierto las disparidades en el
desarrollo de las industrias centroamericanas. Dado que los productos de
Guatemala y El Salvador eran mas competitivos que los procedentes de los
otros paises de areas, ambas naciones fueron las mas beneficiadas con el

libre intercambio.

' Seguin datos provenientes de la CEPAL (citados Vilas, 1994: 78), entre 1950 y 1980 el PIB
centroamericano crecid a una tasa media del 4.9% promedio anual. En 1980 el producto
centroamericano por habitante era casi de 67% mas alto, en valores reales, que el de 1950,
pese a que entre 1960 y 1980 la poblacion de la regién se duplicé. El producto industrial crecié
7.9% en los sesenta y 6.1% en los setenta. Las exportaciones centroamericanas crecieron a un
ritmo medio anual de mas de 8% en el decenio de los sesenta y mas de 5% en el decenio

siguiente.
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La modernizacion industrial y agricola que estos paises experimentaron en la
época del MCC produjo modificaciones en el conjunto de la sociedad. Entre
los cambios mas notorios, consecuencia del cultivo del algodon y el azucar se
identifica la alteraciéon del régimen de tenencia de la tierra. Los grandes
propietarios que habian tolerado los asentamientos de colonos, dada la
mayor demanda de extensiones de tierra, dejaron de permitirlo, el aumento
de familias y campesinos sin tierra promovio la incorporacion del campesino a
la economia comercial. No obstante, pronto se pondria en evidencia la
incapacidad de absorcion de mano de obra del sector comercial e industrial

que acabaria por impulsar la migracion de miles de salvadorefios.

El crecimiento econdémico producto de la diversificacion en la
estructura productiva y del despunte de los sectores industriales, trajo un
proceso de cambios acelerados e intensos que ocasionaron la progresiva
proletarizacion de la fuerza de trabajo, el incremento de la pobreza urbana y
el reforzamiento de la concentracion de los ingresos. De manera que el
deterioro de las condiciones de trabajo y de vida de la mayoria de la
poblacion rural en Guatemala y El Salvador, junto al crecimiento de la
pobreza en las grandes ciudades, son consecuencia de un rapido proceso de
crecimiento econdémico y modernizacion que tuvo lugar desde los afos
cincuenta, que hizo mas notorias las diferencias entre los que ganaron y los

que perdieron.

El escenario economico de bonanza se deterioré hacia finales de los
afnos setenta debido a los embates de la economia internacional. Por aquella
época, los paises centroamericanos experimentaron un profundo

desequilibrio econdmico resultado inmediato del desorden financiero
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internacional, ocasionado por la crisis petrolera del decenio de los setenta,
que termind por provocar una aguda recesion productiva; pérdida del
dinamismo de las exportaciones y acumulacion de desequilibrios externos; el
descenso del intercambio regional y de los mecanismos de integracion; el
estallido de presiones inflacionarias y la crisis de la deuda que limitaron la

capacidad de crecimiento en los afios posteriores.

2.2 El factor internacional

Histéricamente, la region centroamericana ha tenido gran importancia
estratégica para las grandes potencias. En el transcurso del siglo XX, tras la
construccion del canal de Panama a cargo de EE.UU., el istmo se consolidd
como area prioritaria de la influencia estadounidense. De ahi que en el
contexto de la Guerra Fria, América Central se volviera un terreno sensible a la
politica internacional. Desde la perspectiva estadounidense, América Central
era victima de una agresion soviético-cubana y los conflictos que entonces
ocurrian en el istmo derivaban del expansionismo soviético. Alain Rouquié
(1994:16) comenta con ironia que ello significaba “atribuir al comunismo
internacional un asombroso poder de atraccion sobre las masas descontentas
en paises donde los partidos comunistas eran meros grupusculos”.

Durante los gobiernos de Carter (1977-1981) y Reagan (1981-1989) la
situacion del istmo se convirtid incluso en tema de debate interno en aquel
pais. La administracion Carter reconocio que la desigualdad y la opresion eran
la causa de la revolucion y para ello, intentdé construir regimenes estables a
base de reformas econdmicas. Sin embargo, la revolucion en Nicaragua echo
por la borda la politica reformista y de derechos humanos que se habia venido

impulsando. El ascenso de los sandinistas al poder en 1979 hizo mas temible
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el efecto domino en Centroamérica. La pregunta de como conciliar la politica de
derechos humanos con la necesidad de preservar la estabilidad se volvid
central en el debate. Mientras Carter respondid con una propuesta mas
moderada, Reagan lo hizo con fuerza militar; fij6 como orientacion fundamental
de su politica hacia Centroamérica contener y revertir el proceso
revolucionario.'® Esa fue la intencién de la estrategia contrainsurgente que
impulsé la administracion Reagan en El Salvador, Guatemala y en menor

"16 las cuales

medida Honduras, mediante las “guerras de baja intensidad
tuvieron como complemento un gran programa economico concretizado en la
Iniciativa Cuenca del Caribe. La politica exterior estadounidense hacia la region
trajo como consecuencia la militarizacién de la crisis centroamericana en tanto

se crearon aparatos estatales contrainsurgentes que prolongaron e hicieron

mas sangrienta la revolucién, particularmente en el caso guatemalteco.*’

> Es importante apuntar que el apoyo para programas contrainsurgentes se remonta a los afios
posteriores a la revolucién cubana. En Guatemala, la ayuda militar que venia desde la
revolucion de 1954, se hace mas fuerte en 1966 cuando los primeros movimientos guerrilleros
iniciaron sus actividades. No sin razén este pais fue llamado el laboratorio de Ila
contrainsurgencia en América Latina durante los afios setenta. El Salvador conté con
asistencia militar de EE.UU. desde 1961. En ambas naciones la politica estadounidense equip6
y entrené a los cuerpos militares organizando redes de inteligencia y de organizaciones
paramilitares. Vilas (1994:121),

'° La politica de guerras de baja intensidad que EE.UU. dirigi6 hacia la region en los ochentas
suponia que la region estaba en una situacion de contrainsurgencia que necesitaba erradicar
las causas de la guerra y asi imposibilitar a los insurgentes. Para ellos, se requeria de
elementos complementarios al militar como programas de accion civica y de defensa civil, asi

como la integracion de agencias civiles y militares (cfr. Byrne, 1996)

" Respecto a la creacién de estados contra insurgentes, Susanne Jonas en su libro The Battle
for Guatemala (1991:116), presenta una caracterizacibn muy completa. Son estados que
combinan formas tradicionales de autoridad oligarquica con modernos aparatos militares de
inteligencia, cuyo objetivo es eliminar toda oposicion mediante un minucioso control de la

poblacion civil.

96



Capitulo Il Iglesia, autoritarismo militar y revolucién en Centroameérica

Con el ascenso de los sandinistas al poder, Centroamérica gano
importancia para la politica socialista de la URSS vy, principalmente, de Cuba.
Es bien sabido que esta ultima cooperd con el entrenamiento y financiamiento
de la guerrilla salvadorefia y en menor grado de la guatemalteca. Conforme
avanzo el conflicto y se desato la guerra, en la década de los ochenta la
situacion en Centroamérica se convertiria en preocupacion regional. Ejemplo
de ello fue el Grupo Contadora, constituido por México, Colombia, Panama y
Venezuela el cual desarroll6 una intensa labor en busca de una salida
negociada a los conflictos que se agudizaban mas cada vez.

2.3 Dimension politicay social

El factor economico es pues un elemento de gran peso en tanto deja al
descubierto el deterioro de los niveles de vida y genera el rechazo de
amplios sectores de la poblacidén a una situacion considerada injusta, pero no
es suficiente para explicar el surgimiento de los procesos revolucionarios en
el istmo centroamericano. Tan importante como el deterioro de las
condiciones de vida fueron las transformaciones sociales que permitieron a
grandes sectores de la poblacion tomar conciencia de sus derechos y llegar
a cuestionar severamente la situacion politica y econOmica de sus

sociedades.

Los efectos de la diferenciacion productiva impulsaron un proceso
igualmente rapido de diferenciacion social en toda la region. Aparecieron
nuevos grupos sociales ligados a los nuevos sectores de actividad
econdémica. Creci6, asi, en toda la regién una clase media que consiguio

algunas mejoras en su estilo de vida, mientras que los trabajadores urbanos y
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rurales experimentaron un serio deterioro de sus condiciones de vida y de
acceso a recursos. De ahi que las revoluciones centroamericanas estuvieran
configuradas por una convergencia de clases medias y masas populares que
compartian el rechazo a la oligarquia. Las primeras tenian aspiraciones

politicas y las segundas la expectativa de mejora econdémica.

Esta convergencia entre sectores produjo en el marco de regimenes
politicos represivos y antagonicos a las nuevas demandas politicas y
sociales. Esto fue evidente tras la incapacidad de los gobiernos militares para
llevar a cabo proyectos que fueran en detrimento de los intereses de la clase
dominante. EIl cierre de la via electoral como posibilidad de participacion
politica y la represion trajeron consigo una mayor radicalizacion de grupos,
sectores medios y populares asi como el convencimiento de dichos sectores
respecto a que la accion deberia darse a través de nuevos marcos
organizativos. Llegados a este punto, conviene preguntarnos aqui: ¢,cOmo es

que el descontento popular tomo fuerza y adquirié el caracter de revolucion?

Es importante percatarnos de que existe un proceso paulatino de
radicalizacién de ciertas organizaciones y movimientos populares que luego
se unen a los movimientos politico-militares o guerrillas, ya existentes desde
los afios sesenta. En todo caso, se produce un crecimiento paralelo de
ambos movimientos. Lo que nos interesa subrayar aqui es que los grandes
frentes de masas populares no consideraban en principio la opcién armada,
como tampoco las guerrillas de los afios sesenta estimaron fundamental el
apoyo de las masas. Los primeros canalizaban sus inconformidades
mediante marchas de protesta, huelgas, tomas de lugares publicos y de

tierras. Mientras tanto la guerrilla se concentr6 en la organizacion de
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emboscadas militares, secuestros de empresarios y terratenientes que
ayudaran al financiamiento del proyecto militar revolucionario. Pero conforme
la crisis del régimen se agudiza y se incrementa la represion, el descontento
popular que en principio habia tenido expresiones esporadicas y aisladas, va
tomando forma de un amplio frente de masas que redne a miembros de
sindicatos obreros, agrupaciones campesinas y organizaciones estudiantiles
y de ensefianza, que desde mediados de los setenta diversifican sus formas
de accidn y pasan de la protesta legal, pero no autorizada, a la desobediencia

civil y muchos de ellos a la lucha armada.

Las guerrillas o movimientos politico-militares de izquierda que se
constituyeron en la década de los sesenta tienen una génesis por demas
interesante (ver anexo 2). En Guatemala la primera guerrilla surge fruto del
voluntarismo de dos tenientes, Luis Turcio Lima y Marco Antonio Yon Sosa,
quienes en 1960 habian tenido un intento fallido de golpe de estado contra el
gobierno de Idigoras Fuentes, como consecuencia, buscan refugio en el campo
y se sensibilizan con los problemas del campesinado guatemalteco. Asi
crearon en 1962 el incipiente movimiento revolucionario 13 de noviembre (MR-
13) que mas tarde se constituyd formalmente como las Fuerzas Armadas
Rebeldes (FAR).

En El Salvador, la primera organizacion guerrillera aparece en el afio de
1970 con el nombre de Fuerzas Populares de Liberacion (FARP) que nacen
como una escision del partido comunista y son encabezadas por el viejo lider
sindical Salvador Cayetano Carpio. Dos afios mas tarde (1972) surge el
Ejército Revolucionario de Pueblo (ERP) resultado de una mezcla de jovenes

comunistas y democratacristianos provenientes de clase media. Es importante
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apuntar que la radicalizacion y avance de la organizacion guerrillera cobra
fuerza tras el fraude electoral de 1972, en el que se arrebata el triunfo al
candidato democratacristiano. Esas elecciones sefialaron los limites a la
participacion politica de los grupos opositores.

La constitucion de estas organizaciones es, en primera instancia, la
respuesta de grupos politicos que, agotados los medios legales para pelear por
sus intereses, se lanzan a la clandestinidad revolucionaria como Unico camino
de solventar la crisis de dominacion y acceso al poder. Sara Gordon (1989:
172) apunta que “el cierre de los canales de expresion produjo entre los grupos
opositores diversos intentos por penetrar el espacio politico y lograr el
funcionamiento de los canales de participacion politica. A los pasos efectuados
por la corporacion militar para compartimentar y eliminar la actividad politica,
las agrupaciones y partidos de oposicién pondrian estrategias de alianza”.

La década de los setenta presencié el avance de un frente de masas
organizado que significd la activacién de la sociedad civil, hasta entonces
pasiva y fragmentada. La relacion de estos frentes de masas con las guerrillas
va desde la subordinacion y el antagonismo, hasta la autonomia y la
coordinacion. Para el caso de los paises de nuestro estudio es importante
observar como los procesos revolucionarios cobran auge en el ambito rural
gracias la alianza e incorporacion de los grupos indigenas para el caso
guatemalteco, y del campesinado para El Salvador, al proceso de lucha
armada. Esta alianza fue fundamental para el desenlace del movimiento
revolucionario; las guerrillas entendieron que la presencia de las masas era
fundamental para la transformacion del régimen, no tanto porque éstas

pudieran por si mismas derrocarlo, pues incluso podian ser contenidas por las
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politicas violentas de contrainsurgencia, como por su capacidad de conseguir la
pérdida de legitimidad del régimen.

De manera que la represidbn y marginacion politica, aunadas a la
marginacion economica y social, en la que convergen importantes sectores de
la sociedad, es la que, en ultima instancia, permitiria explicar el surgimiento de
la opcidn armada revolucionaria como Unica via para satisfacer las demandas
de transformacion social y politica. No obstante, como afirma Carlos Cabarrus
(1982: 360) para el caso de El Salvador, por muy apremiantes que hayan sido
las condiciones de vida, no explican por si mismas la génesis de la revolucion.
Previamente o a la par de ese desarrollo socioeconémico, fue necesario un
trabajo de transformacion de la conciencia colectiva.

De aqui la importancia del factor religioso y lo fundamental de entender
como la Iglesia, por medio de sus sectores mas progresistas, se sumoé al
clamor y la accion de las organizaciones populares en la demanda de

transformaciones revolucionarias.

3. Lalglesiay los movimientos revolucionarios

En medio de la crisis social y politica que se gesta en los paises de la region,
durante la década de los setenta, la Iglesia, incluso con sus fisuras internas, se
convierte en la Unica instituciéon nacional con credibilidad y autoridad moral
entre la poblacion civil. La Iglesia se convierte en un punto de referencia a lo
largo de la crisis, ya sea como mediadora del conflicto o como legitimadora de

las causas populares.
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3.1 Fisuras internas
La progresiva violencia politica, en el decenio de los afios setenta, puso fin a la
subordinacion pasiva del clero a sus jerarcas. El periodo de represion fue
motivo de constantes fisuras y desacuerdos dentro de la Iglesia respecto a
como proceder en un contexto de crisis. La division que se da a nivel interno
tiene una doble caracteristica: es vertical en tanto divide a las jerarquia en los
diferentes niveles y es horizontal porque divide a los estratos mas bajos de la
jerarquia y el laicado con posiciones altas de autoridad (Cleary: 1992).

Refiriendose a El Salvador, Rodolfo Cardenal (citado por Dussel, 1985:
481) habla de una sensacién generalizada de crisis que afecta al clero. Los
esquemas tan seguros y conocidos comenzaros a caer inconteniblemente,
aquel fue un momento critico de pérdida de la identidad sacerdotal y abandono
del ministerio; cuando la crisis se agudizd, ciertos sectores dentro de la Iglesia
dieron pie a que las autoridades civiles, militares y la oligarquia comenzaran a
ser cuestionadas y hasta desobedecidas en abierta rebeldia. Aquellos fueron
afos de intensas discusiones y desacuerdos al interior de las iglesias locales,
abundaron los desacuerdos desde el mas alto nivel de las conferencias
episcopales, érdenes religiosas, clero diocesano y laicado. Un ejemplo muy
ilustrativo de esta divisidbn ocurrio con motivo de la publicacién de la carta
pastoral “Unidos en la esperanza” (1976). El texto habia sido preparado y
aprobado en ausencia del cardenal Casariego, quien a su regreso hizo
numerosas correcciones al texto y las sugirié por medio de su obispo auxiliar;
las correcciones no fueron aceptadas: uno de los principales opositores a los
cambios era el obispo de Quezaltenango. El punto mas espinoso era el

referente a la cuestibn de las elecciones y el impulso que los obispos
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intentaban dar al “deber civil del voto libre y responsable”, con lo que se
sugeria que el ejército debia transferir el poder. En respuesta el Cardenal
Casariego, autoriz6 la publicacion del texto que él habia corregido en la edicion
de un periédico dominical como la “catequesis” de los obispos. Siete de ellos
se mostraron inconformes con la accién, no obstante lo Unico que pudieron
hacer fue leer el texto original en sus respectivas diocesis.

En 1977, el Cardenal Casariego envio una carta privada a los sacerdotes
guatemaltecos advirtiéndoles que se abstuvieran de participar en politica, dado
lo que estaba ocurriendo con el clero en El Salvador. A pesar de la advertencia,
el resto de los miembros de la Conferencia Episcopal no secundé de ninguna
forma la llamada del arzobispo. Berryman (1984: 187) explica cémo se
mantuvieron los contactos no oficiales de las O6rdenes religiosas con los
principales actores politicos de la crisis. Por ejemplo, los jesuitas habian
organizado en la capital una comunidad llamada “la zona 5”, donde tenian
contacto con diferentes miembros de la Iglesia nacional, con laicos campesinos
y lideres sindicales, periodistas e intelectuales que participaban activamente en
los movimientos revolucionarios de la época.

Existia, por otra parte, un numeroso grupo de sacerdotes, principalmente
diocesanos que se mantenia cautelosos ante los alcances que el conflicto en
estos paises estaba alcanzando. Si bien aquéllos veian con buenos ojos el
hecho que la Iglesia tuviera una funcibn méas activa ante los problemas
sociales, desconfiaban y consideraban peligrosa la aventurada labor de
activacion social que la labor pastoral podia ocasionar. Esta era la posicion de
la Confederacion de Sacerdotes Diocesanos (COSDEGUA) en Guatemala.

Este grupo de sacerdotes, de origen guatemalteco, se constituye en gran parte
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como reaccion a la influencia que los religiosos extranjeros estaban alcanzando
en el pais. Como ya hemos apuntado, el gran problema de la Iglesia
guatemalteca habia sido la escasez de clero nacional; para intentar solucionar
el problema se permitio la llegada de clero extranjero durante la segunda mitad
del XX. Esta situacion dificilmente permitié la unificacion de criterios, asi como
el intercambio y la difusion de las experiencias pastorales que estaban teniendo
lugar a lo largo del territorio guatemalteco.

En El Salvador hubo oposicion a la labor pastoral de los jesuitas, en sus
inicios. Monsefior Luis Chavez Gonzéales decidi6 a principios de los afios
setenta quitarles la administracién del Seminario Mayor. EI mismo Arzobispo
Romero enfrenté una decidida oposicion de los obispos mas conservadores de
las diécesis del occidente del pais, Santa Ana y Auachapéan. Ejemplo de ello
fue el hecho de que las cartas escritas por el arzobispo nunca fueron firmadas
por todos los miembros de la conferencia episcopal y los desacuerdos fueron a
veces tan evidentes que los obispos conservadores llegaron a publicar sus
propias cartas pastorales objetando las lineas pastorales del arzobispo. Por
ejemplo, Monsefior Freddy Delgado, obispo de la di6cesis de San Vicente,
publicé un panfleto titulado “La lglesia Popular nacié en El Salvador’(1982),
documento que considera el trabajo pastoral de los sectores progresistas
como fruto de una estrategia instrumentalizadota del Partido Comunista
salvadorefio para instaurar una “Republica Socialista de Obreros vy

Campesinos.
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3.2 Grados diversos de articulacion

Debemos percatarnos aqui de la diversidad de posiciones existentes en la
institucion eclesial respecto a coOmo proceder ante los problemas que aquejan
a sus respectivos paises. Con el fin de esquematizar mejor esta diversidad de
posiciones, citamos aqui el estudio de Rodolfo Casillas (1986). Segun este
autor, hay por lo menos tres tendencias en las Iglesias catdlicas

centroamericanas:

a) La tendencia conservadora es partidaria de la doctrina de la seguridad
nacional y en ella concurren los sectores de la jerarquia catélica con
mas cercania al poder economico y politico. Por lo regular sus
orientaciones politicas han sido bien representadas en la Democracia
Cristiana y mantienen un estricto apego a los postulados mas

ortodoxos de la doctrina social de la Iglesia.

b) En la tendencia de TDL se aglutinan los sectores progresistas y
revolucionarios partidarios de un compromiso social y politico en las
diversas realidades donde la Iglesia se encuentra inmersa. En esta
tendencia convergen: religiosos, teodlogos, democratacristianos

radicalizados y laicos.

c) La tendencia tercerista surge a raiz de antagonismo de las anteriores;
se niega a pronunciarse por una u otra de ellas y pretende ubicarse

sobre ambas en un espacio no conflictivo ni partidario.

De manera que la participacion y apoyo de la Iglesia a los movimientos
revolucionarios ocurre dentro de una dindmica compleja. Phillip Berryman

(1984: 336) nos advierte que hay varios niveles y tipos de contacto con
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respecto a los movimientos revolucionarios. Hay quienes son simpatizantes;

otros colaboradores, gente que desempefia espontaneamente alguna tarea

en la organizacion; mientras que algunos otros llegan a ser miembros activos

de los movimientos revolucionarios mediante el disposicién y el acatamiento

de la disciplina organizativa. De ahi que podamos identificar una gran

diversidad de formas como los distintos grupos de la Iglesia participan y se

coordinan con los movimientos revolucionarios.

X/
L X4

Mediante la denuncia y los pronunciamientos en cartas
pastorales, comunicados, exhortaciones. Las diversas tendencias
dentro de la Iglesia desarrollaron a partir de los setenta una constante
actividad de critica y denuncia al modelo politico y social que se
intentaba mantener. Esta actividad de denuncia se intensifica conforme
aumenta la violencia por parte del régimen, mas aun cuando los
atacados son miembros o grupos de la Iglesia. Por ejemplo, en
Guatemala la Iglesia sufrio literalmente un ataque fisico en febrero de
1976 por el que perdié varios templos y obras de arte. En este
contexto, el episcopado se pronuncié con respecto a la situacion del
pais. En El Salvador, la ola de amenazas, intimidaciones y expulsiones
de sacerdotes y laicos provoca fuertes reacciones por parte de algunos
obispos. Varios jerarcas consideraban que era prioritario resolver el
problema de la distribucion de la riqueza, de la tierra, de la
participacion politica y de la organizacion del hombre rural y citadino.
Exhortaban al pueblo salvadorefio a luchar por la justicia, la paz, el
desarrollo de la persona y la defensa de los derechos fundamentales

del hombre, no como una forma de haces politica, sino de trabajar por
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X/
L X4

aquello que es fundamento del bien comun (Mensaje Conferencia

Episcopal de El Salvador, 1977, en Borja 1991: 88ss.).

Con la formacion de lideres laicos. Las CEB fueron el principal
espacio de reflexion y formacién para lideres laicos. El propdsito inicial
de esta dinamica era responder a las necesidades pastorales de las
diferentes comunidades. Debido a la escasez de clero, los mismos
sacerdotes vieron la necesidad de formar “Delegados de la Palabra” y
catequistas que colaboraran con la celebraciones comunitarias. No
obstante, con el tiempo muchos de estos lideres se convirtieron en
activistas de los movimientos revolucionarios sin abandonar ni

desconocer su raiz catolica.

Contacto directo de sacerdotes y religiosas con los lideres
revolucionarios. Esta forma de participaciéon fue minoritaria y se
desarrolld por medio de encuentros informales, entre religiosos vy
lideres revolucionarios, asesorias y algunos casos la incorporacion de
éstos a la lucha armada. En El Salvador, el caso més evidente es el de
la comunidad de los jesuitas a través de la Universidad
Centroamericana José Simeodn Cafias (UCA). Esta comunidad se
convirti6 en la vanguardia intelectual de los movimientos
revolucionarios. A lo largo de toda la guerra, la UCA emitidé una serie
de declaraciones formales ante los acontecimientos que ocurrian en el
pais y publico periédicamente la revista ECA, que contenia analisis
académicos sobre los principales problemas de la época. Por otra
parte, varios jesuitas se convirtieron en teélogos de la liberacion; los

nombres de Ignacio Ellacuria y John Sobrino sonaban en las
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principales publicaciones teoldgicas sobre Latinoamérica en aquella
época. Por otro lado, la labor pastoral de los jesuitas consistié en la
progresiva participacion de los miembros de esta comunidad en el
trabajo de concientizacion en la zona de Aguilares (1973). En esta
experiencia suena el nombre del padre Rutilio Grande, quien seria

asesinado en 1977.

% Interpretacion y documentaciéon de la violencia. Tanto en
Guatemala como en El Salvador, se establecieron centros de denuncia
a los abusos realizados por los militares. Ese fue el trabajo del Comité
pro Justicia y Paz'® en Guatemala y la oficina del Arzobispado en San
Salvador, ambas instancias reunieron un sinnumero de casos de
asesinatos, desapariciones, secuestros e incorporaciones forzadas de

civiles a la lucha militar.

% Asistencia a refugiados y damnificados de la guerra. La Iglesia
colaboré grandemente en la distribucién de viveres a la poblacién civil
afectada por la guerra. Esta labor fue posible mediante la gestion de
Céaritas, dependencia encargada de la asistencia social dentro de la

Iglesia catdlica, cuya principal funcion fue canalizar donaciones de

8 En 1977 comenzé a operar el Comité Justicia y Paz formado por un buen grupo de laicos y agentes
de pastoral, frustrados por la actitud temerosa y pasiva de la jerarquia. Este comité se reunia a discutir
la situacion que atravesaba el pais y conforme se desarrollaban las discusiones, comenz6 a surgir una
incipiente comision de derechos humanos que se hizo més formal desde mediados de 1978. Justicia y
Paz tenia entre sus actividades la denuncia de los derechos humanos, la asistencia a las comunidades
cristianas y la elaboracion de reflexiones teoldgicas. Desde sus inicios, el comité busco el acercamiento
y el reconocimiento de la jerarquia, no obstante la progresiva represién agot6 la posibilidad de toda
relacion oficial. Fue hasta 1987, bajo el liderazgo de un nuevo arzobispo, Monsefior Prospero Penados,

gue se crea una vicaria de solidaridad encargada de denunciar las violaciones a los derechos humanos.
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paises amigos y de muchas otras iglesias a nivel internacional. Sobre
este mismo punto es importante destacar el trabajo pastoral que
diversos grupos catolicos realizaron en las zonas y campamentos de

refugiados con el fin de consolar y alentar a las victimas.

En suma, la jerarquia eclesial legitimé y apoyé durante gran parte del siglo
XX regimenes de corte autoritario, aliados con las clases oligarquicas. Este
apoyo tenia sus razones. Por una parte, la Iglesia temia la aplicacion o el
recrudecimiento de la legislacion liberal que le habian perdonado los
sucesivos regimenes del ultimo cuarto del siglo XIX; por la otra, habia una

concurrencia de tipo ideoldgico ante la amenaza comunista.

Esta situacion cambia en las ultimas décadas del siglo XX. Tras la
crisis del autoritarismo militar y el surgimiento de los escenarios
revolucionarios, hay una paulatina radicalizacién de las demandas populares
y una confluencia entre guerrillas y frentes de masas, lo cual deja ver una

profunda activacion social.

En este contexto, la Iglesia se convierte en una verdadera fuerza social
frente a un Estado militarizado cuyo recurso dltimo es la fuerza; la Iglesia es
refugio y voz para muchas de las causas revolucionarias. Es importante
apuntar que tampoco hay una opcion de consenso en la institucion eclesial
respecto a como proceder ante la situacion, de ahi que la institucion eclesial
experimenta multiples fisuras. Los sectores mas progresistas que optan por
apoyar a los movimientos revolucionarios tampoco lo hacen de forma Unica,

en consecuencia, su colaboracion se ubica en varios niveles y formas.
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Capitulo IV

Protestantismo y politica en América Central

La expansién protestante’ que se produjo desde mediados del siglo XX,
representd un reto importante para el catolicismo. Es una referencia importante
que, aunada a las transformaciones internas de la Iglesia, contribuye a explicar
el acercamiento de algunos sectores de la Iglesia a los movimientos
revolucionarios en la region. En el presenta capitulo intentaremos explicar las
razones de esa expansion protestante, asi como la relacion que estos guardan
con la Iglesia Catdlica y los movimientos revolucionarios.

1. La evolucidn protestante

Historicamente el protestantismo ha tenido tres rasgos distintivos: la absoluta
fiabilidad y autoridad final de la Biblia; la necesidad de salvacion mediante la
relacion directa con Jesucristo y la importancia de extender este mensaje de
salvaciéon a cada persona y nacion (Stoll, 1990). Sin embargo, el protestantismo,
al igual que el catolicismo, no es un fendmeno monolitico ni homogéneo. Ha ido
adquiriendo rasgos particulares en cada época y contexto. En las lineas

siguientes nos referiremos al debate sobre su evolucion en el continente

! Son muy ilustrativos los datos que David Stoll (1990:8) aporta en relacién con el asombroso
crecimiento de los grupos protestantes. Apunta este autor que, desde 1960, los protestantes
duplicaron su tasa de crecimiento, en relacion con la poblacion global, en Chile, Paraguay,
Venezuela, Panama y Haiti. La triplicaron en Argentina, Nicaragua y en Republica Dominicana;
la cuadruplicaron en Brasil y Puerto Rico, la quintuplicaron en El Salvador, Costa Rica y la
septuplicaron en Guatemala. Para el caso particular de la regiéon centroamericana destaca,
ademas, el flujo impresionante de denominaciones evangélicas con personal extranjero,
proveniente principalmente de EE.UU. Se tiene registro que entre 1936 y 1979 iniciaron obra

en América Central por lo menos 50 nuevas denominaciones.
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latinoamericano. Antes resulta necesario presentar aqui una breve clasificacion

de los diferentes grupos.

a)

b)

Protestantismo histérico o tradicional. Incluye principalmente a las
iglesias anglicana, presbiteriana, episcopaliana, metodista, luterana y
bautista, todas ellas ligadas a la Reforma del siglo XVI y XVII con mayor
antigiiedad en la region, pero con un impacto marginal en su geografia
religiosa por su caracter ilustrado vy liberal.?

Pentecostalismo. Comienza a gestarse desde las primeras décadas del
siglo XX como una variante metodista. Los pentecostales son el grupo
mAas numeroso, esencialmente, formado por los sectores pobres de la
poblacién y con un marcado rasgo enddgeno y popular. No obstante,
algunos autores como Hallum (2004) llaman la atencion sobre la
existencia de diferencias dentro del pentecostalismo. ElI mas
sobresaliente de ellos es el neopentecostalismo formado por miembros
de clases medias y urbanas; con profundos lazos de intercambio entre
sus iglesias y las norteamericanas. Las principales iglesias que entran en
esta categoria son: la Fraternidad Cristiana, la Familia de Dios, el Verbo,
el Sahaddai y Elim. Ambos grupos son comunmente conocidos como

evangélicos®, por su carécter propagandistico y misionero.

2 En el siglo XIX, segln narra Schéfer (1992), el protestantismo histérico enfocé sus esfuerzos

al aspecto educativo entre las clases sociales alta y media. Fue este tipo de protestantismo el

que estuvo profundamente ligado a los liberales y su lucha contra los privilegios de la Iglesia

Catolica.

% David Stoll (1990) explica como en EE.UU. el término evangélico tiene una connotacién

teoldégicamente conservadora en la que se enfatiza la lectura de la Biblia, la salvacién personal,

y la evangelizacién. Incluye a mormones y testigo de Jehova. Mientras que en América Latina,

el término evangélico se utiliza indistintamente entre protestantes histéricos, pentecostales o

neopentecostales.

111



Capitulo IV Protestantismo y politica en América Central

Existe una importante discusion académica en lo referente a si el
protestantismo debiera considerarse una forma de protestantismo. David Martin
(1990), ha considerado la evolucion del protestantismo como un continum,
desde el metodismo inglés del siglo XVIII hasta el pentecostalismo actual. Para
Martin, esto es una sefal tangible de la vitalidad de la cultura religiosa
protestante y anglosajona, y de una aculturaciéon progresiva de las masas
latinoamericanas hacia esta ultima. Martin argumenta que el pentecostalismo
latinoamericano es una tercera ola de la revitalizacion protestante que
constituye una lucha entre el protestantismo anglo y el catolicismo hispanico.
Es también una lucha de la modernidad en contra del monopolio espiritual
catdlico que ha desalentado el pluralismo necesario para una sociedad
democratica.

Jean Pierre Bastian (1994: 231), otro experto del tema protestante
explica cémo, hasta los afios sesenta, aun era posible identificar el término
protestantismo con las sociedades vinculadas a los movimientos liberales de
finales del siglo XIX, pero hoy en dia esas sociedades protestantes histéricas se
encuentran numeéricamente marginales, si se les compara con los nuevos
movimientos religiosos pentecostales, con los que guardan poquisimos vinculos.
Para este autor, lo que se identifica actualmente como renovacion protestante en
América Latina (particularmente el pentecostalismo) rompe con toda herencia
del protestantismo histérico y liberal, por lo que prefiere hablar de
protestantismos e incluso de disidencias religiosas protestantes. Esta
interpretacion implica el reconocimiento de que existe un modelo ideal de
protestantismo vinculado con el progresismo y la modernidad europea. Se

asume ademas que el protestantismo es necesariamente progresista, moderno,
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liberal y democratico. Mientras que el catolicismo es autoritario, conservador,
antiliberal y, particularmente, responsable del atraso economico y social que
regiones como Ameérica Latina hoy padecen.

Roberto Blancarte (2000) ha discutido respecto a estas interpretaciones.
Por ejemplo, citando a Jean- Paul Willaime (1999), apunta que el
pentecostalismo puede ser legitimamente considerado una forma de
protestantismo aunque adquiera rasgos distintivos y profundamente
interiorizados en las culturas locales. Tal como ocurrié con la penetracion del
catolicismo en las sociedades latinoamericanos, donde se transformé en una
religion distinta al catolicismo europeo, asi el protestantismo se supo adaptar a
la cultura autoritaria que tomd caracteristicas diferentes a su origen europeo o
norteamericano. Para este autor, la centralidad de la discusion se encuentra en
el paradigma de la modernidad y su aplicabilidad en el caso de América Latina.
En tanto esta region parece resistirse a las directrices del proceso de
secularizacion el cual se traduce en el fortalecimiento de la conciencia individual,
el debilitamiento del control eclesiastico y la formacion de espacios libres (2000).
El paradigma no encuentra aqui un modelo paralelo al protestantismo europeo,
el protestantismo en América Latina adquiere, mas bien, rasgos muy
particulares: cardcter interclasista y marcadamente popular, de expresiones
publicas y colectivas; de dimensiones curativas y casi magicas. Por ello, mas
que cuestionar la legitimidad o pureza protestante de estos nuevos grupos, nos
interesara aqui explicar los factores de su auge y el impacto politico de su accién

en la region centroamericana.
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2. lglesiay protestantismo en perspectiva historica

Desde el siglo XVI las confesiones protestantes desplazaron a la Iglesia
del centro de la vida religiosa; debilitaron la importancia del magisterio a favor
del valor concedido a la interpretacion personal de la palabra de Dios. Victor
Pérez Diaz ha explicado este punto concisamente: “la potestad de la Iglesia
para atar y desatar, para administrar la gracia divina, fue negada, o disminuida
sustancialmente. El centro de la comunidad espiritual se desplazé al drama
personal de la relacién directa con Jesucristo. *

El protestantismo no fue importante en América Latina sino hasta el
periodo independiente. La presencia protestante a lo largo del siglo XIX estuvo
profundamente ligada a los conflictos entre liberales y conservadores. Hemos
apuntado en las primeras paginas de esta tesis como en América Central, tras
la independencia, donde inicialmente triunfaron las fuerzas conservadoras la
Constitucion de 1824 declaraba el catolicismo como religién oficial. Mas tarde
en 1832 los liberales modificaban la constitucion para permitir “la libertad de
religion” y veian en el protestantismo un aliado para luchar contra la hegemonia
catélica y como un elemento importante del progreso en las naciones
occidentales industrializadas.”

Hacia el ultimo cuarto del siglo XIX habia presencia en Centroamérica de
las denominaciones protestantes tradicionales (presbiterianos, metodistas,

entre otros). Destacaban, ademas, las sociedades biblicas y las misiones de

* Conviene analizar el capitulo dedicado a la Iglesia en su libro La primacia de la sociedad civil

(1987: 156 ss.)
5

Para un estudio mas completo de este periodo consultar el ensayo de Laura Nuzzi
O’shaughnessy, Onward Christian Soldiers en Emile Sahliyeh (1998)
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origen norteamericano en toda la region. Se tiene memoria que en el afio de
1916 se efectu6 en Panama un congreso sobre la obra cristiana en
Centroamérica. El congreso estuvo compuesto en su mayoria por
representantes de misiones norteamericanas (presbiterianos, luteranos,
metodistas, bautistas) Como resultado se distribuyen, con fines pastorales, el
territorio centroamericano entre las juntas misioneras de las denominaciones
protestantes.® El Salvador, Honduras y Nicaragua fueron asignados a la iglesia
bautista mientras que la metodista se adjudicé Costa Rica y Panama.

Ya en la segunda mitad del siglo XX, observamos la expansion de un
tipo de “protestantismo popular” llamado pentecostalismo. Este, que llega a ser
la mayor fuerza numérica en la regién a partir de la década de los 60, se
caracteriza por proponer una interpretacion individualista e intimista del
cristianismo; con énfasis en lo emocional y las manifestaciones corporales. El
pentecostalismo aparece como una religion de la santificacion personal que no
se ocupa de la salvacién colectiva, por ello, enfatiza la relacion directa con
Jesucristo, en contraste con la mediacion del sacerdote propuesta por el
catolicismo

Segun Bastian (1993), el progresivo crecimiento del pentecostalismo ha
provocado una competencia mayor entre los varios grupos religiosos que se
disputan el mercado de los bienes simbdlicos de salvacién, con una doble
consecuencia. Por un lado, una sectorizacion intensa dentro del protestantismo

que obliga, incluso a las iglesias histéricas, a entrar en el juego de la

® Relata Bastian (1993) que la unidad de accion fue el tema central del congreso. El primer
resultado del congreso de Panama fue el nuevo impulso que se dio al movimiento protestante
que a partir de entonces aplicé una estrategia unitaria regional. Por otra parte, muy influidos por
el Evangelio Social, los dirigentes misioneros quisieron lanzar una pastoral de los pobres y de

los indigenas para responder al reto de la revolucion industrial.
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competencia para seguir creciendo; mientras que por otro lado la Iglesia
Catolica ha comenzado a tomar en cuenta la presencia creciente de grupos
protestantes entre los sectores populares. Ya desde 1955, el Papa Pio Xl
habia advertido lo que él veia como los cuatro peligros mortales para la Iglesia
Catolica en América Latina: el protestantismo, el laicismo, el marxismo y el
espiritismo. La respuesta inmediata de Roma, en aquella época, buscaba
socavar la competencia de las iglesias protestantes, promoviendo el
fortalecimiento de la Iglesia en el continente latinoamericano. Para ello, se
promoveria la llegada de misioneros y clero europeo; hecho que traeria
consecuencias inesperadas en el largo plazo. En tanto, la labor pastoral de
estos nuevos elementos terminaria por involucrar a la Iglesia en la crisis politica
centroamericana, en el ultimo cuarto del siglo XX, de la cual no podria haber
salido, sino profundamente afectada.

Décadas mas tarde la Conferencia Episcopal Latinoamericana (CELAM) se
pronuncia sobre el crecimiento del protestantismo en un documento titulado “La
invasion de las sectas protestantes” (1984:276) en el que se apunta que la
presencia y avance de varias sectas religiosas en América Latina representa un
grave problema pastoral.

Anthony Gill (1996) ha realizado un estudio comparativo sobre América
Latina en relacién con la Iglesia catdlica y el crecimiento del protestantismo.
Utilizando un analisis del comportamiento institucional desde las relaciones
Iglesia- Estado, este autor sugiere que ciertas jerarquias catdlicas se han
opuesto a los regimenes autoritarios como respuesta a una creciente
competencia de alternativas religiosas e ideoldgicas (protestantes, espiritistas y

marxistas) que retan al catolicismo. Dice Gill que los lideres catdlicos perciben
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como una amenaza la expansion protestante. Usando una perspectiva de
racionalismo econdOmico, este autor habla de las ventajas competitivas
(recursos externos, estructura descentralizada) que los protestantes tienen
respecto a su contraparte catllica. Ante esta amenaza a su monopolio
religioso, la Iglesia catdlica tiene dos posible respuestas:

1) La busqueda de proteccion y subsidios. Esta fue la estrategia de la
Iglesia durante todo el siglo XIX cuando las misiones protestantes eran
utilizadas por los gobiernos liberales para debilitar a la institucion
catolica.

2) La reforma institucional y la “nueva evangelizacion” han sido las
opciones de la Iglesia durante la segunda mitad del siglo XX. Muestra de
ello han sido las sucesivas conferencias episcopales latinoamericanas

de Medellin, Puebla y Santo Domingo.

3. Las razones de la expansidn protestante

Conviene aqui preguntarnos cuales son las razones de la progresiva expansion
protestante en regiones como la centroamericana durante el periodo que
estudiamos.

Cleary (1992) y Stoll (1990) han visto en la falta de flexibilidad
organizacional de la Iglesia catélica un factor que ha incidido en el crecimiento
del protestantismo. Cleary menciona el hecho de que la Iglesia considera la
unidad parroquial como centro de su accion y punto de contacto con sus fieles.
Mientras que los evangélicos introducen formas de organizacion mas flexibles y
dinamicas que se acomodan a los espacios y tiempos del creyente. En esta

misma linea, Stoll (1990) ha explicado como la estructura descentralizada del
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protestantismo aventaja a la estructura parroquial de la Iglesia Catdlica, pues
ello permite a los grupos protestantes ofrecer experiencias religiosas
personalizadas, cercanas y directas. El pentecostalismo ha creado “espacios
libres” donde puede desarrollarse una nueva ética. La atencion personalizada
por parte de su lideres y la flexibilidad de su organizacion y estructura ha sido
un quiebre importante con respecto a la division clero- laico del catolicismo y
protestantismo tradicionales.

La tradicibn de la institucion eclesiastica ha sido muy rigida en lo
referente a la administracion del culto. La formacion sacerdotal dura mas de
una década y exigencias como el celibato son un obstaculo para quienes se
muestran interesados en ser parte del clero. La Iglesia catdlica tampoco
permite a cualquier fiel desempenar muchas de las actividades del sacerdote
con lo que se desarrollarian experiencias participativas mas incluyentes. En
contraste, los grupos protestantes permiten que sus ministros se preparen en
un periodo mas corto, que vivan la experiencia del matrimonio, ademas de
delegar en sus fieles distintas responsabilidades en cuanto a la labor pastoral y
administrativa de sus lglesias. Esta caracteristica explica en gran medida el
éxito del movimiento pentescostal en la region centroamericana al convertirse
en la primera opcion religiosa que permitia participar a campesinos e indigenas
como pastores y predicadores. Tim Steigenga ( en Sigmund, 1999: 165) apunta
que los protestantes aparecen con gran ventaja ante la poblacion indigena con
quienes ellos tienen mas de un siglo de experiencia en traducir la Biblia en los
dialectos indigenas, frecuentemente las iglesias protestantes cuentan con

ministros nativos que predican y rezan en las lenguas locales.
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Por otra parte, los evangélicos introducen nuevos meétodos de
evangelizacion, de educacion y de alfabetizacion, ademas, hacen énfasis en el
estudio de la Biblia. Sus campafas de evangelizacion son espontaneas, en
una ambiente de renovada festividad y alabanza; se hace uso de tecnologia, se
proyectan peliculas y se fundan radios cristianas. Tales formas de expresion
religiosa contrastan con la rigidez y la solemnidad predominantes en las
practicas liturgicas del catolicismo.

Anne Hallum (2004) ha apuntado otro elemento importante para explicar
el auge del protestantismo. Refiriéndose al pentecostalismo la autora destaca
el gran atractivo que las curaciones y el manejo de sentimientos ejercen sobre
la poblacion menos letrada. El pentecostalismo, representa para muchas
familias un estilo de vida mas correcto, en el campo moral, en tanto les
incentiva a controlar cualquier tipo de vicios (como el alcohol) tan comunes en
las regiones rurales y causa de profundos conflictos familiares y comunitarios.’
También resultan sumamente atractivas las oportunidades que las mujeres
encuentran en la pertenencia a un grupo protestantes. Estas estan
relacionadas con el combate al machismo, el aprendizaje de nuevas
habilidades domésticas y oportunidades educativas.

Es importante apuntar que el protestantismo no crecié en igual medida

en todas las capas sociales; por ejemplo, solamente hacia la mitad de los afios

’ Sylvie Pedrén en Bastian (2004) complementa la explicacion de Hallum apuntando que la
idea de conversion constituye un nuevo punto de partida [los pentecostales] siempre se refieren
a la trayectoria que los condujo a la conversion como un “cambio de vida”. En la medida en que
se trata de romper radicalmente con Satan y con todo el poder que puede tener, convertirse
significa abandonar muchas de sus costumbres. El caracter excesivamente moralista que el
movimiento pentecostal llega a tener en sociedades como la guatemalteca, impulsa

transformaciones culturales significativas.
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sesenta, a traveés del movimiento neopentecostal, logra alcanzar las capas mas
altas. Ademas, es importante destacar que si bien muchas de las campafas de
evangelizacion estaban dirigidas principalmente a la poblacién urbana, el

protestantismo centroamericano es un fendmeno predominantemente rural.

4. Protestantismo y vinculos politicos

Ademas de los factores de caracter enddgeno y estructural que explican el
crecimiento del protestantismo en América Latina, histéricamente, el factor
politico ha tenido gran peso en la region. Particularmente, en el siglo XIX los
gobiernos liberales habian considerado a las denominaciones protestantes
histéricas como un instrumento efectivo para debilitar a la Iglesia Catélica.

Hacia mediados del siglo el crecimiento del protestantismo en América
Central tenia una caracteristica particular: el aumento de las actividades de
misiones estadounidenses. Esta tendencia, aunada a la experiencia del siglo
XIX, marcé la interpretacion catdlica respecto a la presencia del protestantismo
en América Latina. Los prelados catdlicos conservadores veian el crecimiento
del protestantismo como un arma cultural del imperio para destrozar el
catolicismo. Desde 1942, el arzobispo de Costa Rica decia que “el proselitismo
protestante era un instrumento de subyugacion e imperialismo” (Smith, 1998:4).

En esta misma linea, Alain Rouquié (1994) argumenta que la penetracion
del protestantismo en la region ha estado histéricamente vinculada, con la lucha
contra el catolicismo y con calculos politicos. Este autor sugiere una especie de
“guerra de religiones”, durante la década de los ochentas, en la que las sectas

protestantes fueron instrumentalizadas para los fines de la politica
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norteamericana en la regién. ® Esta era también la percepcién de los grupos
catélicos que impulsaban el modelo de “Iglesia popular”.

Por la importancia estratégica que la region guarda para EE.UU. esta

interpretacion goza de gran aceptacion. No obstante, la situacion del

protestantismo en la region es mas compleja.

David Stoll (1990) considera que el protestantismo en Latinoamérica no
puede ser reducido a una instrumento politico de los intereses dominantes,
cuya determinacion era apoyar a la derecha politica, tampoco puede
concebirse como un implante cultural. Para este autor, el auge del
protestantismo tiene que ver mas con factores enddégenos como su potencial
de cambio y las ventajas competitivas (que arriba hemos sefialado) que con
factores externos.

Durante las guerras que se libraron en Ameérica Central observamos
como el campo religioso se convierte en un espacio importante en la lucha
ideoldgica de los sectores en pugna. Al igual que el catolicismo, se tiene un
protestantismo progresista o reformista por un lado; reaccionario y legitimador
del status quo, por otro, entre muchas otras posiciones. De manera que no es
tan evidente la interpretacion difundida en esta época de que el catolicismo
estaba al lado de los revolucionarios y el protestantismo con el gobierno y los

militares.

® Esta interpretacion estaba apoyada por el informe Rockefeller (1968) y el de Santa Fe
(1980), redactados por expertos estadounidenses, sobre los problemas latinoamericanos.
Estos veian a la Iglesia Catélica como un agente desestabilizador, y en las sectas

evangélicas instrumentos para combatirla en su propio terreno religioso.
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Guatemala es, sin duda, uno de los casos mas sorprendentes con
respecto al impacto politico y social del protestantismo. En este pais las
relaciones entre poder e Iglesias protestantes tienen un largo historial. En el
siglo XIX, cuando la Iglesia de Roma se identificaba con el bando conservador,
el presidente liberal Justo Rufino Barrios introdujo reformas que combatian a la
jerarquia, e invitd a misioneros presbiterianos. Ya en 1956, cuando algunos
militantes del MNAC fundan el partido Democrata Cristiano, el coronel Castillo
Armas responde con una sefal inequivoca: autoriza un desfile por las avenidas
mas importantes de la ciudad para celebrar el septuagésimo quinto aniversario
del arribo de los protestantes.

En el siglo XX, la participacion de los protestantes es mucho mas
evidente tras el terremoto de 1976. En ese afio, se cred la Alianza Evangélica
Guatemalteca. Uno de las primeras intervenciones de la Alianza fue su
pronunciamiento publico en favor del gobierno constituido al que ofrece ayuda y
cooperacion. Se producen, al mismo tiempo, una serie de conversiones
religiosas de gran impacto politico. La mas notable de ellas fue la del General
Efrain Rios Montt catélico convertido a la Iglesia cristiana del verbo divino y en
1982 presidente de la Republica gracias a un golpe de estado.? El discurso que
Rios Montt adopta al llegar a la presidencia es uno de alto contenido moral, en
el que buscard justificar sus politicas de control social consideradas necesarias
para la construccién de una “Nueva Guatemala” a la manera de la “Nueva

Jerusalem”. Virginia Burnett (1998:140) narra como Rios Montt incorporo el

®  Leo Gabriel (1988:62) apunta un dato muy interesante. Dice que Efrain Rios Montt habia

salido de las filas de los democratacristianos para ingresar a la Iglesia del Verbo donde
participé como predicador ambulante. El radicalismo religioso del General Rios Montt le llevé a

considerarse, segun su propias declaraciones “instrumento de Dios”
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estilo religioso y moralista que llegé a incluir entre sus consejeros mas
cercanos a dos miembros de la Iglesia del Verbo a quienes llamaba “su
conciencia”.

En el mismo afio de la eleccion de Rios Montt, segun cuenta Bastian
(1994:267) circuld una carta firmada por uno de los pastores de la Iglesia del
Verbo en la que se hacia un llamamiento a las Iglesias norteamericanas para
que sostuvieran su apoyo al régimen de Rios Montt. Se afirmaba que nicaragua
era “un modelo marxista de opresion y de odio” mientras que el régimen
guatemalteco era “una alternativa de Dios para el combate en pro de la
libertad”. El mismo autor sefala que la pacificaciéon del Quiché, dominado por
la guerrilla, se logré gracias al nombramiento de alcaldes y comisarios militares
protestantes en las comunas estratégicas. Existen varios reportes de la primera
mitad de los ochenta en los que se relata la manera en que los protestantes
actuaban como informantes o colaboradores del ejército bajo el régimen de
Rios Montt. Virginia Garrand Burnett (1998:147) estima que mas del 50% de
los evangélicos en las zonas de control militar apoyaban pasivamente al
ejército o eran informante activos. Esta situacion implicé para los catolicos de
aquellas zonas un recrudecimiento de la violencia en tanto se juzgaba su labor
pastoral como subversiva. David Stoll (1990) a explicado con respecto al caso
Guatemalteco, que este apoyo evangélico a los militares respondia mas al
temor generalizado y a la amenaza de la represibn que a convicciones
religiosas.

Entre otras cosas, como consecuencia de lo anterior, la jerarquia
catllica comienza a mostrar una actitud mas clara de oposicion a las politicas

del gobierno guatemalteco. Por ejemplo, en marzo de 1982 una delegacion de
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obispos sostuvo un encuentro con Rios Montt y lideres de la coalicion
gobernante para expresarles la necesidad de poner fin a los abusos de
derechos humano y permitir el retorno de la democracia.

Tiempo después, un nuevo golpe de Estado puso fin al gobierno de
Montt nombrando en su lugar al general Carlos Humberto Mejia Victores. La
Iglesia Catolica declaré estar muy satisfecha con la salida del que llamaban
“loco de Dios”, que predicaba cada domingo por television. No obstante, los
vinculos de los circulos protestantes con el poder no se agotaron tras el golpe
de Estado. Por el contrario, estos grupos, particularmente los
neopentecostales, mantuvieron vinculos privilegiados con los militares y
ganaron mas popularidad y seguidores. Esta persistencia de las relaciones
protestantismo y politica volvio a ser evidente en 1993, tras la eleccion de otro
convertido: el presidente Jorge Serrano Elias.

En contraste con el caso guatemalteco, la Iglesia catolica en El Salvador
goz06 durante todo el siglo XX de la proteccién constitucional. Aunque no se
hablaba de religion oficial, la Constitucion de 1983 en su articulo 26, establece
que la Iglesia Catdlica tiene automaticamente garantizado el estatus legal
(personalidad juridica) y que las otras iglesias habran de solicitar dicho estatus
de acuerdo a las leyes existentes. La implicacion de esta proteccidon
constitucional comprometia a la Iglesia a procurar las buenas relaciones con
los gobiernos en turno, mientras que estos tenian la facultad para decidir sobre
la pertinencia de cualquier otro tipo de culto e institucién religiosa.

Hay algunos datos con respecto a que la expansién de las iglesias
protestantes fue avalada por el gobierno a medida se agudizaron los conflictos

sociales que desataron la guerra. En la revista ECA (1978) se cita como en los
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primeros meses de 1978 fueron autorizados por el Ministerio del Interior
mediante el otorgamiento de la personalidad juridica un buen grupo de Iglesias
pentecostales. Kenneth Coleman y Timothy Steigenga®®, junto a otros analistas,
realizaron un estudio del protestantismo salvadorefio durante los afios del
conflicto armado. Estos autores resumen que este grupo religioso se
caracteriza por tener practicas religiosas intensas y una interpretacion
personalista e instrumental de la religion como medio para la salvacion. Las
evidencias de este estudio sugieren un complejo panorama de las
implicaciones politicas del protestantismo, que cuestiona interpretaciones como
la de Alain Rouquie en la que se ve a las denominaciones protestantes como
instrumentos de la politica estadounidense hacia la region. Dicen los autores
(Coleman y Steingenga, 1993: 156) “los salvadorefios protestantes se
distinguen primariamente por la ausencia de una preferencia politica univoca.
Ellos no son apologistas politicos de la derecha, como no lo son de la izquierda
revolucionaria. Su voto en 1989 no parece haber sido claramente distintivo que
el de los catolicos conservadores”.

En suma, el auge del protestantismo en América Central durante los
afos de revolucion y guerra tiene fuertes implicaciones para el catolicismo. En
primera instancia, el protestantismo de estos afios posee ciertas ventajas
comparativos que lo hacen muchos mas atractivo y participativo. Por otra parte,
el protestantismo guarda profundos vinculo politicos, como en el caso de las
conversiones en Guatemala, lo cual contribuyé a cierta polarizacion del campo

religioso que dio la impresién de una guerra de religiones.

19 os autores han publicado el ensayo Protestantism in El Salvador: Convencional Wisdom

versus the Survey Evidence en David Stoll edit. (1993)
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Capitulo V

Contextos revolucionarios: el caso de Guatemala y El Salvador

En el presente capitulo, presentaremos el cauce que la “Iglesia popular” siguio
en cada pais. Haremos énfasis en las variantes que producen resultados

distintos en cada caso.
1. Guatemala: religion, indigenas y guerrillas

La complejidad y crueldad de la guerra que se libré en Guatemala durante las
tltimas décadas del siglo XX tiene que ver con la participacion del “indigena”
como actor de gran peso en el auge del proceso revolucionario, como no
habia ocurrido hasta entonces. Desde el periodo colonial, el problema de la
poblacién indigena habia estado centrado en la lucha por sus tierras frente a
un estado gobernado por ladinos. Esta lucha por la tierra y la comunidad se
enmarca en una defensa de la historia y la identidad indigena que ha durado
siglos. Las palabras de una mujer indigena integrada al “Frente 31 de enero”
explican las razones de la participacion de este sector de la poblacion en las
organizaciones guerrilleras. Menciona la combatiente: “en realidad nosotros
estamos defendiendo nuestra cultura, nuestro lenguaje, nuestras costumbres,
nuestra religiéon las cuales entendemos muy diferente de como ellos [ricos y

militares] las entienden. Lo que ellos quieren es gue nosotros vayamos
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perdiendo nuestras costumbres, pero nosotros las hemos conservado por

muchos afios™

En Guatemala, ser indigena ha significado la posicion mas baja en la
estructura social y muchas veces también econdmica. Esta dinamica de doble
marginacion se acentud a lo largo de los siglos XIX y XX. Susanne Jonas
apunta que en la raiz del potencial revolucionario indigena hay una
interseccién de la explotacién de clase con la opresion étnica.? Es decir, que
existe una convergencia entre el progresivo deterioro de las condiciones de
vida y el resurgimiento de un discurso indigena que reivindica los derechos de

este grupo poblacional.

Los afios de la Revolucién democratica® (1944-1954) si bien
provocaron la movilizacion de amplios sectores de la sociedad guatemalteca,
la fuerza dominante en el movimiento revolucionario era la burguesia urbana,

generalmente educada pero frustrada por la ausencia de libertades politicas y

! Entrevista realizada por Jonathan Fried, publicada en el libro Guatemala in Rebellion (1983:

286) de su compilacion.

% Para ejemplificar esta situacion, Susanne Jonas (1994:126 ss.) se refiere a un proceso de
proletarizacién indiscriminado en el campo guatemalteco, por lo que para la mayoria de la
poblacién indigena, la explotacion de clases y la opresién étnica estdn entrelazadas. No
obstante, también apunta la tendencia contraria de aumentar la diferenciaciéon de clases entre
los mismos indigenas. Para analizar con mayor detalle este punto, ver el capitulo de

polarizacion social y étnica en_La batalla por Guatemala, obra de la autora

% En 1944, estudiantes y obreros armados se unieron a militares disidentes para provocar la
renuncia del todavia dictador Jorge Ubico. Se nombré a Federico Ponce como presidente
provisional bajo la promesa de que se harian algunas concesiones a las demandas de los
sectores involucrados. No obstante, muchos ubiquistas continuaron en altos cargos y se
recrudecid la represién. En octubre de ese mismo afio se produjo el golpe de estado que
nombré un junta interina encabezada por Javier Arana y Jacobo Arbenz, quienes convocaron a
elecciones en las que resultd electo Juan José Arévalo con el 85% de los votos. Esta se

considerd la primera experiencia democratica para Guatemala (Jonas, 1994).
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oportunidades para el avance econdmico. La coalicion incluia también
intelectuales y profesionales; estudiantes universitarios de clase media
pequefios comerciantes y empleados publicos, particularmente, maestros y
oficiales jovenes del ejército cuyas demandas tocaban problemas como la
tenencia de la tierra y las garantias laborales. No obstante, la fuerza de la
poblacion indigena no fue central en el movimiento de octubre (como lo seria
los afios setenta), como tampoco lo fue en el origen de los movimientos
revolucionarios guatemaltecos, la participacion de la poblacion indigena y su

importancia fue creciendo con el tiempo.

En sus inicios, el movimiento revolucionario guatemalteco fue,
igualmente, cuestion del mundo ladino. Los comandantes de las primeras
organizaciones guerrilleras son ciudadanos de la pequefia y mediana burguesia,
formados en la politica, en la universidad y en las organizaciones
revolucionarias. ElI marxismo-leninismo de quienes militaban en estas
organizaciones era poco atractivo a las masas campesinas. Por otra parte, la
estrategia foquista dejé a la poblacion practicamente indefensa contra la
represion del ejército e hizo que la misma guerrilla fuera incapaz de resistir la
contraofensiva del ejército guatemalteco. Asi, la insurgencia que comenzé a
principios de la década de 1960 pasoO por una fase esencialmente infructuosa
enfocada en el oriente, en las poblaciones ladinas. Consecuencia de una
profunda evaluacion sobre los errores militares y politicos de la estrategia
foquista, para los afios setenta la guerrilla guatemalteca emprende la busqueda
de una base social indigena que comienza a tener sus frutos una década mas

tarde.
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La recomposicion que los grupos guerrilleros logran en la década de 1980 no
puede atribuirse solamente a las lecciones del pasado. Fueron también las
transformaciones internas de las propias comunidades indigenas las que
condujeron a muchos de sus habitantes a incorporarse a las filas guerrilleras y a

convertirse en la base social de estos grupos.

Conviene explicar aqui cuales fueron esas transformaciones internas que
propiciaron la incorporacion de la poblacion indigena en los movimientos
revolucionarios. En primera lugar, los cambios de la economia agraria y la
proliferacion de la mano de obra indigena rompieron con el tradicional
aislamiento de estas comunidades. Este hecho generd en la poblacion indigena
una dinamica de conocimiento, interaccion y solidaridad con las dificultades de
otros sectores sociales. En segundo lugar las iniciativas desarrollistas durante la
década de los sesenta y setenta, impulsadas por el gobierno, como los
programas de colonizacion, el movimiento de cooperativas y el mejoramiento de
los medios de transporte y comunicacion, tuvieron efectos profundamente
contradictorios. Susanne Jonas (1994:106) explica que estas transformaciones
generaron en el sector indigena nuevas expectativas que el gobierno no estaba
dispuesto a realizar, particularmente, después de los efectos de la crisis
econdmica que ocurrié en la década de los setenta. Autores como Ricardo Falla
(1978)* han enumerado los cambios internos de estas comunidades, producto
de transformaciones en la tenencia de la tierra, principalmente, la creacién de

un nuevo estrato dentro de la vida comunitaria (el sector de comerciantes)

* Ricardo Falla en su obra Quiché Rebelde (1978) narra, desde su formacién antropolégica y

su experiencia pastoral como sacerdote jesuita, la vida religiosa de un pequefio pueblo en la
region Quiché y la influencia del catolicismo en los procesos de conversion religiosa y posterior

descomposicidon de las estructuras indigenas tradicionales.
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compuesto por una generacion joven, mas educada y articulada, inclinada al

cambio de los valores tradicionales.

A los grandes cambios en el mundo indigena, se une la nueva labor
pastoral de la Iglesia Catolica. En este sentido, fue determinante el trabajo de la
Accion Catdlica, fundada en 1948. Mencionamos que este  movimiento
constituy0, en sus inicios, un intento de la jerarquia conservadora por frenar la
marea de fundamentalismo protestante y la practica politica indigena-
campesina constituida de manera auténoma en las zonas rurales®. El resultado
mas evidente de este esfuerzo fue el debilitamiento de la jerarquia religiosa
indigena. No obstante, con el paso del tiempo, la AC se convirtio en la base de
un fuerte movimiento de revitalizacion étnica y modernizacion rural que para
fines de los afios sesenta era el soporte de un embrionario movimiento
cooperativista rural. En la década posterior identificamos un giro importante en

el trabajo que la AC venia realizando.

Merece especial atencion la situacion de la diécesis del Quiché. Segun

describe un informe:

“Durante esa época se advierten transformaciones de fondo en el
enfoque y metodologia pastoral en la Diocesis del Quiché. Estas
transformaciones eran el resultado de una convivencia madura entre los
agentes de pastoral y las bases de la AC; de un conocimiento claro de la

® Bignoli (1997) explica cémo la Iglesia introdujo a la Accién Catélica como una manera de
atraer a los mayas mas jovenes, lejanos de la dominacion y dependencia del sistema autbnomo
de principales y cofradias, con el fin de volverlos a tener bajo el control del clero. Durante los
primeros afios los esfuerzos del clero tuvieron que ver con la teologia y el ritual. Las ensefianzas
del catecismo eran una caracteristica central de este nuevo esfuerzo, pero también lo era la
destruccion de la parafernalia que los sacerdotes identificaban con el sistema tradicional de la
cofradia. El efecto liberador de la Accién Catdlica al romper la participacién individual con el
sistema de cofradias, ayudé a muchos mayas a desarrollarse como negociantes y a aprovechar

el desarrollo econémico que se hacia accesible a principios de los afios sesenta.
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realidad econdomico-social que alli se vivia; y de las transformaciones de la
Iglesia latinoamericana a partir del Concilio Vaticano Il y Medellin. Con sus
diferencias por region y/o congregacion en toda la didcesis se fue definiendo un
trabajo pastoral mas acorde a las necesidades de la gente. En este nuevo
enfoque se priorizo la organizacion de “la comunidad”, la reflexion conjunta y la
definicion de una practica transformadora de la realidad” (AVANCSO, 1992: 308
SS.).

El Quiché constituye un genuino intento por construir una especie de
Iglesia indigena. Desde mediados del siglo XX, el departamento de
Huehuetenango fue elegido por los misioneros de Maryknoll y del Sagrado
Corazon para realizar su trabajo pastoral, no sélo porque era una de las
regiones mas extraviadas de la geografia guatemalteca, sino también porque
trabajar alli les daba un mayor grado de independencia y libertad con respecto
al control de las autoridades eclesiasticas. El trabajo de los misioneros implico
el aprendizaje del espafiol y de las lenguas que se hablaban en la regién. Su
actividad no estaba confinada a la administracion de los sacramentos, sino
que abarcaba una variedad de actividades sociales: servicio médico,
asistencia en la mejora de cultivos, mediacién en conflictos familiares y

comunitarios.

Con el fin de tener mayor presencia en el mundo indigena, los
religiosos promovieron en las regiones del Quiché el establecimiento de
capillas. Ello constituia un intento por descentralizar el trabajo pastoral. Se
impulsd, ademas, la formacion de catequistas indigenas y se fortalecié el
movimiento de Accion Catdlica de gran arraigo en la region. Un dato muy
importante es que el obispo del Quiché (Monsefior Juan Gerardi Conedera
1974-85) otorg6 gran apoyo a la formacion a los esfuerzos pastorales que se

realizaban en la region.
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Algunos relatos, describen mejor este proceso: “después de su visita,
los sacerdotes y religiosas se alejaban, iban a otras comunidades, pero echan
otro vistazo al mes. Nos pusieron el nombre de catequistas o lideres de la
comunidad” (AVANCSO, 1992: 80). Los sacerdotes y religiosas que se hacian
presentes en estas comunidades los reunian para analizar su realidad a la luz
del mensaje biblico. Pronto surgieron grupos de reflexion cristiana que
formarian a los jovenes, hombres y mujeres de las comunidades indigenas
como delegados de la palabra. Por otra parte, se empiezan a multiplicar los
centros de formacion de dirigentes campesinos e indigenas. Entre ellos
destacan el Instituto de Capacitacion de Quetzaltenango, el Centro de
Desarrollo Integral de Huehuetenango, el Instituto de Capacitacion del Petén,

la Casa Pastoral de Meaux y Escuintla, para mencionar algunos.

Este intento genuino del catolicismo por adentrarse en la cosmovision
indigena es atestiguado por Rigoberta Menchu, Premio Nobel de la Paz en
1992. De padres indigenas, la ganadora del Nobel crecié en la tradicion de
una etnia Quiché y de la religiosidad popular catolica; su padre habia sido
miembro de la Accion Catodlica. Menchu se convirti6 desde muy joven en
catequista y mas tarde militante activa del CUC (Comité de Unidad
Campesina), donde realizé un importante trabajo de organizacion. Ella misma
narra su experiencia religiosa y politica en estos términos: “en la comunidad
empezamos a reflexionar acerca de lo que nos ensefaba la Biblia. La historia
de Judit, por ejemplo, me impresion6é mucho. Esa mujer decapito al rey para
salvar a su pueblo. Nosotros también comprendimos que en vista de la
violencia de los ricos teniamos que responder con otra violencia, la de la

justicia. Empezamos a hacer campamentos para pasar la noche en los montes
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y asi impedir que los soldados nos mataran mientras dormiamos. Ensefiamos
a los nifios a vigilar durante el dia y a dar aviso cuando los soldados llegaran
al pueblo. Ese fue el principio de nuestra autodefensa. Y organizamos nuestra
lucha de acuerdo con la Biblia. Por otra parte, teniamos también el ejemplo de
nuestros antepasados, entre los que hubo muchos martires y grandes héroes.
Para que estuviéramos quietos trataron de convencernos de que esos
antepasados no habian luchado cuando llegaron los conquistadores. Pero
nosotros sabemos muy bien lo que sucedio entonces. Y en cuanto a eso ni la
Biblia nos consuela. Pero coincide con nuestra propia fe, pues nosotros
también conocemos un solo Dios: el sol que es el corazén del cielo” (cit. por
Leo Gabriel, 1988:50). Rigoberta Menchu evoca la posibilidad de un nuevo
sincretismo que atestigua una experiencia colectiva en la que se reinterpretan
los conceptos revolucionarios y biblicos a la luz de su propia cultura. Este
sincretismo dificilmente conseguiria permanecer, como explicaremos adelante,
tanto por cuestiones ideoldgicas como por consideraciones practicas pues la
dindmica de represion y migracion en estas comunidades acabd con este

genuino intento.
1.1 Iglesia, insurgencia y represion

En los afios posteriores al Vaticano Il ocurrieron dos incidentes muy
sonados, que determinarian la dinamica de la Iglesia guatemalteca en décadas
siguientes. En 1967, dos sacerdotes de la orden de Maryknoll, Thomas Melville
y Blase Bonpane, junto a una religiosa de la misma orden, establecieron
contacto con la guerrilla. Tan pronto los superiores eclesiales tuvieron
conocimiento de esta situacion, se sanciono a los religiosos con la inmediata

expulsion del pais. El acontecimiento tuvo gran resonancia en los circulos
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eclesiales internacionales mas que en la misma Guatemala. No obstante, este
suceso marcaria el inicio de la sospecha, por parte de la jerarquia catdlicay la
élite politica guatemalteca, sobre el trabajo que los sacerdotes de origen

extranjero estaban desempefiando.

El segundo incidente fue el secuestro del arzobispo Casariego, en marzo
de 1968, por parte de MANO (Movimiento de Accion Nacional Organizada), una
organizacion paramilitar ultraderechista. EI motivo del secuestro atendia a la
sospecha de que el arzobispo apoyaba al presidente Montenegro en la reforma
del ejército. Respecto a este punto es fundamental apuntar que la corporacion
militar experimentaba por aquellos afios profundas divisiones en relacién con la
posibilidad de una reforma a dicha institucion, Montenegro era del grupo a favor
y estaba buscando apoyo entre los principales circulos oligarquicos y actores de
gran peso como la jerarquia eclesiastica. Tras diez dias de secuestro, el
arzobispo fue liberado. El acontecimiento fue tomado con gran indiferencia por
los diferentes sectores de la sociedad guatemalteca e incluso de la misma
Iglesia. No obstante, la experiencia seria decisiva para el liderazgo de
Casariego en tanto era una advertencia de los riesgos que un pronunciamiento

en contra de los grupos que ostentaban el poder podia tener.

Ya para los afios setentas el trabajo pastoral de los sacerdotes y
religiosas de procedencia extranjera en las regiones mas apartadas
(Chimaltenango, Hueutenango, Petén y Quiché) comenzaria a dar sus frutos.
Pronto este trabajo pastoral potenciaria el desarrollo de las aspiraciones
campesinas e indigenas asi como la conciencia de su realidad. Una mujer
campesina se expresaba asi de estos acontecimientos: “en los afios 1970 y

1972 llegaron unos buenos sacerdotes que de veras llevaban el compromiso
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de ayuda al hermano necesitado. No eran individuales como los de antes que
s6lo hablaban con los ladinos del pueblo, nos atendian a todos (cit. por
Camacho, 1987:80)". El desarrollo de obras sociales, incluyendo Ila
organizacion de cooperativas, los centros de salud, de alfabetizacién y las
escuelas promueven la participacion entusiasta de las poblaciones
marginadas y desarrollan un despertar de conciencias que tiene a un

catolicismo renovado como punta de lanza.

La llegada de estos religiosos extranjeros nos remite a una
caracteristica recurrente al analizar la participacion del clero en el impulso de
modelo de Iglesia popular en Guatemala como en El Salvador.® Como hemos
apuntado en capitulos precedentes, por su forma de organizacion las
congregaciones religiosas tienen un constante flujo de comunicacién e
intercambio de ideas a nivel internacional. De ahi que el clero extranjero se
haya convertido en el sector mas progresista en tanto tiene un mayor contacto
con las ideas recientes del Vaticano Il y las tendencias teolégicas de

vanguardia.

Tras el despertar de conciencia realizado en el ambito rural, esta nueva

forma de catolicismo fue una de las mediaciones principales que permitio a la

® La presencia de religiosos extranjeros responde a una politica pastoral promovida por Roma
gue intent6 fortalecer a la Iglesia en América Latina. El Papa Juan XXIIl, en los afios
posteriores a la revolucién cubana pide al los episcopados estadounidense y canadiense
envien el 10% de su nuevo clero a los paises latinoamericanos (Sigmund, 1990: 22). Asi, la
Iglesia catélica de los afios setenta, gracias al mejoramiento de las relaciones con el Estado
guatemalteco que le permitié6 fortalecerse en nimero (con sacerdotes provenientes del
extranjero), se perfilaba como la Unica institucién que tenia presencia en los sectores de la
poblacién méas descuidados por el gobierno e incluso por los movimientos revolucionarios que

buscaban el cambio.
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guerrilla dar un salto cualitativo a mediados de los afios setenta. Posterior a la
crisis desatada por el terremoto de 1976, la labor progresista de algunos
sectores de la Iglesia se hace coincidente con el sentir de las masas
campesinas indigenas y varios grupos que se sentian desarraigados ante la
incapacidad del gobierno para superar la situacion. A raiz de esto, el trabajo
de los grupos catolicos consistid en un despertar de conciencia que acabd por
impulsar la organizaciéon campesina e indigena y preparar el terreno para su

encuentro con los revolucionarios.

Por otra parte, es importante apuntar que luego del sismo de 1976, los
grupos protestantes comenzaron a tener mayor auge en el pais. Estos grupos
controlaron y canalizaron en forma de ayuda grandes cantidades de dinero y
de recursos materiales que habian sido colectados por sus similares en el
extranjero. La labor asistencial que desempefaron las iglesias protestantes les
permiti6 ganar un buen numero de conversos. De manera que a partir de
1976, el elemento religioso adquiere gran peso en la vida social y politica del
pais. Por un lado, los sectores mas progresistas de la Iglesia catdlica
participan activamente mediante una intensa reflexion y critica de la situacion
social existente; por otro, los grupos protestantes realizan una intensa labor
asistencial que los coloca mas cerca de los intereses del gobierno por

mantener el control y la estabilidad.

Asi, el trabajo pastoral de la Iglesia Catolica empezé a ser considerado
como subversivo. En consecuencia, el gobierno impulsa una represion
indiscriminada sobre religiosas, sacerdotes, catequistas y delegados. Para
este periodo, eran ya frecuentes las expulsiones del pais, pues quienes

realizaban una pastoral indigena y campesina eran, en su mayoria,
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sacerdotes extranjeros. El antropélogo y sacerdote jesuita Ricardo Falla, en su

libro Masacres de la Selva (1992), ha ejemplificado con detalle esta situacion.

Falla presenta casos como el del Padre Guillermo Woods, misionero Mariknoll,
quien en noviembre de 1976 muri6 en un accidente aéreo mientras se
transportaba a la region del Ixcan para celebrar una misa. Las evidencias
indican que fue el ejército guatemalteco quien derribé la avioneta. Destaca
también la expulsion del Padre Carlos Stetter quien tras ser apresado en
Huehuetenango, fue expulsado del pais. Dice Falla (1992: 20) que “Stetter era
un estorbo para los militares en el Ixcan por ser testigo de lo que alli hacian,
por ser radioaficionado que diariamente se comunicaba al mundo en aleman,
por tener avioneta y por ser la presencia de la Iglesia que competia con el
ejército para beneficiar a la poblacién.” Finalmente el mismo sacerdote jesuita,
tras la publicacion del libro antes citado, fue acusado de ser uno de los
principales idebdlogos de la URNG (Union Revolucionaria Nacional

Guatemalteca) y posteriormente expulsado del pais.

Los religiosos tuvieron un papel de primera mano en la fundacion del
CUC en 1978. Esta organizacion, para 1980, sumaba cerca de 80,000
campesinos y se perfilaba como impulsor de la alianza obrero-campesina en
un contexto de lucha popular. EI CUC logré organizar en 1980 y 1981 los
conflictos laborales méas serios de las ultimas décadas en Guatemala. La
progresiva militarizacion que por aquellos afios ocurrié en las regiones de Alta
Verapaz, El Quiché, Huehuetenango, indujo a los miembros del CUC a
organizar comités de autodefensa contra los ataques y reclutamiento forzoso

de las unidades militares y paramilitares.
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Miles de campesinos, agrupados en el CUC, lucharon por sus derechos
econdémicos y protestaron contra la represion. Rapidamente, se percibié en la
mayoria campesina la necesidad de implementar otro tipo de organizacion y
nuevas formas de accion que les permitirian luchar por su vida, por la vida de
sus dirigentes, por la vida de comunidad. EI 31 de enero de 1980 una
delegacion de indigenas quichés, miembros del CUC, invadié la embajada
espafola en la ciudad de Guatemala, para presionar al embajador a protestar
ante el gobierno guatemalteco por las continuas violaciones de los derechos
humanos. Pese a las vehementes protestas del embajador espaiiol, el
gobierno del general Lucas Garcia calificd a los ocupantes de la embajada de
terroristas y mandoé tropas de seguridad al edificio de la embajada. Frente a
las cAmaras de television y en presencia de la prensa, las tropas tomaron la
embajada por asalto e incendiaron el edificio, murieron 39 personas, entre
ellas 23 campesinos. El suceso provocé la indignacion de la opinion publica
mundial y Espafia termin6é rompiendo relaciones diplomaticas con el gobierno

guatemalteco.

En aquel mismo afio, la Confederacion de Religiosos Guatemaltecos
(COFREGUA), con motivo de su segundo congreso nacional, identifico la
violencia como el principal problema para el trabajo pastoral en todo el pais.
Ya para esta época se calculaban en mas de 400 el nUumero de catequistas
victimas de la violencia; ese mismo afo los religiosos espafoles mas

comprometidos tuvieron que abandonar el pais.

La escalada de violencia afecta principalmente la region del Quiché,
diécesis que obispo y clero tuvieron que abandonar como consecuencia de

multiples amenazas y ataques. Tras abandonar el Quiché, el obispo Gerardi
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visitO Roma para presentar el caso de Guatemala ante el papa y las
autoridades vaticanas. El papa Juan Pablo Il responde con una carta a los
obispos guatemaltecos en donde exhortaba a la iglesia para que inspire a los
responsables del bien comun a emprender oportunamente reformas decisivas.
El interés de Roma por la cuestion guatemalteca quedaria confirmado con la
visita que el pontifice realiz6 a aquél pais. En uno de sus mensajes Juan
Pablo Il habla de Guatemala como “escenario de calamidades que han
sembrado muerte y destruccion en muchos hogares” por lo que en nombre de
todas las victimas pedia la pacificacion social y la libre practica de la fe

cristiana (Casillas, 1986).

Efectivamente, la situacion para la Iglesia habia empeorado
tragicamente después del golpe de estado de 1982, que llevo al poder al
general Rios Montt (miembro de la Iglesia Neopentecostal del Verbo). En el
campo se inicio una verdadera persecucion de los catolicos, los miembros del
clero fueron hostigados con violencia; las comunidades indigenas formadas
espiritualmente por los catequistas son exterminadas en sangrientas
masacres. Se clausuraron escuelas, radios y centros de formacion que
pertenecian a la Iglesia. La preocupacion de Roma respecto a la situacion en
Guatemala se vio reflejada en la peticion que Juan Pablo Il realiz6 a Rios
Montt para que perdonara la vida de seis prisioneros politicos, dias antes de
visitar el pais en una gira pontificia por toda la region. Rios Montt ignoro la
peticion y ejecuta a los prisioneros. En consecuencia el episcopado
guatemalteco vio agotada toda posibilidad de relacion cordial con el gobierno y

comenzo a pronunciarse y a calificar la situacion del pais como de “genocidio”.
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En el gobierno de Rios Montt, se produjo una nueva etapa de influencia
y articulacion de los grupos protestantes con los grupos militares y politicos.
Por ejemplo, el ejército guatemalteco permitio, a los pentecostales, la entrada
exclusiva a las “aldeas estratégicas” donde los militares reagruparon a las

comunidades indigenas desplazadas por ellos mismos.

En 1986 la llegada a la presidencia del candidato demdcrata cristiano
Vinicio Cerezo generd grandes expectativas en los diversos sectores de la
sociedad guatemalteca. Se esperaba, entre otras cosas, que la violencia
disminuyera notablemente y que pudieran sentarse las bases para una salida
pacifica al conflicto. Con el gobierno de Cerezo, se inicia un periodo de mayor
flexibilidad y tolerancia a la movilizacion de los sectores sociales facilitando el
surgimiento de nuevas organizaciones. Este periodo estd marcado, también,
por grandes desacuerdos entre élites’. Ese mismo afio, se inicié una nueva
dinamica en la politica de la regidn: los Acuerdos de Esquipulas impulsaron la
busqueda del dialogo y la pacificacion en América Central. EI comienzo del
proceso de diadlogo fue significativo porque abrié espacios dentro de un
contexto de represion para la discusion publica de temas que habian sido tabu

como las causa de la guerra. El dialogo también permitid el surgimiento

’ Militares y empresarios apoyaron desde el principio la gestién de Cerezo, sin embargo, en
1987 su gobierno pierde el apoyo del sector privado como consecuencia de una reforma a la
carga tributaria. Cerezo impuls6 un paquete de reformas fiscales, una ley de defensa al
consumidor, asi como otra serie de politicas econémicas. Estas medidas terminaron siendo
socavadas por el empresariado, gracias a una intensa campafia en la que los militares
aparecieron como ignorantes en cuestiones de politica econdmica. La elite empresarial
guatemalteca fue, en la opinién de autores como Dominguez, la mas resistente respecto a las

reformas de libre mercado. ( Jorge Dominguez, 1998)
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gradual del la URNG como autor central en el debate publico.  No obstante, la
violencia continud su ritmo, en esta época se da gran peso a las patrullas de
autodefensa civil y el gobierno no cesa de recibir la ayuda militar

estadounidense.

En lo referente a la Iglesia, en esta época se produjeron cambios. Tras
la designacion de un nuevo Arzobispo, Monsefor Préspero Penados, los
obispos catdlicos comenzaron a hacer declaraciones cada vez mas fuertes
con respecto a cuestiones de justicia social y derechos humano. Asimismo, a
partir de 1988 la jerarquia se ofrece como mediadora y organizadora del

dialogo politico en pro de la paz.
2. El Salvador: Iglesia, campesinos y movimientos populares

La organizacion popular salvadorefia comenzd a crecer al influjo del proceso
sociopolitico de los afios cincuenta y sesenta. El desarrollo de las instituciones
publicas en aquellas décadas, cre6 una capa media de burécratas y
profesionales ligados a la prestacion de servicios, mientras que las industrias
creadas en el marco del Mercado Comun Centroamericano hicieron crecer al
sector de trabajadores urbanos. Juan Mario Castellanos (citado por Camacho,
1987: 294), narra como para esta época los sectores obreros habian tenido un
desarrollo limitado, los maestros, los empleados gubernamentales, la clase

campesina y los peones agricolas no contaban con ningun grado de

® Los Acuerdos de Esquipulas Il crearon la Comisién Nacional de Reconciliacién que logré
establecer un mecanismo de acercamiento con la guerrilla que culminé con la firma de los
acuerdos de Oslo, en 1990. Desde su ascenso al poder, Cerezo cred la Comisidn Especial de
Atencion a los Repatriados y Desplazados. Ademas, obedeciendo al mandato constitucional, se
constituy6 la Procuraduria de Derechos Humanos. Aunado a esto, el esquema de bldsqueda de

la paz e integracion se institucionalizé en la figura del Parlamento Centroamericano.
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organizacion. Esto excluia la posibilidad de que pudiesen movilizarse de manera
autonoma contingentes grandes de poblacion, y determinaba que el juego
politico quedase reducido de modo permanente a un conflicto ente grupos
pequenos.

Pero como en cualquier pais donde el campesino es mayoria, en El
Salvador la revolucidén que se gesta en los setentas tiene que ver con las luchas
del campesinado®. Como afirma Camacho (1987: 350) “la guerra salvadorefia
es la guerra del semiproletariado agricola- poseedor de algo de tierra pero
obligado a vender su fuerza de trabajo- que, en alianza con el obrero, se ha
armado y ha conquistado heroicamente las zonas de ese pais”. Para aquellos
afos las formas de confrontacion que los grupos mas radicales impulsaban
eran incipientes y defensivas, practicamente propagandisticas: quema de
llantas, obstaculizacion de carreteras. Faltaba mucho para que estuvieran en
condiciones de desarrollar formas organicas de lucha violenta y armada.

Estos movimientos se caracterizaban por ser notablemente
heterogéneos, reunian en su interior una diversidad de causas sociales y
aspiraciones politicas, pero ninguna de ellas capaz de imponerse y unificar el
discurso revolucionario. La singularidad del movimiento revolucionario
salvadorefio era su fragmentacion. Parecia que sOlo la represion y la
perspectiva del poder serian capaces de producir el acercamiento de estas
organizaciones revolucionarias. Como se observa en el anexo 2, las diferencias

eran en relacion a las filiaciones y doctrinales (pluralistas, leninistas,

° En El Salvador, a diferencia de Guatemala la mayoria de las tribus indigenas eran de origen
nahuas y fueron dispersadas mediante el acelerado proceso de acumulacién llevado a cabo por
unas cuantas familias desde la segunda mitad del siglo XIX y la poca poblacién indigena que

quedaba a principios del XX fue casi exterminada tras la matanza de 1932.
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guevaristas, maoistas) y respecto a cuestiones de estrategia militar que
parecian imposibles de conciliar.

Para inicios de los setenta, todo el radicalismo revolucionario encendido
ya en esta diversidad de organizaciones revolucionarias, recibe un impulso
importante de un grupo de la Iglesia catélica que recupera de la conciencia
cristiana su vena mas pura: el espiritu de compromiso con los pobres. Trabaja
con decisidon con los campesinos cristianos de la zona central del pais y resucita
entonces la Federacion de Campesinos Cristianos Salvadorefios (FECCAS) que
se extiende aceleradamente con vitalidad. Mientras que los intelectuales
universitarios fomentan el surgimiento de otra organizacion campesina llamada
Unién de Trabajadores del Campo (UTC), ambas organizaciones se unirian
para conformar la Federacion de Trabajadores del Campo (FTC). La mediacion
que ciertos sectores de la Iglesia van a desempefiar en la creacion de una
“conciencia colectiva”, respecto a la violencia represiva y al ambiente de
injusticia, tendria gran impacto en la convergencia y posterior unificacion de los
movimientos revolucionarios.

Desde principios de la década de los setenta miembros del clero se
acercaron eficazmente al campo y a los suburbios marginales, lo hacen
promoviendo formas de accion cooperativa. Un dato interesante es que, a
diferencia de Guatemala, el arzobispo de San Salvador hasta finales de los
afios setenta, Monsefior Luis Chavez y Gonzalez, fue el principal promotor de
esta forma de cooperativismo. Sin embargo, en esa misma década y con la
venia del arzobispo, sacerdotes y religiosas se dedican a una nueva tarea

evangelizadora derivada de los efectos de Medellin que hace una relectura del
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evangelio. Esta labor pastoral va transformando progresivamente la religiosidad
popular, como afirma Cabarras (1988: 151) :

Esta predicacion evangélica, con la misién y el movimiento de delegados
de la palabra, suscitdé fundamentalmente una comprension de la realidad
estructural desmitificada; y la posibilidad de entender la dinamica de la historia
como la de grupos sociales con intereses antagonicos y contradictorios.

En el campo tedrico, la Universidad Centroamericana José Simeodn
Carfas (UCA) seria una fuente importante de apoyo en la reflexion teolégica que
impactaria a sacerdotes y dirigentes cristianos. La UCA organizaba
periédicamente foros y seminarios para discutir la realidad nacional. Publicaba,
ademas, la revista ECA, de difusién internacional, en la que se hablaba de la
“opcion preferencial por los pobres” y la necesidad de concretar esta opcion
como una forma de vivir el evangelio.

Esta vision del cristianismo que contenia una nueva interpretacion de los
problemas sociales cristalizé pronto en una forma organizativa que seria
decisiva para la evolucion posterior del movimiento campesino: las
comunidades eclesiales de base (que describimos a detalle anteriormente). Esta
forma organizativa es fuerte al norte de San Salvador (en la zona de Aguilares),
en los departamentos de Chalatenango y Morazan. De manera que, el contacto
con los movimientos revolucionarios se produciria no soOlo gracias a la
“concientizacion” sino gracias al capital organizativo de las CEB. La religion se
convirtié asi en un elemento activador, subversivo y ademas unificador.

Los gobiernos salvadorefios surgidos de la alianza oligarquica-militar,
siempre tuvieron relaciones estrechas y cordiales con la jerarquia catdlica.
Como ocurrié en Guatemala debido, en parte, a la escasez de sacerdotes en

la Iglesia salvadorefia, muchas regiones- sobre todo rurales- tuvieron un

desarrollo religioso al margen de la jerarquia eclesial. En estas zonas se vivia
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un catolicismo tradicional, como después le llamarian los tedlogos de la
liberacion, con organizaciones de tipo cofradia, hermandades bajo la
advocacion de algun santo que se reunian basicamente con motivo de las
fiestas de los patronos titulares. No obstante, hacia finales en los afios
setentas se produjo un giro importante en algunos sectores de la Iglesia
salvadorefia que, aunado al esfuerzo de universitarios y activistas de frentes
sociales, estimularon la participacion activa de campesinos, obreros y

estudiantes en los movimientos revolucionarios de la década siguiente.

En este contexto, los gobiernos militares habian sido objeto de criticas
severas por parte de algunos sectores de la Iglesia salvadorefia. Los motivos
de descontento de las autoridades militares y de los miembros mas
conservadores de la clase dominante contra la Iglesia habian sido mas
evidentes tras la realizacion de la Conferencia de Medellin (1968), que trajo
consigo grandes cambios en el trabajo pastoral realizado con las clases
populares, particularmente, el campesinado. Las lineas pastorales de Medellin
fueron adoptadas por algunos grupos de la Iglesia salvadorefia y se convirtieron
en un elemento legitimador de la lucha por mayores salarios, mejores
condiciones de trabajo y una reforma agraria. Esta tendencia derivd en la
creacion de Centros de Formacion Campesina en cada una de las cinco

diécesis del pais.*®

19 Estos centros cumplian con la funcién de reunir con cierta frecuencia a los campesinos
ligados a las comunidades eclesiales de base que se destacaban por sus condiciones de
liderazgo, para recibir una formacion intensa en el conocimiento de la Biblia y de las ensefianzas
sobre justicia social de la Iglesia latinoamericana, en el andlisis de la realidad nacional, en

metodologia de trabajo de la comunidad, en técnicas agricolas y en organizacion campesina.
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Asimismo, miembros de la didcesis de San Salvador habian participado
en el Seminario sobre la Reforma Agraria realizado en 1970 por los
integrantes de la coalicion Democracia Cristiana- Partido de Conciliacion
Nacional. Por su parte la Conferencia Episcopal Catdlica de San Salvador
habia denunciado la represion que siguié al intento de golpe de Estado de
1972 y frente a la disolucién armada de una manifestacion estudiantil ocurrida
en julio de 1975. A este hecho, se sumaba la modificacion de los contenidos
educativos llevada a cabo en algunos centros de ensefianza catolica
(principalmente los dirigidos por jesuitas) a los que asistian alumnos
pertenecientes a la clase media y alta. Encontramos que en El Salvador, a
diferencia de Guatemala, la labor de “concientizacion” realizada por un grupo
de la Iglesia abarca a sectores de clase media y facilita la solidaridad con las

causas populares.

2.1 “Haga patria, mate a un cura”

La actitud critica de algunos sectores de la Iglesia, el interés que parecia
mostrar por la puesta en marcha de reforma agraria y el desempefio de la nueva
labor evangelizadora entre los campesinos y sectores populares provocaron el
ataque y la represion del régimen. El gobierno optd por obstaculizar el trabajo
pastoral de sacerdotes y religiosos, principalmente extranjeros e inicidé una
vigilancia permanente a sus actividades, incluyendo la persecucién que
desemboco en expulsiones del pais 0 en negativas de permiso de residencia.

Durante el primer semestre de 1977 aparecieron panfletos en la prensa
firmados por las asociaciones que integraban el frente de propietarios, en los
gue se atacaba a los miembros de la Compafia de Jesus y a la doctrina social

emanada de Medellin; comenzaron a circular volantes y aparecieron leyendas
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en los muros de las ciudades que aconsejaban a sus habitantes: “Haga Patria,
mate a un cura”. Frecuentemente, el gobierno ordend la expulsién de parrocos
jesuitas, algunos de los cuales fueron torturados. En marzo de 1977 el padre
Rutilio Grande, sacerdote jesuita, y dos personas que lo acompafaban morian

acribillados en una emboscada.

El gobierno tomé la decision de amedrentar a las grandes masas
campesinas mediante tomas militares de poblados. Al mismo tiempo, se
continué atemorizando a algunos sectores de la Iglesia, especialmente a los
jesuitas, con amenazas de muerte constantes a todos los miembros de la

orden residentes en el pais.

El golpe de mas resonancia publica y de mas impacto en la conciencia popular
lo constituye el asesinato del Arzobispo de San Salvador, Monsefior Oscar
Arnulfo Romero, el 24 de marzo de 1980. Tras el asesinato de su amigo el
padre Grande, el arzobispo adopté una posicibn mas critica ante el contexto
de progresiva represion. Cada domingo miles de fieles acudian a la catedral
donde Romero pronunciaba los sermones que la emisora de radio catdlica
YSAX difundia en todo el pais. Romero habia organizado una oficina de
Socorro Juridico del Arzobispado, donde se recibian las peticiones de los
desesperados familiares de las victimas de la violencia. Las oficinas del
arzobispado servian como refugio para todos los campesinos perseguidos.
Leo Gabriel (1988: 107) apunta como “Romero hablaba sobre las matanzas
efectuadas por el ejército y los grupos paramilitares, denunciaba el ‘ilimitado
egoismo’ de la oligarquia salvadorefia y llamaba a los campesinos a
organizarse. Sin embargo, criticaba también a las organizaciones populares

cuando innecesariamente empleaban la violencia.” Monsefior Romero llegé al
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punto de enviar una carta a Jimmy Carter en la que pedia al presidente de
EE.UU. desistiera del proyectado suministro de armas y envio de consejeros
militares al pais. Las acciones de Romero provocaron tanta inconformidad
entre los grupos conservadores (civiles y militares) que- segun revelan
investigaciones recientes- fueron quienes ordenaron, en marzo de 1980, su
ejecucion™.

La cancelacion del espacio de expresion y actuacion politica que
significé el asesinato del arzobispo de San Salvador, contribuy6 a afirmar a la
izquierda como principal polo de atraccion de los sectores opositores y con
ello a ampliar la organizacion de fuerzas bajo el predominio de las
organizaciones revolucionarias. Monsefior Romero, se convirtio en catalizador

e icono del movimiento revolucionario armado.

En ese mismo afio se habia dado el primer paso decisivo para la
revolucién. Las organizaciones de masas, hasta entonces dispersas se
unificaron en la Coordinadora Revolucionaria de Masas (CRM) formada por el
Bloque Popular Revolucionario (BPR), el Frente de Accién Popular Unificado
(FAPU) controlado por Resistencia Nacional, las Ligas populares 28 y la UDN
(unificacion de agrupaciones comunistas), a los que se suma el Movimiento de
Liberacion Popular vinculado por el Partido Revolucionario de los Trabajadores
Centroamericanos (PRTC). Meses después, en octubre de 1980, el Frente
Farabundo Marti para la Liberacion Nacional (FMLN) se constituyé como
ejército insurgente formado por un mosaico de grupos politico militares y

organizaciones populares rivales, con distintas filiaciones internacionales y

! Esta ha sido la versién mas difundida a mediados del 2005 por los principales periédicos de El

Salvador El Diario de Hoy y La Prensa Grafica.
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estrategias divergentes que surgieron desde la década de los sesenta®. Si bien
el elemento ideoldgico cedié ante la necesidad de dar pasos estratégicos para
llevar adelante el plan Unico de lucha politico militar, pronto fue necesario elevar
la mistica unitaria y la moral combativa de la militancia después de haber
alcanzado la unificacion. Un numero considerable de los ahora guerrilleros
tienen raices demdcrata cristianas. Fermin Cienfuegos, fundador de la
Resistencia Nacional, una de las organizaciones parte del FMLN, expresa
admiracion por Monsefior Romero considerandole un modelo de ética para el
hombre nuevo. Los vinculos religiosos se encuentran por todos lados, los
lideres del FDR Guillermo Ungo y Rubén Zamora eran profesores de la UCA y
gozaban del apoyo del Rector Ignacio Ellacuria. Zamora llego a declarar que fue
su fe religiosa la que lo guié a tomar la opcién politica de la lucha revolucionaria
(Jeffrey Kaliber, 1998: 178).

El nuevo catolicismo que toma forma de TDL sirve de insumo para
impulsar al frente guerrillero unificado. La imagen de Monsefior Romero es un
elemento que impregna de nueva mistica a los movimientos revolucionarios. Por
otra parte, es comun que muchos de los nuevos miembros de las
organizaciones guerrilleras hayan tenido su formacién en las CEB. Se genera,
asi, un proceso de fortalecimiento de los grupos politico militares via la
incorporacion de miembros de las comunidades de base a la guerrilla. Como
menciona, Luis Armando Gonzélez (1987: 200) “es claro que la militancia

guerrillera ofrece a los nuevos cuadros elementos de analisis diferentes a los de

2 Estas agrupaciones fueron: Las Fuerzas Populares de Liberacién (FPL), el Ejército

Revolucionario del Pueblo (ERP), la Resistencia Nacional (RN), el Partido Revolucionario de los
Trabajadores Centroamericanos (PRTC) y las Fuerzas Armadas de Liberaciéon (FAL) brazo

armado del Partido Comunista de El Salvador.
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la ideologia cristiana, con lo cual se modifica en muchos aspectos su vision de
la realidad”.

Tras la muerte de Romero, le sucede en el arzobispado Monsefior Arturo
Rivera Damas. Su labor fue mas conciliadora y al igual que el caso
guatemalteco, Rivera Damas se convierte en el principal mediador y promotor
del dialogo. La simpatia y el apoyo de varios sectores de la Iglesia a las
demandas populares y la persistencia del modelo de Iglesia popular no se
agotaron con la muerte de Romero. Este fue el caso de la comunidad de los
jesuitas, quienes siguieron siendo la vanguardia intelectual de los movimientos
revolucionarios. Esta situacién provoc6 que en noviembre de 1989 un grupo de
soldados del batallon Atlacatl entraran a las instalaciones de la Universidad
Centroamericana (UCA) y ejecutaran a seis sacerdotes jesuitas y una empleada
doméstica. Entre los ejecutados estaban: Ignacio Ellacuria, Ignacio Martin Baro,
Segundo Montes, Armando Lopez, Joaquin Lépez y Lopez y Ramén Moreno,
nombres que habian destacado por su creatividad teoldgica y pastoral asi como
por su gran compromiso social. La brutalidad de esta masacre causd gran
conmocion en la opinién puablica nacional e internacional; era el asesinato mas
violento en toda la década después de Monsefior Romero. El caso de los
jesuitas constaté que habia sectores de la Iglesia salvadorefia que persistieron

en su labor pastoral y de denuncia a pesar de la creciente represion.

3. Guatemala y El Salvador: similitudes y contrastes

3.1 Democracia cristiana y revolucion

En ambos procesos revolucionarios encontramos el surgimiento de la

Democracia Cristiana como alternativa reformista que consigue llegar al
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gobierno y que tras conseguirlo, no puede desvincularse del ejército ni las
élites politicas tradicionales lo cual agota toda posibilidad de una solucion

pacifica al conflicto.

El Partido Demdécrata Cristiano en El Salvador nacié en noviembre de 1960, por
iniciativa de algunos juristas catélicos, lectores de Jacques Maritain,'® deseosos de
oponerse a un sistema politico y social injusto y autoritario, y de poner en ejecucion
la politica social de la Iglesia. Para las elecciones de 1972, los partidos de
izquierda se volcaron en apoyo al PDC y la férmula presidencial Duarte- Ungo en
las que segun la version popular arrebataron el triunfo al candidato militar del
Partido de Conciliacion Nacional (PCN). Se conocen ya las consecuencias del
fraude electoral de ese afo. Segun apunta Rouquié (1994: 74,) al convertirse la
oposicion en una alternativa del poder, el régimen militar pone punto final a su
experiencia democratica.

La dinamica del PDC tras el fraude electoral le permitié considerar la posibilidad
de acercarse a los militares y flexibilizar sus posiciones. El acontecimiento politico
catalizador de esta idea en los circulos demdcrata cristianos fue el golpe de estado
de 1979, con el cual se puso fin al dominio del partido de los coroneles. Se trata de
un golpe con un alto contenido programatico de desmilitarizacion y reformas
socioecondmicas. Sus gestores, un grupo de militares jovenes y representantes de
varios movimientos de izquierda agrupados en el “Foro Popular”, integraron una

coalicion politica mas amplia que goberné como “Junta Militar” por escasos tres

13 Jacques Maritain es considerado el teérico mas importante de la democracia cristiana. Este
autor proponia que los catélicos pudieran trabajar en la transformacion de la sociedad de
acuerdo con su fe y su entendimiento de la doctrina catélica. Sobre la propuesta de Maritain

puede verse Humanismo integral (1941); Cristianos y Democracia (1943).
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meses (en la que estaba incluido el democratacristiano Duarte quien se convertiria
posteriormente en presidente).

Asi, en los afos cruciales de la guerra (1980-89) el pais estuvo gobernado
por una nueva alianza, entre militares y democratacristianos, que se configuré tras
el golpe del 79. La Democracia Cristiana entré al gobierno bajo el acuerdo explicito
con los militares que se llevaria adelante la politica contrainsurgente. EE.UU. como
principal promotor de esta alianza reforzo la estrategia contrainsurgente con
substanciales proporciones de ayuda militar. El nuevo gobierno, intenté pronto
implementar una agenda reformista, impulsé una reforma agraria sin precedentes,
nacionalizé la banca y el sector financiero y se convirtid en promotor del didlogo. A
pesar de sus intentos reformistas, para muchos salvadorefios el gobierno
demdcrata cristiano de Duarte, en palabras de Alan Rouquié (1994:108) “llevara
los estigmas indelebles de su participacion en esos afios de plomo: por haber
cubierto con el manto de su autoridad moral un bafio de sangre que por su
magnitud y horror repercutié en el mundo entero; por haber llegado al poder en los
furgones del ejército y haber sido el patético prisionero se éste. “

Por su parte, la DC guatemalteca surgié en 1955 en el seno de grupos
conservadores de capas medias acomodadas cuyo signo principal es el
anticomunismo, la defensa de la Iglesia y la ética cat6lica. En sus inicios la DC se
perfila como un partido de centro, pero dicho perfil cambia a partir de los afios
sesenta. Gabriel Gaspar Tapia (1993) explica que la presencia de sectores jévenes
en el partido cre6 las condiciones para operar un proceso de separacion de la vieja
guardia conservadora y con ello permiti6 que el partido asumiese posiciones

democraticas mas radicales.
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El plan de gobierno de la DC (1974-78) reiteraba su posicion “tercerista”,
caracteristica del discurso democratacristiano: frente a esas dos alternativas
(capitalismo y socialismo) igualmente repudiables, la democracia cristiana plantea
la posibilidad de una tercera y verdadera salida: la sociedad comunitaria y
personalista, en la cual los derechos y posibilidades del individuo como tal se
garanticen plenamente en armonia con el desarrollo global de la sociedad a la cual
pertenece.’* El programa democratacristiano guatemalteco ponia en la agenda la
reforma agraria, el fomento a la base industrial, el establecimiento de salarios
minimos, el reconocimiento de la organizacion sindical, el incremento del mercado
interno y la participacién econdémica del Estado. A partir de la derrota de 1974, la
DC experimentd un periodo de reflujo y descomposicion interno; el sector
conservador se escindid y formd el partido socialcristiano. Mientras que los
sectores mas progresistas optaron por posiciones cada vez mas radicales y la
incorporacion de varios de sus miembros a las organizaciones revolucionarias.

Tan pronto asumio sus funciones en enero de 1986 se supo que Vinicio
Cerezo habia pactado algunos acuerdos con los militares. De tal forma que uno de
los primeros actos oficiales del nuevo presidente fue la ratificacion de un amplio
decreto de amnistia que garantizaba a los militares la inmunidad total por los

crimenes cometidos durante los ultimos afios.

3.2 Religion y diversidad revolucionaria
En ambos paises, los movimientos revolucionarios se caracterizan en
sus inicios por ser notablemente heterogéneos; rednen en su interior una

diversidad de causas sociales y aspiraciones politicas, pero ninguna de ellas

!4 Democracia Cristiana Plan de gobierno 1974-1978, Guatemala, 8 de octubre de 1973. Prélogo

de René de Ledn, coordinador de la Comision de Programa, en Tapia(1983:213).
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capaz de imponerse y unificar el discurso revolucionario. Son un mosaico de
grupos y organizaciones populares con filiaciones y estrategias a veces
divergentes. No obstante, los grupos mas radicales toman la via de las armas
y dan un gran paso al lograr unificarse. En el afio de 1980, inspirados por la
efervescencia sandinista, los grupos guerrilleros salvadorefios se unifican en
el Frente Farabundo Marti para la Liberaciéon Nacional (FMLN). Dos afios mas
tarde en Guatemala el EGP, la ORPA, las FAR y el Nucleo del PGT se unen
en un solo frente la Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalteca (URNG).™
Esta expresion de unidad era significativa en el contexto guatemalteco porque
habia costado mucho tiempo alcanzarla. *° Algunos de los miembros de estas
organizaciones continuaban profesando dogmaticamente el marxismo-
leninismo con tanta rigidez que no encajaba en la realidad. El contexto en el
que surgen dichos movimientos, segin comenta Alan Rouquié (1994), hacia
que la lealtad de los revolucionarios centroamericanos distara muchos de
Moscu y estuviera mas cerca de una idea mitificada de la revolucién mundial,

con una mistica anti-imperialista y de inspiracion cristiana.

> Susanne Jonas ( 1994:154) detalla el proyecto politico de la URNG como un extenso
programa politico que incluia: el fin de la represién y la garantia de los derechos basicos para
todos los ciudadanos; el fin de la dominacién de los ricos como un primer paso hacia la
satisfaccion de las necesidades de la mayoria de la poblacion (incluyendo la reforma agraria); la
igualdad total para los indigenas y el fin de su opresién cultural; un gobierno representativo de
todos los sectores politicos, democraticos y populares; las libertades democraticas basicas
incluyendo la igualdad para la mujer; un nuevo ejército popular revolucionario, el reconocimiento
del papel clave del cristianismo y una politica exterior no alineada.

!¢ Las divergencias de los grupos armados que logran unificarse tenian su origen en la variedad
de concepciones estratégicas de la lucha revolucionaria. En El Salvador el BPR y la FAPU
discutian con respecto a como debia llamarse el enemigo comun, si fascista o fascistoide y si el
sistema de dominacién vigente debia ser eliminado por medio de una guerra popular prolongada
o0 de un levantamiento popular general en el corto plazo. Leo Gabriel (1988) narra que el

conflicto entre el FPL y el ERP no se explicaba por ideologias contrarias.
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En este mismo sentido, Eric Hobswawn (2001) ha sefalado con acierto
como las revoluciones de finales del siglo XX sufren de la atrofia de la tradicion
revolucionaria; quedan muy lejos de la Revolucion de octubre, aun cuando
reivindicasen su afinidad con ella. Leo Gabiel (1988) apunta, ademas, como los
intereses politicos de los movimientos revolucionarios fueron motivados por la fe
religiosa y no por una ideologia atea y anticlerical como en las organizaciones de
estructura muy semejantes en Europa a principios del siglo XX.

De manera que el marxismo- leninismo de las guerrillas era poco atractivo
a una poblacién educada en el rechazo al comunismo y escarmentada por las
experiencias castristas de los afios sesenta. De ahi la importancia de la concepcién
practica del cristianismo que la “Iglesia popular” comunicaba a los campesinos y
jovenes urbanos. Dicha concepcion otorgaba mayor valor a la comunidad, por
encima de toda divergencia en cuestiones de estrategia politica y tactica. Esta
concepcion represento, en el caso de El Salvador, el elemento cultural que motivo
y acompafid a campesinos y clases populares urbanas en el proceso
revolucionario de més de una década.

No obstante, el caso de Guatemala es mas complejo. Desde sus inicios,
en el conflicto guatemalteco se habian entremezclado la ideologia marxista, la
utopia religiosa y la identidad indigena mediante la invocacion de convergencias
con elementos dispersos de una tradicion milenarista maya. En los altiplanos de
Guatemala, las diversas expresiones de la renovacion cristiana tuvieron un impacto
considerable mayor que el marxismo y si algunos elementos de éste penetraron
en las comunidades indias fue por medio de la influencia ejercida por un

cristianismo revolucionario. Sin embargo, la persistencia de este discurso religioso
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como impulsor de la participacion revolucionaria no fue posible por la misma
dindmica que tomo el movimiento.

El bloque revolucionario guatemalteco padecia de conflictos internos
similares a los de su similar salvadorefio, diferencias en los cuadros dirigentes
con respecto a la mejor estrategia militar y politica para hacer triunfar la
revolucion. No obstante, quiza el gran error que marca el estancamiento del
proceso revolucionario en Guatemala es, quiza, el hecho de no haber logrado
extenderse a las ciudades dominadas casi totalmente por el enemigo. Dicho
desarrollo en opinidén de Leo Gabriel (1988) se debid en parte a la extrema
represion, pero también a las prioridades estratégicas dictadas por los cuadros
dirigentes que atribuyeron una importancia tal a la construccion de los frentes
guerrilleros en las zonas rurales, de tal manera, que muchas consideraciones
politicas se les escaparon en el proceso. Descartaron toda posibilidad de
establecer alianzas con los grupos econdémicos, politicos y sectores de la
clase media urbana. Paradojicamente, lo que ocurre con la revolucion
guatemalteca de la década de los afios 80 es que se vuelve rural y enfocada a
la poblacion indigena y campesina, los revolucionarios descuidan a la clase
urbana. A pesar de que hacia finales de los 80 se produce una recomposicion
de los movimientos revolucionarios que pretende superar los problemas del
pasado como el de las alianzas. Esta recomposicién no logra mantener la
importancia del discurso religioso como unificador, a la manera de El Salvador,
en tanto implicé la pluralizacion ideoldgica de la revolucion. Opina Leo Gabriel
(1988) que esta pluralidad era lo suficientemente amplia como para permitir
que los movimientos populares siguieran sus propias dinamicas de

interaccion.
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La disminucién de este catolicismo radical y progresista en el discurso
revolucionario se debio también a la dinamica represiva del estado
contrainsurgente. En la guerra se desaparecio “literalmente” a muchos de los
lideres impulsores de ese catolicismo, a otros se les exilid y expulso de las
regiones donde realizaban su labor. A esto contribuy6 la actitud silenciosa de
la jerarquia cuando una opcidbn mas decidida hubiese podido al menos
mermar la desarticulacion de la Iglesia popular. Sin animo de subestimar el
elemento religioso, afirma Lebot que la TDL sigui6 siendo ajena a la sociedad
india. S6lo una minoria de ésta ha adoptado su discurso y sus practicas. Y con
ayuda de la represion, su presencia se ha borrado, correlativamente, al reflujo
de la guerrilla. También debemos mencionar que la Iglesia en Guatemala
padecid, como en ningun otro lado del continente, de una tradicion liberal,
profundamente, anticlerical. Esta tradicion de anticlericalismo si bien no fue
traspasada tal cual a la poblacién indigena, si tuvo sus repercusiones en ella.
En las comunidades indigenas se veia al sacerdote como un actor ajeno a su
cosmovision. Ciertamente, esta poblacion habia hecho suyas las cofradias y
otros elementos rituales del catolicismo, pero la imagen del sacerdote fue solo
parcialmente aceptada. A ello se suma, el trabajo de la AC en las zonas
indigenas, como hemos apuntado este trabajo tuvo como objetivo inicial el
quebrantamiento de la organizacion religiosa indigena tradicional. Este hecho
habia sembrado cierta desconfianza y profundas divisiones entre las

comunidades nativas.
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3.3 Politica internacional y politica eclesiastica

La dinamica de la Iglesia en las diversas realidades esta influida y supervisada
por Roma. El conflicto en Centroamérica no fue la excepcion, Guatemala y El
Salvador son parte de esta dinamica. Explicamos antes, como la vision de Juan
Pablo Il estaba profundamente influida por la situacion que la Iglesia habia vivido
en Europa del Este. Asi el pontifice ve la situacion centroamericana bajo el
prisma del temor por la amenaza comunista.

Desde la oOptica pontificia las principales preocupaciones tenian que ver
con los problemas intraeclesiales y socio eclesiasticos. De ellos diria en su gira
pontificia por la regién que “la unidad de la Iglesia es puesta en cuestion cuando
a los poderosos factores que la constituyen [la palabra revelada, los
sacramentos, la obediencia a los obispos y al Papa] se anteponen
consideraciones terrenas, compromisos ideoldgicos inaceptables, opciones
temporales, incluso concepciones de la Iglesia” (cit. por Casillas, 1986: 21). A
Juan Pablo Il le preocupaban lo que él consideraba excesos del clero, al tomar
éste parte activa en los movimientos revolucionarios y participar directamente
en el gobierno, como habia ocurrido en Nicaragua. Por ello, el mas polémico y
fuerte de sus mensajes seria en aquella nacién. Explicaba el pontifice “lo absurdo
y peligroso que era imaginar como al lado-por no decir en contra- de la Iglesia
construida en torno al obispo, pueda surgir otra Iglesia concebida solo como
carismatica y no institucional, nueva y no tradicional, alternativa y, como se
preconiza Ultimamente, una Iglesia Popular”. En El salvador, les diria a los
religiosos que no valia la pena dar la vida por una ideologia, por un evangelio

mutilado o instrumentalizado, por una opcion partidista.
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La posicion de Roma era clara, no puede haber cooperacién entre
marxismo y cristianismo en tanto ésta reducia la accion de la Iglesia a un
programa politico. Faltaba mucho para Juan Pablo Il comprendiera la
complejidad de los movimientos revolucionarios centroamericanos y el hecho de
que la retérica marxista de las guerrillas habia pasado desapercibida por las
clases populares. También olvidaba Juan Pablo Il que la radicalizacion de varios
sectores dentro de la Iglesia estaba inspirada y documentada en el magisterio de
Medellin y Puebla. Y que si bien las ideologias, debates y tendencias nacionales
o internacionales tienen resonancia en la vida interna de la Iglesia, también ésta
tiene un profundo impacto en la agenda politica y econémica de un pais. La
situacion en Centroamérica no era una simple manipulacion e instrumentalizacion
de la Iglesia por parte de los revolucionarios marxistas, habia en el fondo un
intento genuino por parte de algunos sectores de apoyar las causas populares
desde una perspectiva cristiana, de comprender las raices del conflicto y
proponer posibles soluciones. Desde la perspectiva romana y de los sectores
mas conservadores, dentro y fuera de la Iglesia, eran motivo de escandalo los
casos mas radicales de los sacerdotes y religiosos que se unian a las filas
revolucionarias; el caso Meville en Guatemala y Poncelli*’ en El Salvador. No
obstante, esos casos eran tan solo una pequefia muestra de la diversidad de
opciones y cauces que muchos cristianos mostraran en aquella época.

La politica vaticana de Juan Pablo Il refleja la continuidad de la politica

intransigente, que consigue apoyarse en el contexto de un mundo bipolar y de

7 El padre Rogelio Poncelli, sacerdote Belga, se unié a las filas del ERP en El Salvador en
donde administraba los sacramentos a los combatientes. Poncelli representa el modelo de
sacerdote que acompafia al pueblo en medio de la guerra. Su Biografia y vivencia revolucionaria

ha sido recogida en la obra de Mario Lopez Vigil (2001) Muerte y Vida en Morazéan.
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Guerra Fria, lo cual demuestra su vigencia a pesar del intento de aggiornamento

que represento el Vaticano Il.

En este capitulo final, hemos descrito con mas detalle el trabajo pastoral de la
Iglesia en cada pais de nuestro estudio. Si bien hay grandes similitudes, como
el hecho de que los sacerdotes extranjeros fueron los pioneros de dicho trabajo,
también hay grandes variantes. El elemento étnico guatemalteco es, sin duda, la
mas notable. Alli el intento de una Iglesia popular en su variante indigena fue
muy efimero, los sacerdotes que trabajaban en esta linea no tuvieron mayor
apoyo de la jerarquia, como si lo hubo en el caso salvadorefio con Mons.
Romero.

Por otra parte, en ambos paises la violencia fue brutal y alcanzé a la Iglesia
misma. Fueron constantes las torturas, expulsiones, amenazas, secuestros y
asesinatos de aquellos quienes participaban en el nuevo trabajo pastoral. En este
contexto, casi todos los sectores de la institucion se sienten amenazados y se va
gestando cada vez la conviccion de que necesitan tomarse posiciones mas
firmes y comprometidas en la busqueda de una salida al conflicto. De ahi que en
ambos paises la jerarquia se haya ofrecido como mediadora y conciliadora entre
las fuerzas en conflicto.

Guatemala y El Salvador también coinciden en haber sido mirados por Roma
bajo la visién “polonizada” de Juan Pablo Il. Desde esta perspectiva la situacion
en Centroamérica era una simple manipulacion e instrumentalizacion de la Iglesia
por parte de los revolucionarios marxistas. Esto significé la desaprobacion del
trabajo pastoral y de apoyo a los movimientos revolucionarios, por parte de los

sectores que les venian apoyando.
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Resumiendo, brevemente, hay una primera fase (1968-1976) de entusiasmo por
el trabajo pastoral [de algunos sectores] con campesinos e indigenas; luego este
trabajo pastoral comienza a dar frutos que acenttian los conflictos al interior de la
Iglesia e incomodan al régimen. En consecuencia, se endurecen las politicas del
régimen amenazan y afectan a la Iglesia misma (1980 en adelante).

Al mismo tiempo [hacia mediados de los ochentas] quedaba claro que las
revoluciones en estos paises serian prolongadas. Tanto militares como guerrilla
habian dado sefales de tener el capital econdmico y politico para continuar con
la guerra. Las pérdidas materiales y humanas en estos paises eran incalculables.
A la vez que crecian los indices de violacion a los derechos humanos. Ante esta
situacién, algunos de los sectores mas progresistas se vuelven moderados y
comienzan a impulsar iniciativas con una retdrica promotora de la conciliacion y

el dialogo.
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Consideraciones finales

Durante las prolongadas guerras civiles que se vivieron en las sociedades
centroamericanas se produjo un resurgimiento del activismo catélicos que,
aunado a los cambios teologicos y pastorales impulsados por el Concilio
Vaticano Il, reubico a la Iglesia en su conjunto como un referente importante en
la vida politica y social de la region, hacia las ultimas décadas del siglo XX.

Por mucho tiempo la Iglesia habia aprendido a convivir con los distintos
regimenes politicos y a influir en los momentos de crisis. En situaciones
favorables o de desventaja para sus fines, la institucion eclesial habia sabido
adaptarse y, a la vez, tomar distancia de los diversos regimenes politicos con el
fin de mantener cierta autonomia requerida para el cumplimiento de su mision.
Por ello, constantemente, la Iglesia ha hecho uso de su poder simbdlico y
legitimador para construir marcos de significado, normas y pautas sociales
alternativas. Estas han variado en cada lugar y contexto: Accién Catolica,
Democracia Cristiana, Comunidades Eclesiales de Base, pero todas estas
alternativas resguardadas por el catolicismo social, en constante evolucion
desde finales del siglo XIX.

No obstante, la particularidad de la Iglesia en los afios que aqui hemos
estudiado, y para el caso especifico de El Salvador y Guatemala, es que ésta
experimenta una acelerada renovacion de ideas y visiones que terminan por
dividir al los catolicos respecto a codmo proceder ante los acontecimientos
politicos y sociales de la época, .

La iglesia en América Central surgio al lado del Estado colonial y le

ayudo a fortalecerse. Cuando vino la crisis de la independencia y la disputa por
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el Patronato la cual quebranté las cordiales relaciones con la Metrépoli, la
jerarquia misma buscé acomodarse primero con los conservadores v,
posteriormente, con los liberales. Esta situacion generé como consecuencia la
alianza de la jerarquia eclesial con las oligarquias y clases dominantes, lo cual
se hizo de manera paralela al desarrollo de un catolicismo popular que gozo de
relativa autonomia con respecto a la autoridad jerarquica. Esta fue la realidad
de la Iglesia en Guatemala y El Salvador desde las ultimas décadas del siglo
XIX. No obstante, desde mediados del siglo XX el perfil de la Iglesia y el
catolicismo centroamericano empez0 a cambiar. La religion catélica dejo de
ser una valvula de escape y consuelo a muchas de las inconformidades
sociales, para convertirse en un elemento impulsor de la critica a los modelos
politicos y sociales de la época.

Este cambio de semblante de la Iglesia en el mundo fue impulsado por
las ensefianzas del Concilio Vaticano Il y la manera en cémo estas se adaptan
a la situacion latinoamericana, en la conferencia de Medellin (1968). Esta
ultima, tiene dos grandes efectos para la Iglesia en el continente: el crecimiento
de las Comunidades Eclesiales de Base y el surgimiento de la Teologia de la
Liberacion como estandarte de los sectores mas progresistas. Las nuevas
expresiones religiosas propiciaron el nacimiento del modelo de Iglesia popular
(descrito en el capitulo 1), el cual contiene una critica a las profundas
desigualdades sociales y politicas engendradas por los regimenes autoritarios
en la regidon centroamericana.

Los sectores que conforman esta Iglesia popular, nacida en América
Latina impulsaron la participacién, la descentralizacion jerarquica y el

compromiso cristiano de la institucion con las clases mas desprotegidas. Este
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catolicismo popular que impulsa la participacion y el compromiso cristiano en
el campo politico se enfrenta con el autoritarismo militar en la region, el cual
tiende a mantener la exclusion politica y social.

Como describimos en el capitulo Ill, en la década de los setenta éstos
regimenes entran en una profunda crisis politica y social, producto de la
dificultad de la clase gobernante [oligarquias y militares] para construir un
proyecto que les permitiera gobernar con amplia legitimidad social. Ante esta
situacion, algunos sectores de la Iglesia Catodlica que vivian el entusiasmo del
Vaticano Il y de Medellin criticaron profundamente el modelo politico y social
del autoritarismo militar que se volvia para entonces insostenible, debido al
progresivo uso de la violencia.

En estos afios el descontento popular que en principio habia tenido
expresiones esporadicas y aisladas, tom6 forma de un amplio frente de
masas que reunia a miembros de sindicatos obreros, agrupaciones
campesinas, organizaciones estudiantiies y de ensefianza, quienes
encontraron en el catolicismo de la época un elemento unificador de sus
causas. La década de los setenta presencié asi el avance de un frente de
masas organizado el cual significé la activacion de la sociedad civil, que

hasta entonces habia estado pasiva y fragmentada.

Observamos como algunos sectores de la Iglesia influyeron, directa o
indirectamente, tanto en el origen como en la consolidacion de los movimientos
revolucionarios, en tanto legitimé las demandas populares y fomenté nuevas
formas de reflexion, analisis y organizacion comunitaria. Esta influencia fue
diversa y gradual. De ahi que hayamos destacado la existencia de varios

niveles y tipos de contacto con respecto a los movimientos revolucionarios. Hay
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quienes dentro de la institucion fueron simpatizantes; otros colaboradores y
algunos otros, miembros activos.

El apoyo de estos sectores de la Iglesia a los movimientos
revolucionarios ocurrié dentro de una dinamica interna compleja, de profundas
fisuras y desacuerdos con respecto a como proceder ante los acontecimientos
politicos y sociales que se estaban produciendo. Por tanto, el apoyo a los
movimientos revolucionarios no fue una opcion de la institucion en su conjunto,
sino de algunos de sus sectores.

Al respecto, Carlos Vilas (1994:142) apunta que es necesario distinguir
dos niveles. El primero, se refiere a la contribucion de la pastoral a una
concientizacion de las masas, que ocasiond una ruptura de éstas con el
orden social establecido (lo que ocurre con la TDL y las CEB). El segundo
nivel, se refiere a la incorporacién o colaboracion estrecha de algunos
religiosos, sacerdotes y laicos a la lucha revolucionaria centroamericana. La
actitud de las jerarquias eclesiasticas hacia uno y otro nivel varié
radicalmente. En general hubo una actitud de apoyo hacia el primer nivel- con
mas entusiasmo en algunos casos, con mas cautela en otros- mientras que la

actitud hacia el segundo nivel oscil6 entre la ambiguedad y la condena.

Con respecto a la jerarquia, ésta actud algunas veces adoptando una
posicion neutral (Guatemala) y en otra tomando partida (El Salvador)
respecto a la situacion social y politica. La constante en ambos casos fue el
hecho de no legitimar mas al régimen tambaleante. Las cartas pastorales de
Monsefior Romero en El Salvador (1977, 1978) y del Episcopado

Guatemalteco (1976) son ejemplos de ello.
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En este proceso, destaca la participacion que los religiosos extranjeros
tuvieron en la activacion de las protestas sociales en Guatemala y El Salvador.
Por su misma dinamica, las comunidades de religiosos, en tanto forman redes
a nivel internacional, son mas receptivas a los cambios y tendencias de la
Iglesia. De ahi que estos religiosos fueran los primeros en impulsar las
ensefianzas del Vaticano Il, asi como el magisterio de las sucesivas
conferencias episcopales.

En Guatemala, la realidad geografica y la debilidad estructural de la
Iglesia diocesana, dada l|la escasez de clero, permitieron que las
congregaciones religiosas realizaran un trabajo autbnomo. De la misma forma
en El Salvador, la Universidad Centroamericana José Simedén Cafias (UCA)
dirigida por los jesuitas fue pionera del trabajo pastoral en pequeias
comunidades y fuente importante de legitimidad para los movimientos
revolucionarios.

Podemos identificar, ademas, formas de apoyo espontaneas e indirectas
que abonaron a los movimientos revolucionarios. Estas tienen que ver con el
trabajo pastoral y organizativo que realizaron cooperativas cristianas Yy las
CEB. De manera que es comun encontrar en los movimientos revolucionarios a
muchos de los “delegados de la palabra” y lideres cristianos que se formaron
en aquellas comunidades. Otra forma de contribucion a los movimientos
revolucionarios fue el simbolismo religioso. Apuntamos cémo la figura de Mons.
Romero fue decisiva en tanto simbolo de identidad y elemento unificador en los
afios de la guerra, no sélo en El Salvador, sino en los diferentes escenarios de
conflicto en la regién. De manera que el activismo de los sectores mas

progresistas que adoptan la TDL y el modelo de Iglesia popular causaron una
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inevitable confrontacion con los gobiernos en turno, en tanto eéstos
consideraron que la Iglesia apoyaba a los revolucionarios.

Asi, las politicas de los regimenes autoritarios afectaron a miembros de
la Iglesia Catdlica; un considerable nimero de catdlicos padecieron la violencia,
la tortura o fueron asesinados. Sin embargo, aun cuando los casos de nuestro
estudio tienen condiciones similares, de progresiva violencia, activacion y
movilizacion social, hay variantes que marcan rumbos distintos en cada caso.
El elemento étnico es, indudablemente, la mas grande de esas variantes. El
impacto que la teologia de la liberacion y el trabajo que las comunidades
eclesiales de base consiguieron en Guatemala, fue relativamente menor. Esta
teologia no fue tan relevante, como en otras realidades, en tanto las
comunidades indigenas estaban también llenas de cosmogonias y simbolismos
ancestrales. Tampoco la organizacion en pequefias comunidades era novedad
para la poblacion indigena. Si habia una poblacion con tradicion de
organizacion y vida comunitaria, ésta era la de los mayas.

El auge protestantismo es un factor adicional que contribuye a explicar los
resultados distintos para cada pais. Guatemala es un caso sorprendente con
respecto al impacto politico y social del protestantismo (20% de la poblacion). En
este pais las relaciones entre gobiernos e iglesias protestantes provienen desde
tiempos de la reforma liberal, cuando Estrada Cabrera invito a varias iglesias de
ese signo, con el objetivo de debilitar a la contraparte catdlica. Asi, Guatemala
es uno de los pocos paises de América Latina que ha tenido, en su historia
reciente, dos presidentes protestantes: Efrain Rios Montt (1980) y Jorge Serrano

Elias (1993).

167



Iglesia, religidon y revolucion en América Central

En el caso de Guatemala, las iglesias pentecostales aventajaban a la
Iglesia catodlica no solo por su flexibilidad en cuanto a estructura y culto, sino
también por el trabajo especifico que realizaban en el campo y en zonas
indigenas, donde traducian la Biblia a las lenguas nativas y permitian la
formacion de ministros del lugar. El impacto del protestantismo en El Salvador
fue menos relevante debido al impulso que recibié el modelo de Iglesia popular
por parte de los principales miembros de la jerarquia. Podemos suponer, que el
tipo de denominaciones protestantes que se difundié en dicho pais trato de
mantenerse al margen de los acontecimientos politicos y sociales de la época.
Lo que es cierto, es que los sucesivos gobiernos de ese pais habian protegido la
primacia de la Iglesia Catdlica y, por tanto, ésta se preservaba fuerte.

El estudio comparativo de la Iglesia catdlica y los contextos
revolucionarios en la década de los setenta y ochenta, del siglo XX, nos deja ver
a una institucion compleja y ambigua. Por un lado, despierta conciencias entre
campesinos e indigenas, mientras que por otro consuela a refugiados y se
convierte en mediadora de la negociacibn para la paz. Todas estas
manifestaciones, algunas de ellas contradictorias, son muestra de la vitalidad y
vigencia de la Iglesia Catdlica como una institucion generadora de legitimidades
politicas e impulsora de cambios sociales, en el atardecer de un siglo de

guerras.
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Anexo 1

Organizaciones revolucionarias salvadorefias

Organizacion Revolucionaria

Afo de creacion

Composicion

Historial

Fuerzas populares de Liberacion
(FPL)

1970

Sus bases estan constituidas por
obreros rurales y campesinos cristianos
sin tierra.

Es el mas antiguo de los grupos guerrilleros, formado por
disidentes del Partido Comunista. Acentla el papel dirigente
de la clase obrera. Sus lideres son contrarios a toda
negociacion con el gobierno. La FPL sera una de las
organizaciones que se opondra, en principio, a la alianza de
1980 de la cual surgi6 el FMLN.

Sus bastiones son los departamentos de Chalatenango,
norte de San Salvador y Cabafias.

Bloque Popular Revolucionario
(BPR)

1975

Composiciéon mayoritariamente
campesina.

Sus inicios son de profunda vinculacion cristiana. Agrupa a
dos federaciones de obreros rurales y de pequefios
agricultores (la Unidn de trabajadores rurales, UTC, y la
Federacion Cristiana de Campesinos FACCAS) formadas
por los sacerdotes jesuitas en la zona de Aguijares-
Guazapa, al norte de San Salvador.

Ejército Revolucionario del Pueblo
(ERP)

1971

Jovenes universitarios

Fundado por algunos miembros del Partido Comunista y de
las juventudes democratacristianas radicalizadas. En sus
origenes, carece de bases populares. Bajo la conduccién
del comandante Joaquin Villalobos, el EPR consolid6 su
caracter militar. Su bastion principal fue el departamento de
Morazan.

Fuerzas Armadas de Resistencia
Nacional (FARN)

1975

Obreros y clase media urbana

Nacida de una escision del ERP, Resistencia Nacional
condena las desviaciones militaristas del movimiento
revolucionario. A diferencia del ERP, mantiene relaciones
estrechas con los sindicatos obreros y goza de gran arraigo
popular. Las FARN con pocos combatientes concentran sus
operaciones en el centro del pais (Usulutan, Guazapa y San
Miguel).

Frente de Accién Popular Unificado
(FAPU)

1974

Bachilleres revolucionarios, maestros,
universitarios. Agrupa, ademas, a una
de las centrales obreras méas poderosas
la Federacion Nacional de Sindicatos
de la Electricidad

(FENASTRAS)

Fue el primer frente popular de masas de tendencia
revolucionaria, aunque se anticipé al BPR no tendria la
influencia de éste.

Fuente: Elaboracion personal con datos de Alain Rouquié (1994)
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Anexo 2

Organizaciones revolucionarias guatemaltecas

Organizacion Revolucionaria

Afio de
creacion

Composicion

Historial

Ejército Guerrillero de los Pobres
EGP

1972

Ladinos de extraccion ciudadana, de la pequefia y
mediana burguesia, formados en la politica, en la
universidad y en las organizaciones revolucionarias.

Tiene su primera aparicion publica en el afio de
1975. Desplegaria gran actividad en los afios
posteriores al triunfo sandinista en Nicaragua. Tiene
un enfoque castro-guevarista pero con un fuerte
componente de la Teologia de la liberacién.
Mantiene relaciones estrechas con el Comité de
Unidad Campesina (CUC). Sus centros de operacion
se localizan en El Quiché y Huehuetenango.

Organizacion del Pueblo en Armas
(ORPA)

1971

Indigenas y campesinos

La organizacion se de a conocer después de la
victoria sandinista de 1979. Su ideologia es
sincrética, tiene referencias castro-guevarista e
indigenistas. Opera en los departamentos de San
Marcos, Totonicapan, Quetzaltenango, Solola y
Chimaltenango.

Fuerzas Armadas Rebeldes (FAR)

1960

Militares disidentes y jovenes universitarios radicales

Desde los primeros afios de su creacion padecen
divergencias internas por su fuerte ortodoxia
marxista-leninista, los comunistas se niegan a
transformas sus células de militancia en grupos
armados. La guerrilla es diezmada entre los afios de
1966 y 1970 debido a la multiplicacion de operativos
del ejército. Tras un periodo de reorganizacion, las
FAR renuevan la lucha en el afio de 1979, gracias a
la efervescencia con motivo del triunfo sandinista.

Partido Guatemalteco del Trabajo
(PGT)

1923

Obreros y poblacién urbana

Partido comunista, tras un breve periodo de
legalidad, el PGT tiene que organizarse en la
clandestinidad. En los afios 60 sufre grandes
disidencias internas y graves pérdidas de sus
cuadros comunistas. También es criticada por otras
organizaciones revolucionarias por despreciar el
trabajo en los medios indigenas. En 1973 tiene un
acercamiento con las FAR y afios mas tarde con el
EGP y la ORPA. Algunos sectores disidentes del
PGT a partir de 1978 optan por la lucha armada.

Fuente: Elaboracién personal con datos de Alain Rouquié (1994)
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Anexo 4 Mapa Guatemala
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