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A 60 ANOS DEL CONCILIO VATICANO II.
UNA INTRODUCCION

Luego de asentarse en la catedra de Pedro, Francisco buscod durante su ponti-
ficado reactivar el impulso conciliar, especialmente a través de su énfasis en la
reforma misionera y la imagen de una “Iglesia en salida”, propuesta progra-
matica plasmada en la exhortacién apostdlica Evangelii gaudium (2013)." Su
pontificado inyectd una nueva dimensién a la reflexién sobre el ConcilioVa-
ticano II (1962-1965), especialmente a partir del quincuagésimo aniversario
de su inauguracién (2012) y clausura (2015). Ha querido mantener vivo el
evento conciliar, percibiendo en ¢l un “soplo del Espiritu” y el inicio de un
nuevo periodo para la Iglesia, describiéndolo como una relectura del Evan-
gelio a la luz de la cultura contemporinea, un movimiento de renovacién
que emanaba “del Evangelio mismo”. Su llamado a una “conversién misio-
nera” de toda la Iglesia y su vision de una “Iglesia en salida”, centrada en la
“sinodalidad misionera” como eje, se anclaron en una dimension pastoral del
Concilio, actualizando la logica de la renovaciéon y “aggiornamento” (puesta
al dia), que intentaron darle los papados de Juan XXIII y Pablo VI. Este li-
bro comenzd a gestarse en 2023, con el fin de reflexionar sobre las distintas

formas en que fue tramitada la recepcién conciliar en la Argentina entre su

1. Francisco. Exhortacion apostélica Evangelii gaudium sobre el anuncio del evangelio en el mundo
actual, 24 de noviembre de 2013. Disponible en: <https://www.vatican.va/content/frances-
co/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evange-
lii-gaudium.html]>.
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clausura en 1965 y este singular 2025, en el que el fallecimiento de Francisco
—y la sucesién del cardenal Prevost, quien tomé el significativo nombre de
Lebén XIV— pusieron a la iglesia catdlica y a su historia nuevamente en el
centro de la escena local e internacional. El objetivo desde sus inicios fue
reunir a historiadores, cientistas sociales y tedlogos con el fin de reflexionar
sobre el acontecimiento mas importante del siglo xx para la Iglesia catoli-
ca, y que tuvo repercusiones muy importantes en otras confesiones. Desde
las disputas in fieri pasando por las recepciones colegiadas inmediatamente
posteriores al Vaticano II, hasta los debates historiograficos y teoldgicos en
las dltimas décadas, nos propusimos reflexionar sobre las implicancias, las re-
cepciones, las rupturas y las continuidades de este evento politico-religioso.

LOS CONCILIOS EN LA HISTORIA DE LA IGLESIA

En Ia historia de la Iglesia Catdlica Romana, se contabilizan veintidn con-
cilios ecuménicos. El Vaticano II se inserta en una larga linea histérica de
asambleas conciliares que atraviesan la bimilenaria vida del cristianismo.
Desde los encuentros de obispos en los primeros siglos para cuestiones re-
gionales como la designacion episcopal, hasta los grandes sinodos que abor-
daron controversias doctrinales fundamentales, los concilios han sido una
manifestacién clave de la dinimica de comunibén intereclesial. Destacan
por su autoridad los cuatro primeros, de caracter ecuménico [Nicea (325),
Constantinopla I (381), Efeso (431), Calcedonia (451)], que formularon
dogmas esenciales sobre la Trinidad y la Encarnacién. A lo largo de la Edad
Media, la tradiciéon occidental desarroll6 sinodos “generales” o “papales”
que jugaron un papel crucial en el gobierno de la cristiandad occidental. Le-
jos de ser rarezas, los concilios, aunque pocos numéricamente, son momen-
tos significativos donde la Iglesia busco verificar el consenso y transmitir la
fe apostdlica (“paradosis”) en comunién (“communio”). La convocatoria
del Vaticano II disipé la idea, presente en algunos después del Vaticano I
(1869-1870), de que la era conciliar hubiera concluido con la definicion
del primado vy la infalibilidad papal. Ademas, los concilios fueron momentos
clave para consolidar la idea de una “iglesia-mundo”, en los que se buscd
equilibrar la tension entre la homogeneizacion de los fieles y el respeto por
la diversidad de cada cultura. Este enfoque reflejaba una Iglesia que intenta-
ba dialogar y adaptarse, reconociendo las particularidades locales sin perder
de vista su aspiracion a reflejar un poder universal.
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ElVaticano II fue convocado después del intervalo mas largo en la historia
de la Iglesia entre dos concilios generales: mas de tres siglos separan la clau-
sura de Trento (1563) de la apertura del Vaticano I (1869), y menos de un
siglo (1870-1962) transcurrid hasta el inicio del Vaticano II. Esto da cuenta
de la velocidad de los cambios que estaba viviendo la sociedad euroatlantica
y el catolicismo en el siglo xx. Este periodo crucial estuvo marcado por la
fragmentacién del cristianismo occidental y un creciente conflicto con la
cultura y los estados modernos. El anuncio del Concilio por Juan XXIII el
25 de enero de 1959 fue, sin embargo, una sorpresa. Sus objetivos declarados
eran la preparacién de la unidad de los cristianos y una puesta al dia universal
de las ideas y actividades de la Iglesia, lo que se denomind “aggiornamen-
to”. Juan XXIII imprimid al Vaticano II un caricter predominantemente
pastoral, distinto de la definicidén de nuevos dogmas o la condena de errores,
enfocandose en mostrar la validez de la doctrina con un lenguaje adaptado
a la mentalidad contemporanea y anclado en la Escritura. En el trabajo pre-
paratorio, la curia romana generd numerosos esquemas, que fueron revisados
y cuestionados por los padres conciliares, dando lugar a intensos debates
durante las cuatro sesiones (1962-1965). Figuras clave como los cardenales
Suenens y Lercaro se convirtieron en lideres de lo que se comenzé a deno-
minar “la mayoria conciliar” que impulsé las reformas, propusieron planes y
ejes de trabajo, delineando una reflexién centrada en la Iglesia “ad intra” y
“ad extra” (su mision en el mundo y en didlogo con la sociedad). La dindmi-
ca conciliar, con las intervenciones de los obispos y el trabajo de los peritos,
reorient6 el rumbo de los debates hacia la elaboracién de documentos cla-
ve como Lumen gentium (sobre la Iglesia), Dei Verbum (sobre la Revelacion
Divina) y Gaudium et spes (sobre la Iglesia en el mundo actual), entre otros
dieciséis documentos finales. Mientras el Vaticano I se habia centrado en
la afirmacidén de las prerrogativas papales en un contexto de conflicto con
la modernidad, el Vaticano II nacié con objetivos distintos: no se trataba
de condenar errores o definir nuevos dogmas de manera punitiva, sino de
emprender una “vuelta a las fuentes” y puesta al dia de la Iglesia universal.
Mostrar la validez de la doctrina antes que condenar errores, distinguiendo
la sustancia de la fe de su formulacién para el tiempo moderno.

ElVaticano 1II se destacd por varias caracteristicas Gnicas en la historia de
la Iglesia. El método “ver-juzgar-actuar”, introducido en los afios 1920 por
la Juventud Obrera Catdlica (JOC) bajo la direccién del belga Joseph Cardi-
jn, permed a toda la generacidn de obispos que participaron en el Concilio,
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marcando una transicién de un enfoque “deductivo” a uno “inductivo”. Ya
no se trataba de condenar al mundo desde la doctrina, sino de identificar en
las manifestaciones de la cultura moderna las senales de la accién divina, los
“signos de los tiempos”. Por supuesto, este “ver” nunca fue completamente
neutral, ya que estaba limitado por los supuestos doctrinales y normativos
propios de los padres conciliares. Por ello, el Concilio fue tanto una ne-
gociacién entre actores representativos de diversas ideas y regiones, como
una negociacion interna entre la necesidad de continuidad y la apertura al
cambio. El evento conciliar también marc6 un cambio hacia un mayor com-
promiso ecuménico, promoviendo la unidad de todos los cristianos e incluso
de toda la humanidad. Uno de los temas centrales fue la Iglesia, que dej6 de
ser vista Gnicamente desde una perspectiva juridico-institucional para ser
presentada como “sacramento en Cristo, luz de los pueblos”. Se destaco el
concepto del Pueblo de Dios, valorando la igualdad fundamental de todos
los cristianos a través del bautismo y cuestionando el clericalismo. Ademas, se
defini6 la importancia sacramental del episcopado y el significado historico
de la sucesion apostolica, estableciendo una relacidén de comunidén y apoyo
mutuo entre el papa y los obispos. Al afirmar que la Iglesia de Cristo se
realiza en la Iglesia Catdlica dirigida por el pontifice romano, pero que no
se limita exclusivamente a ella, es decir que no agota la accion del Espiritu
que suscita elementos de santificacién y verdad en otras iglesias cristianas.
También promovié la reforma litargica, introduciendo lenguas vernaculas y
destacando la centralidad de la Iglesia local junto con la importancia de la
liturgia de la palabra.

El concepto de “colegialidad” complementd la nocidén de “pueblo de
Dios”, destacando que la Iglesia abarcaba a todos sus miembros, desde el
recién bautizado hasta el obispo de Roma, quienes debian participar en la
toma de decisiones. Este espiritu democratizador se enfrentd a una cultura
hierocritica profundamente arraigada en la formacién del episcopado local,
lo que generd diversas reacciones frente a las demandas de una rapida apli-
cacién del Concilio por parte de los sacerdotes de distintas didcesis. Pero,
incluso entre los més fervientes impulsores de los cambios conciliares, exis-
tian limites para esta fuerza democratizadora. Jorge Mejia (2005) relata en
sus memorias como decidid retirarse del consejo editorial de la revista Con-
cilium, impactado por el Congreso de Teologia de Bruselas de 1970, donde
se resolvié someter todas las proposiciones, incluso las mas indiscutibles, a
votacién de los presentes, convirtiéndose “en victima del mito de la demo-
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cracia total, incluso en asuntos doctrinales” (pp. 110-111). Esa primera ge-
neracion de intérpretes, muchos de ellos participantes directos, se dividié en
diversas corrientes en torno a la interpretacion sobre qué habia significado
el Concilio. Esas divergencias se pusieron de manifiesto en dos publicacio-
nes que reflejaban ese desacuerdo hermenéutico: la mencionada Concilium
y Communio, fundada en 1972 por Joseph Ratzinger junto a otros tedlogos
relevantes, e impulsores de los documentos conciliares, pero que bregaban
por una lectura mas moderada de los cambios introducidos desde 1962.

Los conflictos conciliares y postconciliares dejaron una “memoria doloro-
sa”y una auténtica guerra de interpretaciones en el seno de la iglesia, muchas
de las cuales se exponen en cada uno de los capitulos de este volumen. Esto
se manifestd en distintas obras de caracter polémico, propias de los coetaneos
al evento conciliar, de aquellos que habian participado en la asamblea o de
quienes, sin participar, buscaban intervenir en el debate ptblico. En cuanto a
la historiografia académica, entre finales de la década de 1980 y principios de
los anos 1990, la denominada “escuela” de Bolonia, marcaria un hito al edi-
tar una obra monumental, que analizaba desde los antecedentes hasta la re-
cepcidn del Concilio, en un trabajo que convocd a historiadores y tedlogos.
Liderada por Giuseppe Alberigo (1999), la obra consiguid establecer una
perspectiva que se volvié ineludible y predominante sobre el tema. Si bien
se trata de un proyecto colectivo y diverso, que muestra las complejidades
del catolicismo pre y posconciliar, esta vision afirmaba que mas alld de los
documentos finalmente aprobados, era el “evento” —la particular coyuntura
de produccion, difusion e interpretacion del Concilio— y sus repercusiones
locales, lo que debia ser analizado. Este enfoque sugeria que el Concilio
habia representado un cambio radical en la historia de la Iglesia Catdlica,
comparado por el jesuita estadounidense Andrew Greeley (2005) con la Re-
volucidén Francesa en cuanto a su significado para la historia occidental.

Sin embargo, el anilisis historico, basado en la documentacion y con-
trolado por la metodologia propia de la disciplina, no resolvié el problema
de la interpretacién del significado del Concilio. Contraria a la lectura de
Alberigo y la escuela de Bolonia, el papado de Benedicto XVI (2005-2013)
promovié una revision de la memoria conciliar, argumentando que los do-
cumentos oficialmente aprobados eran los que verdaderamente represen-
taban las intenciones de los padres, en contraste con las interpretaciones
subjetivas posteriores. Esta perspectiva, defendida desde sus origenes por la
revista Communio, se apoyaba también en el trabajo de algunos historiado-
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res conservadores, como Roberto De Mattei (2012), quienes sefialaban que
tanto los “progresistas” como los “integristas” (Lefebvre y sus seguidores)
coincidian en percibir al Concilio como una ruptura. El papa y el historia-
dor defendieron que las innovaciones conciliares debian ser comprendidas
dentro del marco de la “tradicion de la Iglesia”, destacando el cambio en el
contexto de una profunda continuidad.

La apertura de muchos archivos, la publicaciéon de memorias de los parti-
cipantes, el paso del tiempo y los cambios en la perspectivas historiograficas
generales de los altimos 25 anos han habilitado una perspectiva que ha in-
tentado superar el dualismo “evento” vs “documentos”, “espiritu” versus “le-
tra”, ansiando también superar la mirada “heroica” del Vaticano II, como una
lucha de héroes y traidores, proponiendo en cambio un analisis en el que la
negociacién entre actores que, en los términos de Gadamer, compartian un
horizonte interpretativo comun. La interpretacion y recepcion del Concilio
Vaticano II es un fenémeno complejo, contestado y en evolucidén que no
puede reducirse a una Gnica narrativa simplista, sino que requiere un analisis
multifacético que considere su contexto histdrico, sus fuentes diversas, sus
tensiones teoldgicas inherentes y sus variadas manifestaciones en diferentes
contextos geograficos y eclesiales. El debate posconciliar no es meramente
politico, sino que tiene profundas raices teoldgicas, influenciadas por dis-
tintas escuelas de pensamiento y se manifiesta en diferentes hermenéuticas.

Como han sefalado certeramente Catherine Clifford y Massimo Faggioli
(2023), el Concilio Vaticano II posee un “caracter tinico” que va mas alld de
sus particularidades historicas y se manifiesta en una nueva aproximacion
pastoral, un lenguaje adaptado al mundo contemporineo y un didlogo con la
filosofia moderna, incluyendo el pensamiento transcendental. Su compren-
sién requiere ir mas alla de los dieciséis documentos finales y considerar el
“evento” conciliar en su totalidad, incluyendo los textos “expurgados” o me-
nos enfatizados, los debates, las dinimicas internas y las fuentes documentales
no oficiales como diarios y relatos de testigos. Subrayan que la relacién entre
el papado y el Concilio, asi como las diferentes hermenéuticas promovidas
por los papas posconciliares (Juan Pablo II, Benedicto X VI, Francisco), han
tenido un impacto significativo en la forma en que el Vaticano II ha sido
interpretado y vivido en la Iglesia. El papado de Francisco, en particular, ha
sido una fase de asimilacion viva de las ensefnianzas conciliares, centrada en la
pastoralidad y la evangelizacion.
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EL CONTEXTO ARGENTINO EN LOS ANOS 60-70’S

La Iglesia en Argentina vivié un periodo de significativa transformacioén en
los anos 60 y 70, marcado por la recepcidon del Vaticano II en un contexto
socio-politico complejo. Seria relativamente sencillo subrayar las significa-
tivas diferencias locales entre la experiencia del primer y segundo Concilio
Vaticano. En 1870 la iglesia universal vivia un proceso de romanizacién, im-
pulsando una centralizacién doctrinaria, disciplinaria y teologica. El precon-
cilio en Argentina se vivi6é en una coyuntura bastante optimista, en el marco
de una iglesia que si bien todavia era débil —al compararla con otras iglesias
latinoamericanas— daba gestos de organizacion interna y crecimiento insti-
tucional. La teologia romana estaba eliminando a sus competidores, y el to-
mismo se terminaria afirmando como la doctrina mis segura en la enciclica
Aeterni Patris (1879). Finalmente, la prensa periddica le dio poca relevancia
al hecho y el gobierno de Domingo Faustino Sarmiento, acorde al clima de
época, considerd que no tenia ninguna obligacion de sufragar el viaje de los
escasos obispos que podian participar de la magna reunidn, debido a que era
un tema privativo de la religiéon. En 1962 la iglesia argentina venia de afron-
tar durisimas pruebas. En 1955 se habia producido el enfrentamiento con
el estado, el mas importante del siglo xx, en los meses finales del gobierno
de Juan Perdn, cuando el conflicto escald hasta la recordada quema de los
templos. Luego, la iglesia quedd en una posiciéon muy débil con el derroca-
miento del lider justicialista, debido a que los triunfadores de la “revolucion
libertadora” (una amalgama de militares, liberales e izquierdistas anticlerica-
les) la impugnd por su intimo vinculo con el peronismo de la primera hora.
El conflicto “laica o libre” de 1958 volvid a poner en el centro de la escena
publica la cuestién de la laicidad del estado, y resurgieron situaciones de vio-
lencia. Internamente, los grupos que impulsaban una reforma en la iglesia,
el denominado catolicismo progresista, era visto de reojo por la mayoria del
episcopado a quienes sus ideas y sus aspiraciones autondémicas les parecian
riesgosas. Los humanistas universitarios y los miembros de la JOC (Juventud
Obrera Catolica) —ambos grupos juveniles comprometidos con la accion
temporal— sufrieron distintas censuras por parte de la autoridad eclesiastica.

Pero no todos eran datos negativos para el catolicismo argentino previo al
Concilio Vaticano II. Era cierto que, en especial los sectores que alentaban las
reformas rechazaban el “triunfalismo” de la generacién de sacerdotes y laicos
de las entreguerras, y veian —utilizando los modernos instrumentos de las
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ciencias sociales— una sociedad en proceso de modernizacién y seculariza-
ci6n. Pero, por otro lado, habia motivos de esperanza. La redefinicidén demo-
grafica de las areas periurbanas de las décadas precedentes fue acompafiada
por la creacién de nuevas didcesis, para atender espiritualmente a los fieles,
en su mayoria de sectores medios y bajos. Entre 1957 y 1969 se crearon 33
didcesis, sobre las 23 preexistentes. Se tratd del periodo de mayor crecimien-
to de didcesis en la historia de la iglesia argentina, en el que se constituye-
ron casi el cincuenta por ciento de las circunscripciones eclesiasticas creadas
hasta la actualidad. Un dato relevante es que, durante este periodo, seis de las
didcesis creadas pertenecian a populosos partidos del conurbano bonaerense:
Mor6n, Lomas de Zamora, San Isidro, Avellaneda-Lants, San Martin y San
Justo. En 1958 se crearon las primeras universidades confesionales, rompien-
do con una larga historia de laicismo estatal en la educacién superior. Una
singularidad argentina si se la compara con otros paises de América latina
como Brasil o Chile. Pero las cifras también revelaban algunos problemas.
Antonio Donini, pionero de la sociologia religiosa en Argentina, advirtié
en 1961 que el namero de sacerdotes no crecia al ritmo de la poblacién,
generando una preocupaciéon por el futuro del catolicismo argentino.? En
términos cualitativos, la situacion no era muy alentadora. También desde la
sociologia religiosa del catolicismo se alzaban cada vez mas voces senalando
que si bien la mayoria de la poblacién seguia declarandose catolica, su obser-
vancia y sus mas intimas convicciones estaban lejos de serlo.

En esa critica coyuntura, la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) des-
empend un papel central, y figuras como el Cardenal Antonio Caggiano,
quien fue presidente de la CEA en la década de 1960, tuvieron una influen-
cia notable. Los obispos argentinos participaron activamente en el Concilio
Vaticano II, presentando exposiciones orales y observaciones escritas sobre
diversos esquemas conciliares, cuyos registros se encuentran compilados en
la voluminosa obra de Luis Oscar Liberti (2017). Desde la liturgia y la cons-
titucién de la Iglesia hasta el apostolado de los laicos y la actividad misio-
nera, estas intervenciones, documentadas en las Acta Synodalia (ASSCOVY),
reflejan las inquietudes y aportes del episcopado argentino a la discusion
universal. Durante las cuatro sesiones del Concilio, participaron 69 obispos
argentinos, aunque no todos lo hicieron en todas las sesiones. También parti-
ciparon dos laicos argentinos, Juan Vazquez, presidente de la Federacion In-

2. Donini, A., Panorama estadistico de la Iglesia Argentina. Estudios, 530, diciembre de 1961,
pp- 759-768.
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ternacional de la Juventud catdlica y Margarita Moyano Llerena, presidenta
de la Federaciéon Mundial de la Juventud femenina catdlica. El padre Jorge
Mejia, director de Criterio, participd como perito conciliar y el reverendo
José Miguez-Bonino, Decano de la Facultad Evangélica de Buenos Aires
como observador por el Consejo Mundial Metodista.

Paralelamente, instituciones académicas como la Facultad de Teologia
de la Pontificia Universidad Catélica Argentina (UCA) se convirtieron en
polos de recepcion y elaboracidon teoldgica postconciliar. Desde 1960, la
Facultad estuvo “plenamente marcada” por el Concilio, comentando sus do-
cumentos clave (como Lumen Gentium, Gaudium et spes y Dei Verbum) en
publicaciones como la revista Teologia y a través de cursos pablicos. Tedlogos
como Lucio Gera, Rafael Tello, Ricardo Ferrara, Eduardo Pironio, Carmelo
Giaquinta y Juan Carlos Scannone, entre otros, lideraron la reflexién teo-
légica argentina, a menudo en didlogo con las Conferencias Generales del
Episcopado Latinoamericano (Medellin 1968, Puebla 1979, Santo Domingo
1992, Aparecida 2007), desarrollando una teologia inculturada con “tonada
argentina”. Pero como queda en claro en el trabajo de Elena Scirica, también
las resistencias a los cambios conciliares fueron previas y posteriores al even-
to e involucraron a laicos y sacerdotes que cada vez mas se agruparon bajo
el rotulo de “tradicionalistas”. Por otro lado, la suscripcion de sacerdotes y
obispos argentinos al Manifiesto de los obispos del Tercer Mundo (agosto de
1967) fue el puntapié inicial de la creacidén del Movimiento de Sacerdotes
del Tercer Mundo, un hecho sin precedentes que constituiria el fendmeno
sacerdotal mas importante del siglo xx en Argentina.

La cuestidén politica cruzaba los debates en torno a la recepcion del Con-
cilio en Argentina. La situacidén en 1965 era de una efervescencia social de
proporciones. En 1959 se habia producido la Revoluciéon Cubana, un hito
que cambiaria la historia del continente y la situacion de las izquierdas, y que
no dejaria de afectar a los catolicos. Desde 1955 el peronismo se encontraba
proscripto electoralmente y su lider, exiliado. La clase obrera seguia iden-
tificindose con el peronismo, con lo cual los gobiernos civiles y militares
que habian intentado estabilizar una politica que excluyera a Juan Peron
habian fracasado. En 1964 un plan de lucha de la Confederacién General
del Trabajo (CGT) —que incluia la toma de fibricas— habia inquietado al
empresariado y las Fuerzas Armadas, contagiadas de la paranoia anticomu-
nista que ya recorria América Latina. En 1966 fue derrocado el gobierno de
Arturo Ilia (1963-1966) en nombre de la defensa de los valores “occiden-
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tales y cristianos”. La recepcién conciliar en Argentina se inicid entonces
en un periodo marcado por una fuerte conflictividad sacerdotal y tensiones
sociales, especialmente a finales de los 60 y principios de los 70, en el con-
texto del “Onganiato”. El compromiso de sacerdotes y laicos con distintas
organizaciones sociales y politicas fue legitimado a la luz de las ensenanzas
del Concilio, y su vocaciéon de apertura al mundo. La conferencia de Mede-
llin (1968) y el documento de San Miguel (1969) del episcopado argentino
parecian confirmar esa tendencia. La emergencia de organizaciones armadas
revolucionarias también encontrdé a muchos laicos y sacerdotes en el com-
promiso con la politica, tanto en aquellas mis vinculadas al marxismo como
al peronismo. Finalmente, la irrupcion de la Gltima dictadura militar iniciada
en 1976 terminaria de resolver estas divisiones internas a través del uso de
la violencia fisica contra todos los disidentes del campo cristiano, generando
las condiciones para una revision en la dimensién de las ideas. El compro-
miso de algunos obispos con las orientaciones conciliares, como monsefior
Enrique Angelelli, y su participacién en grupos como “La Iglesia de los po-
bres”, evidencian las diversas corrientes y el impacto de la renovacién en el
episcopado y el clero local.

LOS CANALES DE RECEPCION CONCILIAR

La recepcion del Concilio Vaticano II es un proceso complejo y dinamico,
que no se limita a la promulgacién de los textos y su interpretacién por par-
te de las autoridades eclesiasticas. La recepcién del Vaticano II en América
Latina y el Caribe fue profundamente mediada y reinterpretada a través de
eventos regionales como la Conferencia de Medellin (1968), dando origen
a un estilo eclesial original y a teologias contextuales como la teologia de la
liberacién. Como ha senalado Carlos Schickendantz, el énfasis conciliar en
la pastoralidad y el método “ver-juzgar-actuar” se fusionaron con la expe-
riencia de la pobreza para generar un compromiso radical con los pobres, las
Comunidades Eclesiales de Base (CEBs), la lectura popular de la Biblia, la
teologia de la liberacion, la teologia indigena, la reforma litargica y la reli-
giosidad popular, la catequesis y la educacion (Schickendantz, 2023). En Ar-
gentina y en toda América latina la recepcion implicé la produccién de una
nueva realidad. Las transformaciones que habilité el Concilio se tradujeron
en un conjunto de procesos: desde los cambios en la autopercepcioén de los
sacerdotes hasta la pregunta por el rol de la mujer en la dindmica eclesiastica,
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pasando por las reacciones adversas por parte de los sectores tradicionalis-
tas, por las resistencias a los cambios litrgicos, la politizaciéon de laicos y
consagrados.Y si tedlogos como Lucio Gera, Ricardo Ferrara, Jorge Mejia,
Luis Rivas y Juan Carlos Scannone, entre otros, fueron protagonistas de esta
recepcidén académica, cultivando una teologia que buscod ser inculturada,
dialogar con la realidad argentina y latinoamericana, y profundizar en temas
como la eclesiologia del Pueblo de Dios, las Conferencias Generales del
Episcopado Latinoamericano fueron hitos cruciales que contextualizaron y
reinterpretaron el Concilio para América Latina, influyendo decisivamente
en la teologia y la pastoral regional. Los sinodos diocesanos, las cartas pasto-
rales, la renovacién de la vida religiosa y la formacién sacerdotal son apenas
algunos hitos enumerados en forma sucinta para dar cuenta de la compleji-
dad del desafio planteado en el objetivo de este proyecto.

El concepto de recepcion y su uso en las ciencias sociales y las humanida-
des, asi como en la filosofia y la teologia, es parte del giro hermenéutico de
los dltimos cuarenta afios. La influencia de la critica y los estudios literarios
pusieron en el centro de la observacién al lector como un productor, mas
que como un receptor pasivo de un mensaje. Leer un texto implica crear
un texto nuevo, con lo cual la recepcion es vista como un proceso de re-
creacién, en este caso, de los documentos y eventos conciliares. La relacion
entre la oferta de cambios que provenia de Roma y las demandas por parte
de los catdlicos de las distintas regiones del orbe siguidé un ciclo positivo en
la década de 1960. En particular en América latina, el perfil de un catoli-
cismo que reclamaba cambios urgentes y el compromiso social de la iglesia
con los mas desposeidos parecia encontrar eco en los documentos romanos,
que como en Populorum Progressio (1967) fue leido como un claro aval con

la transformacién —incluso violenta— necesaria para impulsar esos cambios.

Pero el proceso de recepcidn conciliar no fue ni sincrénico, ni uniforme
en términos regionales. Los ecos del Vaticano II no llegaron de igual forma
ni al mismo tiempo a todos los sectores del catolicismo, laicos o sacerdo-
tes. Este trabajo muestra que hay “tantos Concilios” como actores que lo
recibieron y cada interpretacién implicd una reescritura. La recepcidn fue
desde los obispos hasta los peones rurales, pasando por los sacerdotes, laicos,
consagrados e intelectuales catdlicos. No fue solo una recepcidn asincronica,
sino también cambiante a lo largo de estos 60 anos.
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Por otro lado, el impacto del Concilio operd sobre una generacidon en
particular. O, mejor dicho, sobre varias generaciones que fueron en buena
medida sorprendidas por el evento, y en la que tanto hombres y mujeres de-
bieron llevar adelante en primer lugar el proceso de interpretacién y puesta
en marcha de las novedades conciliares. Con esto queremos decir que no fue
un movimiento de estructuras impersonales, como placas tectonicas que se
desplazan de manera independiente de las vicisitudes humanas, sino que fue
el Concilio de Ottaviani, de Suenens, de Hélder Camara, de los obispos con-
servadores del Ceetus Internationalis Patrum y de los impulsores del Pacto de
las catacumbas y de “La iglesia de los pobres”.Y también fue el Concilio de
los argentinos Caggiano y Podesta, Tortolo y Angelelli.Y también de quie-
nes, sin participar en las deliberaciones romanas, funcionaron como agentes
de la interpretacion y produccién de sentido: Guillermo Sienz, Amado Dip,
Pedro Wurschmidt, Mateo Perdia, Enrique Dussel o Conrado Eggers Lan,
entre tantos otros. Esa dimension etaria del conflicto postconciliar no debe
ser obviada, en tanto se puso de manifiesto en las tensiones que cruzaron
los obispados de Coérdoba, Mendoza, Rosario y Buenos Aires en los afnos
inmediatamente posteriores a 1965.

Finalmente, y como deja en claro el trabajo de Diego Ledesma para el
caso tucumano, el Concilio no se produjo solo en un marco generacio-
nal especifico, sino también en un momento de profunda transformacién
de la estructura socioeconémica argentina, momento del agotamiento de
un modelo de sustitucién de importaciones e industrializacién que generd
nuevos desafios sociales a los que la iglesia y los militantes laicos debieron
enfrentarse.

LOS ARTICULOS DE ESTE VOLUMEN

Este volumen, A 60 aiios del Concilio Vaticano II: Balances, aportes y desafios,
retine una serie de contribuciones que profundizan en la significaciéon his-
torica, teologica y pastoral del dltimo concilio ecuménico, con una atencidén
particular a su recepcién y legado en Argentina. Nos propusimos abarcar
diversos contextos locales y un abanico cronoldgico amplio, que va desde
las primeras lecturas en los afios de 1960 a la apropiacion del papa Francisco.
Sin embargo, renunciamos a cualquier aspiraciéon de exhaustividad. Muchas
realidades locales mereceran estudios posteriores, también la recepcién en
diversas ordenes (masculinas y femeninas) debera ser profundizada, asi como
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el efecto del Concilio en la difusién de espiritualidades o la percepcidén de la
santidad —teniendo en cuenta la multiplicacién de santos durante el papado
de Juan Pablo II-son solo algunos de los temas que han quedado pendientes
una exploracién mayor.

Repercusiones del Vaticano II en los planteos pastorales de la iglesia ar-
gentina post Medellin (1966-1973) de Ivan Ariel Fresia analiza el impacto
del Concilio Vaticano II en la Iglesia argentina, mediado por la II Confe-
rencia del Episcopado Latinoamericano en Medellin (1968). Fresia destaca
el método “ver-juzgar-actuar” como un legado conciliar clave para el com-
promiso con la justicia y la evangelizacién y se centra en la gestaciéon del
Documento de San Miguel de 1969 y el Plan Nacional de Pastoral. Por su
parte, José Zanca explora la evolucién de la relacién entre los intelectuales
catdlicos argentinos y la jerarquia eclesiastica desde el inicio del Vaticano 11
(1962) hasta mediados de la década de 1980, proponiendo que el Concilio
legitim6 una mayor autonomia para los intelectuales, permitiéndoles un rol
critico frente al poder civil y eclesiastico, aunque esta independencia genero
tensiones y fue cuestionada posteriormente por la politica vaticana.“Contra
los “infiltrados” en la Iglesia. Reflexiones sobre ntcleos laicales tradiciona-
listas ante las derivas del Concilio Vaticano II” de Elena C. Scirica ausculta
las posturas y estrategias de grupos laicales tradicionalistas argentinos (como
“Cruzada” y “Verbo”) entre 1962 y 1970, mostrando cdmo, si bien estos
grupos se presentaban como defensores de la tradicién y la autoridad jerar-
quica, actuaron con autonomia para denunciar “infiltraciones” progresistas y
comunistas, contribuyendo paradojalmente a horadar la autoridad eclesiasti-
ca a pesar de sus intenciones. El trabajo de Diego Agustin Ledesma analiza
como se recibid el Vaticano II en la provincia de Tucuman, enfocandose en
las didcesis v, especialmente, en las experiencias de los parrocos en el con-
texto de la crisis de la industria azucarera. Alli el contexto socioecondémico
local y la presion de los sacerdotes influyeron significativamente en la inter-
pretacidn y aplicacion de las directrices conciliares, especialmente aquellas
referidas al compromiso social y al rol del clero, marcando contrastes entre
la prudencia episcopal y el compromiso pastoral en la base. Por su parte,
Cristian Vazquez y Florencia Contardo examinan el impacto del Vaticano
II en el Movimiento Rural de la Accidén Catdlica (MRAC) argentino. Al
revalorizar el papel del laicado y promover metodologias como el mencio-
nado ver-juzgar-actuar, el Concilio impulsé una profunda renovacién y un
mayor compromiso social en el MRAC. Esta dinimica, sin embargo, genero
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tensiones con la jerarquia que llevaron a su desarticulacién nacional, aunque
su espiritu y metodologia persistieron a nivel diocesano. En forma analoga,
Fabricio Forcat y Oscar Campana analizan las tensiones y debates en el clero
de Buenos Aires en 1971, centrindose en las reuniones convocadas por el
arzobispado para discutir las repercusiones del Vaticano II, especialmente en
relacién con el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM).
La iniciativa del arzobispado, frente a la creciente conflictividad en el pres-
biterio, facilitd un espacio de didlogo estructurado que, apoyado en docu-
mentos conciliares y papales (como Octogesima Adveniens), permiti6é abordar
la mision de la Iglesia y el rol de los sacerdotes en la politica, evitando una
condena explicita del MSTM.

“Cultura, ecumenismo y evangelizacion: Puebla, entre el Concilio Vatica-
no Il y la denuncia de la ‘invasién de las sectas’” de Mariano Fabris analiza
el uso de los conceptos de cultura y ecumenismo en el Documento de Pue-
bla (1979) como parte de la recepcién postconciliar en América Latina. Si
bien Puebla se inspird en Gaudium et Spes y la Teologia del Pueblo, adopto
una mirada mas critica hacia la cultura moderna y una visién revisada del
ecumenismo que culminaba en la denuncia de la “invasion de las sectas”.
Esto prioriza una “nueva evangelizacién” centrada en reafirmar la identidad
catélica frente a amenazas percibidas en lugar de profundizar el didlogo in-
terreligioso. En una linea similar, el trabajo de Sebastian Pattin aborda la IV
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en Santo Domingo
(1992), en el contexto del V Centenario del inicio de la evangelizacién en
América. Ya bajo el liderazgo de Juan Pablo II y su énfasis en la “Nueva
Evangelizacion” y la “inculturacién,” representd un esfuerzo por actualizar
el mensaje conciliar, navegando entre las conmemoraciones de 1492 (con
debates sobre luces y sombras de la conquista) y las tensiones internas de la
Iglesia latinoamericana. “La vida consagrada célibe en Argentina ante la re-
novacién propuesta por el Concilio Vaticano II”” de Ana Lourdes Suirez ex-
plora el impacto del Vaticano II en las diferentes formas de vida consagrada
célibe en Argentina (religiosos/as, institutos seculares, nuevos movimientos).
Como parte de una basqueda de renovacién, notable en la opcién por la
“inserciéon” en medios populares, esta se enfrentd a desafios institucionales
y a una disminucién de miembros. Contrasta esta experiencia con el sur-
gimiento y la crisis actual de algunos nuevos movimientos, evidenciando
una recepcién compleja y tensa de la renovacién conciliar en estas esferas.

Virginia R. Azcuy analiza la presencia de mujeres como auditoras (religio-
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sas y laicas) en el Vaticano II y co6mo los documentos conciliares abordan
la dignidad de la mujer, interpretindolo como una “recepciéon profética”
del espiritu conciliar. Argumenta que, a pesar de su participacion limitada y
la brevedad de los textos especificos, la presencia de mujeres y la inclusion
de conceptos como la igualdad bautismal y los carismas abrieron caminos
para el desarrollo de una eclesiologia inclusiva en el posconcilio. Esta aper-
tura, aunque atn inacabada y enfrentando resistencias, sent6 las bases para
los esfuerzos actuales hacia una mayor participacién femenina en la Iglesia.
Federico Ripaldi y Juan Bautista Duhau analizan la reactivacion y la imple-
mentacion de los sinodos diocesanos en Argentina posconciliar, pasando de
ser un evento puramente normativo a un proceso participativo de toda la
comunidad eclesial, en sintonia con las directrices conciliares. Sin embargo,
senalan que la recepcion de esta renovacion fue lenta y desigual en las did-
cesis argentinas, marcada por la cautela jerarquica. Finalmente, “Francisco y
el Concilio Vaticano II: una relacién zigzagueante (2013-2024)” de Diego
Mauro examina la compleja relacién y la interpretaciéon del Papa Francisco
a lo largo de su pontificado. Un vinculo que fue evolucionando desde un
acercamiento inicial cauto que enfatizaba la continuidad, hacia un empe-
flo posterior mas explicito y, a veces, combativo por “realizar” el Concilio,
entendiendo que implicaba un cambio y una reforma profunda. Francisco
utiliz6 herramientas como el Sinodo de la Sinodalidad para impulsar una
mayor participacién y abordar temas candentes, a pesar de la resistencia de

sectores conservadores.

Estas contribuciones reflejan el amplio espectro de la recepcién conciliar
a sesenta afos de distancia, abordando tanto los aspectos historicos y teold-
gicos generales del Concilio Vaticano II como sus manifestaciones concretas
en la vida de la Iglesia en Argentina. Se evidencia como influy6 significa-
tivamente en la estructura interna de la Iglesia Catdlica y fomentd nuevas
formas de compromiso social y espiritual que atn se perciben. Seria impro-
pio hacer apuestas sobre el futuro, pero es significativo que Leén X1V, en su
primera alocucién a los cardenales, les haya solicitado “plena adhesion [...]
a la via que desde hace ya decenios la Iglesia universal esta recorriendo tras
las huellas del Concilio Vaticano II”” basado en el “didlogo valiente y confia-
do con el mundo contemporineo”. Un mundo que, por cierto, resulta en
muchos sentidos igual o mucho mas convulsionado e incierto que aquel de
1965.
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Este volumen, por tanto, constituye un intento por explorar y compren-
der la diversidad de lecturas y apropiaciones a lo largo de seis décadas en
Argentina, haciendo visible las tensiones, los avances y los desafios que atn
definen el horizonte eclesial y pastoral en la regidn. Aspiramos a que este
trabajo sirva como punto de partida y referencia para futuras investigaciones
académicas que profundicen en la rica y compleja recepciéon del Concilio
Vaticano II en contextos locales y especificos.

Sebastian Pattin

José Zanca



REPERCUSIONES DEL VATICANO I EN LOS
PLANTEOS PASTORALES DE LA IGLESIA
ARGENTINA POST MEDELLIN (1966-1973)

Ivan Ariel Fresia

El impacto historico del Vaticano II no se restringe solamente a los textos
publicados, sino fundamentalmente a la recepcion creativa, interpretacion
y aplicacién en las iglesias particulares. La Constitucion Gaudium et Spes
(GS) quiza sea el hito mas importante en el desarrollo de la pastoral y de su
consecuente teologia pastoral en Argentina. Esa Constitucion fue “pastoral”
porque, apoyada en principios teolégicos doctrinales, expresaba la apertura
de la Iglesia hacia el mundo y el hombre y la mujer contemporaneos. Iglesia
y mundo se articulaban entre si, como realidades mis o menos dinimicas
con una concepcion de la historia mas abierta, no estitica, que permitid
interpretar una situacién historica determinada como un momento de la
“historia de la salvacion”. Esta apertura del concepto de historia posibilitd a
la Iglesia asumir “los signos de los tiempos” (GS).

A partir de la recepcidén del GS en la Argentina mediado por Medellin
pretendo mostrar algunos aspectos de la preparacion de la Asamblea Plenaria
del Episcopado de 1969, de la construccién del Documento de San Miguel
y el desenlace del Plan Nacional de Pastoral. En los documentos propues-
tos por la COEPAL pueden observarse algunas tensiones y su resolucidn.
La hipétesis de trabajo gira en torno a que el Documentos de San Miguel
aplica en el pais Medellin, y a su vez el Vaticano II, que esa aplicaciéon ge-
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nerd controversias, y que ciertos cambios en la Conferencia Episcopal, con
el reordenamiento politico de los obispos en relacidn a la situacién de in-
terrupcion democritica con el golpe de Ongania, hizo que la Declaracion
de San Miguel quedase en el olvido, aunque muchos obispos continuaron
en sus didcesis con las iniciativas de aplicacion del Vaticano Il y Medellin en
Argentina, no sin tensiones internas.

EL CONCILIO Y SUS RECEPCIONES

Los signos de los tiempos, el enfoque pastoral y el método ver-juzgar-actuar
son algunos de los aportes del Concilio que tuvieron especial repercusion en
América Latina. El concilio significé la apertura de una nueva época eclesial.
En palabras de Alberigo,

la convocatoria y la celebracién del Vaticano II consiguieron que los fieles
y la opinidn publica se sintieran participes del camino de basqueda que se
iniciaba. Su recepcién significa mirar siempre hacia delante sin nostalgia,
vivir la fe como comunién con el Padre y todos los hermanos, dar a la
iglesia una fisonomia sinodal, donde todos deciden lo que atafie a todos
(Alberigo, 2007).

Esa perspectiva aparece en diversos documentos eclesiales latinoamerica-
nos tanto del magisterio de los obispos reunidos en las Conferencias Genera-
les del Episcopado como en el aporte de los teblogos latinoamericanos. Una
primera recepcién del Vaticano II fue en Medellin para toda Latinoameérica.

El método ver-juzgar-actuar tuvo su origen en la JOC belga (Juventud
Obrera Catdlica) fundada por Joseph Cardijn como método de revision de
vida y de accidn pastoral. Con la revision de vida la JOC se propuso que los
jovenes obreros descubrieran el sentido cristiano de la vida y encontraran
caminos de transformacién de la historia desde la propia realidad del trabajo.
En la JOC esta influyendo la renovada teologia sobre el progreso humano y
el desarrollo de los pueblos, sobre la comprensién del trabajo humano y las
realidades terrenas, las nuevas teologias que contribuyeron a conectar la fe
con la vida de manera inductiva antes que deductiva propia de los métodos
tradicionales, entre otras influencias. El método de la JOC partia de la situa-
cién existencial y se alejaba de las abstracciones y deducciones universales.
Como método de revision de vida el ver-juzgar-actuar implico a su vez una
espiritualidad pues la accion transformadora de la sociedad era posible desde
la fe. Ademas de influir en los padres conciliares en el Vaticano II y en el ma-
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gisterio pontificio, tuvo amplia repercusién en América Latina, tanto en la
teologia como en la pastoral popular y en el magisterio de las Conferencias
de Obispos latinoamericanos. El método lleg6 a ser el “sello distintivo del
espiritu del Vaticano 117 (Pilario, 2016, p. 94).

Juan XXIII en 1961 hizo mencién del método en la enciclica Mater et
Magistra (MM) afirmando su importancia y validez para comprender el es-
tado de situacién y actuar desde la fe:

Ahora bien, los principios generales de una doctrina social se llevan a la
practica cominmente mediante tres fases: primera, examen completo del
verdadero estado de la situacion; segunda, valoracion exacta de esta situa-
ci6n a la luz de los principios, y tercera, determinacién de lo posible o de
lo obligatorio para aplicar los principios de acuerdo con las circunstancias
de tiempo y lugar. Son tres fases de un mismo proceso que suelen expre-
sarse con estos tres verbos: ver, juzgar y obrar (MM, 236).

Alberigo afirmé que el “Vaticano Il se caracteriza por su decidido empefio
pastoral, con vistas a superar la larga confrontacién doctrinal, el aislamiento
frente a la sociedad y el peso de los anatemas” (Alberigo, 1996). Igualmente,
el jesuita Victor Codina caracterizd al Concilio por dos aspectos, la vuelta a

las fuentes y el didlogo con el mundo:

el concilio Vaticano II, convocado por Juan XXIII, con su doble movi-
miento de vuelta a las fuentes —Dei Verbum (DV), Sacrosanctum concilium
(SC), Lumen Gentium (LG)—y de didlogo con el mundo contemporineo
—Gaudium et spes (GS), Dignitatis humanae (DH), Ad gentes (AG)—. El Vati-
cano II fue una irrupcién del Espiritu, una experiencia realmente Pente-
costal que renovo la Iglesia de raiz, intentd cerrar la época de Cristiandad
constantiniana y dar un paso hacia adelante (Codina, 2024, p. 9).

Segin Juan Carlos Scannone, el Vaticano II “signific6 no s6lo una aper-
tura de la Iglesia al mundo de hoy, sino que —a través de la constitucion
Gaudium et Spes— mostrd una manera distinta de enfocar teolégicamente la
realidad segtin el ritmo ‘ver-juzgar-obrar’” (Scannone, 1982, p. 4).

Dos textos del Concilio Vaticano II hicieron alusiones precisas al méto-
do. Gaudium et Spes (GS) y Apostolicam Actuositatem (AA) exponen algunos
aspectos del método y recomiendan su validez para la formacion de los
laicos y su actuacion en la realidad. Ver: “El Pueblo de Dios (...) procura
discernir en los acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales participa
juntamente con sus contemporaneos, los signos verdaderos de la presencia
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o de los planes de Dios” (GS, 11).Y seguidamente completa el parrafo con
expresiones que describen el JUZGAR:
La fe lo ilumina con nueva luz y manifiesta el plan divino sobre la entera
vocacién del hombre. Por ello orienta la mente hacia soluciones plena-
mente humanas. El Concilio se propone, ante todo, juzgar bajo esta luz los
valores que hoy disfrutan la maxima consideracién y enlazarlos de nuevo
con su fuente divina” (GS, 11).

En Apostolicam Actuositatem recomienda el método para la formacién del
laicado: “La formacién para el apostolado no puede consistir en la mera
instruccidén tedrica. Por eso los laicos deben aprender poco a poco y con
prudencia desde el principio de su formacidn, a ver, juzgar y actuar todo
alaluz delafe (...)” (AA, 29) No obstante este importante avance, segiin
Legrand, “sigue en pie una cuestién importante: las reformas del Vaticano 11
¢han alcanzado su objetivo inicial: corregir los efectos indebidos del Vaticano
I? Es mas pertinente hacerse esta pregunta que entrar en una disputa sobre
el tema del respeto a la letra o al espiritu del Concilio. En efecto, cuando
la colegialidad ha sido interpretada de manera mas “afectiva que efectiva”,
pudiendo la cabeza hacerlo todo sin el colegio y no pudiendo éste hacer
nada sin su cabeza; cuando todas las instancias de las que se ha dotado a
los parrocos, el obispo y el papa siguen siendo consultivas; cuando la co-
munién de las Iglesias se encuentra absorbida en la comunién de la Iglesia,
cabe preguntarse si se han cumplido efectivamente las intenciones (y no “el
espiritu”) del Vaticano II. Las reformas introducidas no han podido poner
remedio a los persistentes callejones sin salida pastorales y ecuménicos” (Le-
grand, 2005, p. 84).

La propuesta de Juan XXIII y del Vaticano II asumiendo los aportes de la
JOC, cerraron a la vez que abrian un momento teolégico muy importante.
Es el cierre de una tradicional teologia sobre las realidades terrenas (hecha
de tesis y proposiciones fijadas en féormulas doctrinarias y afirmaciones de
verdad) y es el comienzo de una nueva teologia de la historia que interpreta
la realidad y ofrece sugerencias de aplicacién.“La metodologia del sinodo no
es la de Lumen Gentium que comienza a partir de la Trinidad (LG, 1-4), sino
la de Gaudium et Spes que parte de la realidad (GS, 1-10). Segtin el obispo
McGrath,

el otro polo del Vaticano II, radicalmente nuevo en el Concilio y de gran-

de y creciente importancia, es la Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en
el Mundo de Hoy (Nota: La Comisién deseaba evocar con este titulo no



REPERCUSIONES DEL VATICANO II EN LOS PLANTEOS PASTORALES DE LA IGLESIA... | 27

simplemente el “mundo moderno”, conectando varias generaciones, sino
mas bien el mundo presente, actual,“aqui y ahora”, tan ripidamente cam-
biante a nuestro alrededor). El Concilio acunié la expresion “signos de los
tiempos”, como la habia empleado frecuentemente Juan XXIII, y nota-
blemente en la enciclica “Pacem in terris”. El concepto sugiere la investi-
gacién, el acercamiento al analisis social, la técnica del “ver-juzgar-actuar”
de los Jocistas, que se ha hecho comun en la Iglesia después del Concilio,
ampliamente debido a su uso, si bien modificado en esta Constitucién
(McGrath, 1996, p. 26).

Quiza por ello, el Concilio Vaticano II fue llamado un “concilio pastoral”
que fue abandonando paulatinamente el método deductivo para pasar a la
aceptacion y asuncién de un método inductivo con raigambre en los pro-
blemas contemporaneos (de aquella época). Desde esta nueva teologia de la
historia fue posible formular la idea de “signos de los tiempos” (sensibilida-
des de la época, ideas fuerzas predominantes, expectativas ampliamente con-
sensuadas y ansias de esperanza por un futuro mejor) (Fiorito y Gil, 1977, pp.
15-16). El cambio de perspectiva no se debe primero a una idea teoldgica
(teologia de la historia) sino a una nueva praxis eclesial (ver-juzgar-actuar):
los hechos preceden a las ideas (Congar, 1970, p. 62). Para Codina,

la novedad del sinodo consiste en que al “ver”, se aflade el “escuchar”,
superando asi el riesgo de caer en una frialdad sociolégica objetiva y dis-
tante. Escuchar implica pasar de ser mero agente a ser receptor y paciente,
dejarse impactar por la realidad humana, por el clamor del pueblo, como
Yahvé escucha el clamor del pueblo explotado en Egipto que sube hasta
el cielo (Ex 3,7-10), como Jests que siente que se le conmueven las en-
trafias ante el sufrimiento del pueblo que vive como ovejas sin pastor (Mc
6,34). Escuchar es el talante necesario para un juzgar y actuar compasivo
ante el dolor ajeno (Codina, 2024, pp. 102-103).

Al finalizar el Concilio, Mons. Zazpe escribia a los fieles de su didcesis:

El Concilio ha sacudido a la Iglesia en su misma vida: nuevas formulas
teoldgicas, revision de algunas interpretaciones biblicas, nuevos enfoques
disciplinarios y nuevos problemas morales, cambios en la liturgia, actuali-
zacidn de las relaciones con los hermanos separados y con los que no tie-
nen fe, promocién insospechada de los seglares, presencia de los cristianos
en los graves problemas. La iglesia ha tomado conciencia de este periodo
historico y quiere vivirlo, urgida por el Evangelio, pero permaneciendo
fiel al Evangelio (Zazpe, 1965).

Con razén Mons. Quarracino habia advertido en San Miguel sobre las
repercusiones de Gaudium et spes en los sacerdotes en “entra en juego la



28 | IVAN ARIEL FRESIA

problematica de la GS:la GS era y es una bomba de tiempo, que nos ‘agarrd’

desprevenidos”.!

LA RECEPCION LATINOAMERICANA EN MEDELLIN

Carlos Galli se refiere a Medellin como “pequeiio concilio” y continta di-
ciendo que

tuvo una preparacion remota y proéoxima que recogié muchos aportes de
distintos movimientos de renovacion eclesial. Alll nuestra Iglesia tomod
una conciencia mayor de su identidad latinoamericana e intensificd su
contribucién a la Catholica. Para nosotros Medellin significé lo que la
Gaudium et spes fue para la Iglesia entera. La asamblea fue la punta del
iceberg de un nuevo protagonismo de la Iglesia que camina entre los pue-
blos americanos. Mostré su impetu evangelizador y su compromiso con
la justicia y la paz, siendo solidaria con los pobres y promotora de una
liberacién integral, lo que gener6 una dinamica de interpretaciones (Galli,

2018, p. 21).

En el Magisterio latinoamericano la presencia del método ver-juzgar-ac-
tuar, como legado del Vaticano II, muestra ese compromiso con la justicia y
la evangelizacién. Segin Jon Sobrino,

Medellin recibié el Concilio, concretando creativamente y desarrollando
sus virtualidades. Fruto de todo ello fue la constituciéon de una iglesia de
los pobres. A diferencia del moderado optimismo del Concilio, Medellin
ve en el mundo la “miseria que margina a grandes grupos humanos como
hecho colectivo y verdadero pecado estructural; una injusticia que cons-
pira contra la paz y es en si misma “violencia institucionalizada” (Justicia,
1; Paz, 2). El Concilio exigié mirar al mundo y Medellin encontrd una
creacion de Dios viciada —la extrema pobreza— vy, como fruto del pecado
—la injusticia—, vi6 en la existencia de un continente crucificado un signo
de nuestros tiempos, “un sordo clamor que brota de millones de hombres
pidiendo liberacion, junto con un grito de esperanza en la emancipaciéon
total (Medellin y obispos del Brasil) (Sobrino, 1985).

Por eso aparece atravesando por el método todo el documento final, aun-
que sin explicitar y con una denominacién diferente para mostrar la violen-
cia institucionalizada, la injusticia y la pobreza de las mayorias y la exigencia
de acompaiiar los procesos de liberacion.

1. Archivo de la Conferencia Episcopal Argentina (en adelante, ACEA), Caja 26.Vol.VI (238)
XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta 12, 12/04/ 1969, Acta 9, 25/04.
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Medellin se refiere al “ver” en términos de “situacién”, “hechos” o “rea-
lidad” para marcar la importancia del momento de la praxis cristiana. Res-
pecto del “juzgar”, el documento se refiere a “reflexion teologico-pastoral”,
(3 : b 4 : bRl (13 4 . 2 . b

criterios teologicos-pastorales” o “presupuestos teologicos” para indicar el
correspondiente “juzgar” a partir de la interpretacion desde la fe. Respecto
del “actuar”, Medellin expresa “recomendaciones pastorales”, “orientacio-
nes”, “proyecciones pastorales” que, si bien no son el actuar mismo, orientan
la accién de los cristianos en la realidad historica. Con razén sostuvo Beozzo
que el “método, ver, juzgar y actuar, heredado de la JOC de Joseph Cardijn,
se inspird también en la teologia de los “signos de los tiempos” de la Gau-
dium et spes, y fue el hilo conductor de todos los trabajos de Medellin. El ver
ocupa la primera parte de cada uno de los documentos, y el actuar el final,

en forma de pistas pastorales” (Beozzo, 2008, p. 137).

Lacidamente habia afirmado Methol Ferré sobre la influencia del Vatica-
no II en Latinoamérica:
En los afios 60, la Iglesia se planteé problemas que ahora permiten tomar una ma-
yor conciencia del trinsito general de un tipo de sociedad agrario-urbano a otro
urbano industrial, y de la responsabilidad y necesaria participacién en ese proceso
de transformacion. Esto se conecta intimamente con el espiritu y las reformas del
Vaticano II. La vertiente universal se conjugd con la latinoamericana en Medellin;

por eso, alli se abrié a una nueva época de la Iglesia en América Latina (Methol
Ferré, 1979, p. 40).

UNA PRIMER A RECEPCION EN ARGENTINA

Luis Liberti (2017) explord los esquemas del Concilio Vaticano II y la ac-
tuacidn de los obispos argentinos en las sesiones conciliares. Un total de 69
obispos argentinos participaron en diversas sesiones del Concilio. Algunos
nombres tuvieron amplia repercusién en la iglesia argentina en las décadas
siguientes, como por ejemplo: Mons. Enrique Angelelli (entonces auxiliar de
Coérdoba), Jaime De Nevares (obispo de Neuquén), Eduardo Pironio (auxi-
liar de Mar del Plata), Francisco Primatesta (primer obispo de San Rafael y
posteriormente arzobispo de Coérdoba), Antonio Quarracino (obispo de 9
de Julio),Vicente Zazpe (obispo de Rafaela), Juan Carlos Aramburu (obispo
de Tucuman), entre muchos otros. De esos Obispos que participaron en el
Vaticano II, algunos también participaron en Medellin: Cardenal Caggia-
no como presidente de la Conferencia Episcopal Argentina; Mons. Tortolo,
delegado al CELAM; Mons. Plaza, delegado sustituto al CELAM; Mons.
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Aramburu, elegido por la Asamblea; Mons. Zazpe, elegido por la Asamblea;
Mons. Di Stefano, elegido por la Asamblea; Mons. Primatesta, designado por
el Santo Padre; Mons. Sapelak, designado por el Santo Padre; Mons. Maren-
go, designado por el Santo Padre.

Cuadro 1. Participacidn de obispos y peritos argentinos en el Concilio Vaticano II,
Medellin y la Asamblea de San Miguel.

Nombre completo Rol / Diécesis o Vaticano II  Medellin San Miguel
Institucién (1962-1965) (1968)  (1969)

Adolfo Tortolo Obispo v v v
Agustin Herrera Obispo 4 4
Alberto Deane Obispo v v
Alberto Devoto Obispo v 4
Alejandro Schell Obispo v v/
Alejo Gilligan Obispo v
Alfonso Buteler Obispo N4
Andrés Sapelak Obispo v 4 v
Antonio Brasca Obispo v
Antonio Caggiano Cardenal / Obispo V4 N4 v/
Antonio Plaza Obispo v v V4
Antonio Quarracino Ob1Js§EO()9 de " v v
Armando Rossi Obispo 4
Audino Rodriguez y Obispo
Olmos
Benito Rodriguez Obispo v
Blas Victorio Conrero Obispo V4
Carlos Cafferata Obispo v v
Carlos Mariano Pérez Obispo 4 4
Carlos Ponce de Ledn Obispo v v
Eduardo Pironi .Gral. M i

duardo Pironio Sec /G (;.EL Aic/ilelhn " Y v
Enrique Angelelli Obispo (Cérdoba v

/ La Rioja)

<

Enrique Miihn Obispo
Enrique Pechuin Marin Obispo v v
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Enrique Principe Obispo v
Enrique Rau Obispo v/ V4
Ernesto Segura Obispo v 4
Eugenio Peyrou Obispo v v
Fortunato Rossi Obispo v
Francisco Muguerza Obispo v
Francisco Primatesta Obispo (Coérdoba) v N4 v/
Francisco Vénnera Obispo v
Francisco Vicentin Obispo V4 V4
Germiniano Esorto Obispo v v
Guillermo Bolatti Obispo 4
Horacio Gémez Divila Obispo v
Humberto Mozzoni Obispo v
Ildefonso Sansierra Obispo v v/
Italo Di Stéfano Obispo V4 v v
Jaime De Nevares Obispf) " v
(Neuquén)
Jerénimo Podesta Obispo v
Jorge Carreras Obispo v v
Jorge Chalup Obispo V4
Jorge Gottau Obispo v v
Jorge Kemerer Obispo V4 v
Jorge Mayer Obispo v V4
José Borgatti Obispo v v
José Lopez Obispo v
José Maria Medina Obispo v
José Marozzi Obispo v V4
Juan Carlos Aramburu Oblss(;3 ngscnt)lman " Y Y
Juan Carlos Ferro Obispo v v/
Juan José Iriarte Obispo V4 V4
Juan Vazquez Obispo v
Luis Copello Obispo v
Luis Tomé Obispo N4 N4
Manuel Cardenas Obispo V4
Manuel Marengo Obispo v 4 v
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Manuel Menéndez Obispo 4 v
Manuel Tato Obispo v/ V4
Mauricio Magliano Obispo v v
Miguel Aleman Obispo v
Miguel Raspanti Obispo v v
Moises Blanchoud Obispo v v
Nicolas Fasolino Obispo / Cardenal 4 4
Olimpo Santiago Ma- Obispo v v
resma
Oscar Villena Obispo v/
Pedro Boxler Obispo v
Pedro Lira Obispo v
Pedro Torres Farias Obispo V4 N4
Ramoén Castellanos Obispo v
Radl Scozzina Obispo Ve V4
Ricardo Rosch Obispo V4 o/
Victorio Bonamin Obispo v N4
Hna. Clara Guillermina Religiosa (Madre v
Emmert rsj Gral. / CLAR)
Elena Cumella Laica (UMOFC) v
Margarita Moyano Llerena  Laica (Fed. Munldial v
Juventud Femenina)

Lucio Gera Perito Teélogo v

(UCA)
Padre Alberto Sily sj Perito Tedlogo y Y

Sociélogo

Fuente: Elaboracion propia en base a combinacién de fuentes. Para Vaticano II:
Liberti (2017a, pp. 44-47), para Medellin: Altemeyer Junior (2018, pp. 103-109) y
Mealla (2020, p. 35), y para San Miguel: ACEA, Caja 26.Vol. VI (238) XVIII San
Miguel, 21 al 25 de abril de 1969.

Nota metodoldgica: Se ha normalizado la lista de manera longitudinal por orden
alfabético para permitir el seguimiento analitico de cada participante. Las filas en
cursiva al final corresponden a peritos, religiosas y laicas registradas.



REPERCUSIONES DEL VATICANO II EN LOS PLANTEOS PASTORALES DE LA IGLESIA... | 33

La Asamblea de San Miguel se desarrollé entre el 21 y el 26 de abril
de 1969 vy su finalidad fue la adaptacion a la realidad argentina de las con-
clusiones de la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
(Medellin) profundizando “la realidad colectiva del pueblo y la continuidad
histérica de su lucha por la liberaciéon” (Farrell, 1992, p. 223). Habia sido
anunciada inicialmente como una Semana de Estudios, pero se convirtid
en una Asamblea Plenaria de los Obispos: “Mons. Aramburu advierte que
la préxima reunién no serd simplemente una Semana de Estudios sino una
Asamblea Plenaria del Episcopado, aunque con una caracteristica especial,
segin se determine, pero en definitiva seria una Asamblea...”.? Este cambio
habia producido cierta confusidon en algunos Obispos que consultaban al
Secretario General del Episcopado Argentino, Pbro. Héctor Marcone. Por
ejemplo, Mons. Devoto (obispo de Goya) consultaba por aquella nota de
convocatoria a la Asamblea Plenaria. El obispo tenia entendido que se trata-
ba de una convocatoria a una Semana de Estudios y que en la Conferencia
Episcopal se habria votado por ello.> El secretario general respondia: “No
obstante la Resolucidon n® 7 dice:‘Se decidi6 realizar una Asamblea Plenaria
Extraordinaria... con caricter de semana de estudios... pudiendo designar

relatores laicos’”.*

El texto de San Miguel sigue la organizacion tematica de Medellin, aun-
que asumiendo algunos temas y con una organizacién diferente: “que el
Documento de Medellin trata en 16 temas, pero que evidentemente no se
podrin tomar o tratar todos en la Asamblea”.> La Comisidn preparatoria de
la Asamblea de San Miguel asigné a diversas comisiones episcopales la pre-
paracidn de los temas a debatir segtin el siguiente esquema:

2.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta R euniones
Preparatorias, Sesion Primera 04/03/1969 (R. 15735).

3.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969.Acta Reuniones
Preparatorias, Sesion Tercera 05/03/1969. Carta dirigida al Pbro. Héctor Marcone, secretario
general del Episcopado, Goya, 03/01/1969.

4. ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta Reunio-
nes Preparatorias, Sesion Tercera 05/03/1969. Respuesta de Héctor Marcone, Buenos Aires
13/01/1969 (Prot. 584/69) (R. 15735).

5.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta Reuniones
Preparatorias, Sesion Primera 04/03/1969 (R. 15735).
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Cuadro 2. Temas de la Asamblea de San Miguel y asignacién a las Comisio-

nes Episcopales, segtin la estructura de Medellin.

Medellin

Temas San Miguel

Comisién Episcopal (CE)

Promocién humana

1. Justicia

2.La Paz

3. Familia y demografia
4. Educacién

5. Juventud

Evangelizacién y creci-
miento de la fe

6. Pastoral popular

7. Pastoral de élites

8. Catequesis

9. Liturgia

La Iglesia visible y sus
estructuras

10. Movimientos de lai-
cos

11. Sacerdotes
12. Religiosos

13. La formacion del
clero

14. La pobreza de la
Iglesia
15. Pastoral de conjunto

16. Medios de comuni-
cacién social

Justicia y Paz

Familia y democracia

Educacién

Pastoral Popular
Liturgia
Catequesis

Dirigentes

Movimientos de Laicos

Sacerdotes

Religiosos

Formacion del Clero

Pobreza de la Iglesia
Pastoral de Conjunto

Medios de Comunica-
ci6n Social

C.E de Accidn Social

C.E de Accién Social
C.E de Educacién

C.E de Pastoral
C.E de Liturgia
C.E de Catequesis
C.E de Pastoral

C.E de Apostolado de Laicos

C.E de Sacerdote, Semina-
rios y Vocaciones

C.E de Religiosos

C.E de Sacerdote, Semina-
rios y Vocaciones

C.E de Pastoral
C.E de Pastoral

C.E de Medios de Comuni-
cacién Social

Fuente: ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969.
Acta Reuniones Preparatorias, Sesion Segunda 04/03/1969.

Cada Comisiéon Episcopal debia presentar un texto partiendo de las con-

clusiones de Medellin adaptadas a la situacion argentina, que la Asamblea

votaria y asumiria como propias:

Se ruega a cada Comisién Episcopal, en nombre de la Comisiéon Orga-

nizadora, que tenga a bien estudiar su tema aprovechando los estudios y

conclusiones generales de Medellin, con el fin de concretar las conclu-



REPERCUSIONES DEL VATICANO II EN LOS PLANTEOS PASTORALES DE LA IGLESIA... | 35

siones de caricter prictico pastoral, adecuadas a nuestro pais y que en la
Asamblea seran luego propuestas para que ella las presente como Reso-
luciones que deberan incluirse en el Plan Pastoral de Conjunto y en los
planes particulares.®

Durante la Asamblea, la Comisiéon Coordinadora —conformada por Za-
zpe, Rau, Primatesta, Di Stefano e Iriarte— habia establecido que en la pri-
mera sesién habria exposiciones tematicas a cargo de especialistas sobre la
situacion cultural, la situacién econdémico-social y la situacion religiosa.” En
otros esquemas de organizacion ademis de los temas mencionados, aparecen
el tema de la situacién actual de la Juventud y una reflexion teoldgica sobre
los signos de los tiempos. En las Actas de la reunién preparatoria ademas
aparecen nombres de los especialistas propuestos y la votacion respectiva
para definir quienes serian los responsables de las exposiciones. Se designd
para la Situacién Econdémico Social al Dr. Dagnino Pastore y al Dr. Alberto
Francisco Guido; al Dr. Emilio Mignone para la situacién cultural, a Mons.
Vicente Zazpe para la situacidn religiosa y a Mons. Pironio para la reflexion
teologica.

Cuadro 3.1.Votacién para la seleccion del especialista en la situacidén so-
cioecondmica para la Asamblea de San Miguel.

Socio econdémico 1° votacién 2° votacion
Dr. Carlos Moyano Llerena 4 -
Dr. Basilio Serrano 2 -
Dr. Dagnino Pastore 5 -
Dr. Saturnino Llorente - -
Dr. Felipe Tami 1 3
Dr. Alberto Francisco Guido 3 5
Dr Javier Villanueva - 2
R.P. Alberto Sily 1 2
Dr. Cesar Bunge 2 1

Fuente: ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25
de abril de 1969. Acta Reuniones Preparatorias, Sesién Tercera
05/03/1969.

6.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta Reuniones
Preparatorias, Sesidén Segunda 04/03/1969 (R. 15735). Carta de la CEA a los presidentes de
Comisiones Episcopales, 06/03/1969.

7.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta Reuniones
Preparatorias, Sesion Segunda 04/03/1969 (R. 15735).
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Cuadro 3.2.Votacién para la seleccion del especialista en la realidad cultural
para la Asamblea de San Miguel.

Realidad cultural 1° votacién  2° votacidén
Dr. Emilio Mignone 6 -

Dr. Federico Peltzer

Dr. Atilio Dell’Oro Maini
Dr. Miguel Angel Cércano

P CRENES

Hno. Septimio

Fuente: ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21
al 25 de abril de 1969. Acta Reuniones Preparatorias, Sesion
Tercera 05/03/1969.

Cuadro 3.3.Votacién para la seleccion del especialista en la situacion reli-
giosa para la Asamblea de San Miguel.

Situacion religiosa 1° votacién  2° votacion
Mons. Vicente Zazpe 4 -
S.E. Mons. Miguel Marengo 3 -
Cgo. Manuel Moledo 2 -
Pbro. Ratael Tello 4 -
S.E. E Antonio Rossi 3 -

Dr. Enrique Dussel 2 -

Fuente: ACEA, Caja 26.Vol. VI (238) XVIII San Miguel, 21
al 25 de abril de 1969. Acta Reuniones Preparatorias, Sesién
Tercera 05/03/1969.

Ademas, la Conferencia Episcopal invitd a participar al Dr. Alberto Plas-
tino (Presidente del Consejo Superior de los Jovenes de Accidén Catdlica);
Beatriz Buzzetti (Presidente del Consejo Superior de las Jévenes de Accién
Catolica); Teresita Vicenti (Presidente de la Comisién Central de la JOCF) y
Miguel Romano (Presidente de la Comisiéon Central de la JOC). ®

En la introduccion el Documento retoma una expresion de Medellin
(“Mensaje a los pueblos de América Latina”) que no sélo pone a los obispos
argentinos en vinculacion estrecha con el episcopado latinoamericano, sino
con el mismo Vaticano II: “Creemos que estamos en una nueva era histori-

8.ACEA, Caja 26.Vol.VI (238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969. Acta Reeuniones
Preparatorias, Sesion Tercera 05/03/1969 (R. 15735).
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ca. Ella exige claridad para ver, lucidez para diagnosticar y solidaridad para
actuar” (Me. 0).” Si bien aparece expresado claramente el método propuesto
por el Vaticano 1II (ver, juzgar, actuar), en el resto del texto no se hace nin-
guna otra mencion.

El texto de San Miguel tuvo una construccién dispar de sus aportes por-
que cada Comisidn Episcopal trabajo sus contribuciones con independencia
de las demas comisiones:

Es un documento encargado a diversas comisiones, mas alld de la disparidad re-
daccional y de contenido. Sin embargo, en sus diversos capitulos, se descubren

ideas-fuerza que reconocen en toda la tarea anterior su inspiracion, a mas de las
de Medellin, que aplica a Argentina” (Perdia, 1992, p. 4).

No obstante, es posible comprobar cierta paridad de calidad en la ar-
gumentacion en los documentos elaborados por la Comisién Episcopal de
Pastoral (COEPAL) que tuvo a su cargo la preparacion de los borradores
sobre Pastoral popular, Dirigentes, Pobreza de la Iglesia y Pastoral de Con-
junto. Tenia razén Perdia cuando coment6: “No es que la COEPAL haya
trabajado directamente el Documento de San Miguel en su integralidad.
Lo son los capitulos VI y XV, Pastoral Popular y Pastoral de Conjunto,
respectivamente” (Perdia, 1992, p. 196).

Cuadro 4. Comparacién entre los temas iniciales de la Asamblea de San
Miguel y el indice final del Documento.

Temas San Miguel Indice final San Miguel
Justicia y Paz Sacerdotes
Familia y democracia Pobreza de la iglesia
Educacion Justicia

Paz
Pastoral Popular Pastoral popular
Liturgia Familia y Demografia
Catequesis Educacién
Dirigentes Juventud

Dirigentes

Catequesis

Liturgia

9. CELAM. Documento de Medellin. Mensaje a los Pueblos de América Latina, septiembre
de 1968.
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Movimientos de Laicos Movimientos de Laicos
Sacerdotes Religiosos

Religiosos Pastoral de Conjunto
Formacién del Clero Medios de Comunicacién
Pobreza de la Iglesia Social

Pastoral de Conjunto
Medios de Comunicacidén Social

Fuente. Elaboracién propia en base a ACEA, Caja 26.Vol. VI
(238) XVIII San Miguel, 21 al 25 de abril de 1969.

DERIVAS DE LA PASTORAL EN ARGENTINA

El uruguayo Alberto Methol Ferré plante6 claramente que después de Me-
dellin se produjo un acercamiento al pueblo, que deriva en propuestas como
la pastoral popular, revalorizacion de la religiosidad popular, la pastoral de
santuarios y otras iniciativas asociadas, adquiriendo una nueva logica mas

historica que sociologica:

luego de Medellin y por su impulso, se penetra en el circulo del pueblo. Pero esta
revierte sobre lo anterior y se replantea todo: para alcanzar al pueblo cristiano y
latinoamericano hay que oirle. En ese esfuerzo, las élites dan un nuevo giro, va-
rian el ¢je de su accidén: ya no son ellas el centro y pasa a primer plano la pastoral
popular. Asi, la etapa anterior no es eliminada sino transfigurada; va adquiriendo
una nueva logica. Viene la revalorizaciéon de la religiosidad popular. Se plantean
los problemas de la cultura latinoamericana. Se pasa de la atencidn socioldgica a la
conciencia histérica (Methol Ferré, 1979, p. 34).

En la misma linea que Methol Ferré, Lucio Gera ubica el cambio de

légica en el mismo Vaticano II con su eclesiologia del pueblo de Dios en la

historia:

El Concilio Vaticano II y toda una eclesiologia que vemos volcada hacia la ca-
tegoria de Pueblo de Dios, que en nosotros no jugd sélo como emergencia de
un laicado dentro de la Iglesia, sino en la insercién de la Iglesia en el transcurrir
histérico de los pueblos. Nosotros captamos de Lumen Gentium mas el Pueblo de
Dios como el que se inserta en la historia y camina con los pueblos en la historia,
que no el resurgir del laicado (Gera, 1990, p. 16).

Dicho sea de paso, justamente sobre el resurgimiento del laicado giraron

los aportes de algunos obispos argentinos al documento Apostolicam actuo-
sitatem en torno a la “fisonomia sacerdotal” del pueblo de Dios” (CEA), las
“formas de organizacion del apostolado laical” (Caggiano), el “deber misio-
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nero de todo el pueblo de Dios” (Devoto) con su aporte a Ad gentes (Liberti,
2017b, pp. 222,234 y 305).

Una carta del Episcopado Argentino dirigida a los sacerdotes del pais,
fechada en Buenos Aires el 13 de mayo de 1966, notifico sobre la realizacidon
de una Asamblea Plenaria para abordar cuestiones referidas a la labor pos-
conciliar siguiendo directivas de Pablo VI: “Toda la Iglesia estd viviendo la
hora excepcional de una profunda renovacion presentida, ansiada y también
controvertida. Esta renovacién se estd realizando”.' En junio de 1966 se
produjo el golpe militar de Ongania derrocando el gobierno constitucional
de Ilia. El Cardenal Caggiano asisti6 a la asuncidén de Ongania y laicos de
la Universidad Catoélica y Cursillistas colaboraron con el gobierno de facto
crispando los animos de sacerdotes y laicos comprometidos con la causa
popular.

En la presentacion del Plan Nacional de Pastoral (1967) la Comision ha-
cia algunas aclaraciones pertinentes sobre las responsabilidad para la puesta
en accién del Plan: “Esta ha de ser tarea de toda la Iglesia argentina, la cual
se compromete ya a realizar una acciéon de conjunto bajo la direccién de sus
legitimos pastores”.'" El mismo afio de 1967, en agosto, hacia la presentacion
publica el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM) con el
mensaje a los obispos del Tercer Mundo; un grupo de sacerdotes cuestionan
a Mons.Vicentin (diécesis de Corrientes) por la no aplicacién del Concilio
y en diciembre de 1968 acontecieron las acciones de Navidad (ayuno, pro-
testas, lectura del mensaje “sobre el compromiso de Navidad”, suspension
de misas, etc.) (Bresci, 1994, pp. 56-63). A inicios de 1969 sacerdotes de la
didcesis de Rosario recriminan a Mons. Bolatti la no aplicacion del Vaticano
I, en tanto que, en La Rioja, Mons. Angelelli da a conocer una declaraciéon
sobre la situacidn del pais y el compromiso de la iglesia. La conflictividad y
polarizacidén del clero y del laicado fue en crecimiento en la previa de San
Miguel.

En un diagnoéstico prudente de la situacién O’Farrell resaltaba la atomi-
zacidn y el desmembramiento de grupos y sectores eclesiales, la inexistencia
e incapacidad de una coordinacién de la accidn pastoral, lo obsoleto de
ciertas posiciones teologicas y el circunscribirse acciones confinadas al pasa-

10. Conferencia Episcopal Argentina (CEA). Declaracién Pastoral del Episcopado Argentino.
La Iglesia en el periodo posconciliar, 13 de mayo de 1966.

11. Comision Episcopal de Pastoral (en adelante, COEPAL). Plan Nacional de Pastoral, oc-
tubre de 1967, p. 7.
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do y concluia que era “necesario no demorar su canalizacién para no gastar
energias en reprimirlo e ignorarlo” (O’Farrell, 1966, p. 120), haciendo refe-
rencia al desarrollo del curso histérico de la iglesia argentina. No obstante,
atn con el impulso de la Carta del Episcopado de 1966, Silly notaba cierta
falta de compromiso y solidaridad con el proceso, descuido intelectual y
falta de colaboraciéon de equipos de investigacidn, de los consejos pastorales
y presbiterales (Silly, 1967, p. 39). Una intervencion mensurada de O’Farrell
daba cuenta de las expectativas sobre el plan de pastoral de conjunto y los
desafios de aunar los esfuerzos para una accién eclesial conjunta acentuando
la necesidad de una capacidad creadora para promover los procesos de parti-
cipacién, de comunicacion de las ideas fuerzas, el diseno del proceso, la for-
mulacion y la implementacion del Plan “incluyendo al pueblo y orientado
a éste mas bien que a las élites” para permitir “al pueblo sea mas Pueblo de
Dios y socialmente mas ‘pueblo’™ (O’Farrell, 1968, pp. 220 y 222).

Después de San Miguel, la iglesia argentina liderada por la COEPAL
afronté el desafio de plantear una pastoral de conjunto que lograra “una
planificaciéon mas sistematica de la pastoral argentina, [proponiendo]| orien-
taciones generales a través de la determinacion de algunas prioridades...” en un
clima politico eclesial enrarecido.' En las repercusiones de las metodologias
de planificacion y la reflexién teologico-pastoral en Argentina pueden verse
las influencias del Vaticano II en el enfoque teologico-pastoral que asume
la perspectiva de la pastoral popular, el discernimiento de los signos de los
tiempos y la apropiaciéon del método ver-juzgar-actuar. No obstante haber
sido aprobados los documentos de San Miguel por todo el Episcopado con
cierta mayoria, varios obispos luego manifestaron desacuerdos (Bresci, 2018,

p. 49).

Llamativamente, Lucio Gera, que habia participado como perito en Me-
dellin, no fue convocado en San Miguel. No obstante, fue uno de los prin-
cipales artifices de los textos a cargo de la COEPAL junto a otros como
Rafael Tello, Justino O’Farrell y Gerardo Farrell, entre otros. La Comisidon
de Pastoral habia logrado cierta articulacién pastoral en el Pueblo de Dios
como sujeto comunitario de la accién pastoral:

El principio de que la pastoral —y por lo tanto el Plan Pastoral— debia te-
ner como sujeto, hacedor, creador y promotor, al conjunto del pueblo de

12. COEPAL. Prioridades de Pastoral de Conjunto en Argentina para 1970, Namero extraor-
dinario, n° 11, Buenos Aires, marzo 1970, p. 3.
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Dios, no sélo a un sector. Queriamos hacer de todo el pueblo un sujeto
activo (Gera, 1990, p. 13).

El Plan Nacional elaborado para los afios 1970, 1971, 1972 y 1973 articu-
laba la aspiracién de una pastoral de conjunto que contuviera las iniciativas
de la pastoral popular, la pastoral de santuarios y la pastoral de la juventud,
en una dindmica participativa e incluyente de las regiones pastorales, equipos
de pastoral y delegados diocesanos.

La clave fundamental de la pastoral fue el pueblo de Dios, sujeto histérico
comunitario:

un punto que llama la atencién por su claridad es el 4: “la Iglesia ha de
discernir acerca de su accidn liberadora o salvifica desde la perspectiva
del Pueblo y de sus intereses”. Es clave. Leer los signos de los tiempos en
la marcha histérica del pueblo. Si bien no es excluyente, antes de leer los
signos de los tiempos en la modernizacién o en cualquier propuesta que
viniera, que podia ser auténtica o no, leerlos en las exigencias, en los re-
clamos y en los deseos del pueblo.Y eso era ponerse en una tarea no ficil:
interpretar en nuestra historia los signos de los tiempos (Gera, 1990, p. 14).

Cuadro 5. Prioridades pastorales del Plan Nacional de Pastoral de la COE-
PAL (1970-1973).

Prioridades pastorales

1970 1971 1972 1973

Pastoral Popular Pastoral Popular ~ Pastoral de San- Pastoral de Santua-

Comunidades Ecle- Pastoral de Juven- tuarios rios

siales de Base tud Pastoral de Ju- Pastoral de Juven-
ventud tud

Comunicacidn cris-
tiana de personas y
bienes

Pastoral de Juven-
tud

Fuente: Elaboracién propia a partir de COEPAL, Prioridades de Pastoral de Conjunto
en Argentina para 1970; COEPAL, Prioridades de Pastoral de Conjunto en Argentina
para 1971; COEPAL, Pastoral de Conjunto 1972 y COEPAL, Pastoral de Conjunto
1973.

El enorme potencial de la COEPAL, la produccién de materiales de re-
flexién teoldgico-pastoral y la gran cantidad de reuniones, seminarios de
formacion, convocatorias de planificaciones realizados en todas las regiones
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eclesiasticas, si bien fueron asumidas inicialmente por la Conferencia Epis-
copal, encontraban algunas resistencias. A raiz de ellos, en la presentacion del
Plan Pastoral de 1970 tuvieron que aclarar con un argumento de autoridad:
“decidida por el Episcopado la preparacion de un Plan Pastoral, la COEPAL
propuso y el Episcopado aprobd proceder por etapas”.’® Al afio siguiente,
al publicar las prioridades de la Pastoral de Conjunto, la Comisién dejaba
constancia del caricter propositivo de las prioridades para promover una
accién conjunta que era responsabilidad de los obispos, de las didcesis y de
los organismos de la Iglesia; y concluia: “No debe existir la idea equivocada

» 14

de que son prioridades que s6lo la COEPAL debe trabajar”.

El Plan de Pastoral de Conjunto de 1972 hacia una aclaracién pertinente
pues en la presentacidon de las prioridades pastorales la Comision dejaba
constancia que “las prioridades de la pastoral de conjunto en adelante seran
lineas de concrecién de la opcion englobante, la Pastoral Popular”.Y tam-
bién, “asumiendo como orientacién general de la Pastoral de Conjunto la

Pastoral Popular”."

Paulatinamente fue perdiendo apoyo del Episcopado. Hacia marzo de
1973 la Comision fue disuelta. El Gltimo documento oficial publicado, la
Pastoral de Conjunto de 1973, da algunos indicios de la conflictividad ecle-
sial ante la situacion politica y las tensiones crecientes por la “inclusion de
la problematica politica en el campo pastoral”. Las diversas lineas teologicas,
encontraron en el conflicto politico una ocasidn para posicionarse ecle-
sialmente asumiendo lenguajes y propositos diferentes frente a la polaridad
élites-pueblo, la protesta social y la confrontacién dependencia-liberacion
y los reclamos de los movimientos populares y la violencia institucional
radicalizando las posiciones. El golpe militar de junio de 1966 contribuyd
a clarificar esas posiciones: los que veian en el golpe la instauracién de un
gobierno catdlico y por lo tanto, cedian a la tentacién integrista del sue-
fo de una argentina catélica por la via del gobierno militar (Di Stefano y
Zanca, 2023, p. 77). Otra posicién la integraban catdlicos mas progresistas
que simpatizaban con las ideas desarrollistas y realizaban una critica tenue al

13. COEPAL. Prioridades de Pastoral de Conjunto en Argentina para 1970, Namero extraor-
dinario, n° 11, Buenos Aires, marzo 1970, p 5.

14. COEPAL. Prioridades de Pastoral de Conjunto en Argentina para 1971, Ndamero extraor-
dinario, n° 14, Buenos Aires, enero 1971, p. 6.

15. COEPAL. Pastoral de Conjunto 1972, Ntimero extraordinario, n°® 16, Buenos Aires, enero
1972, p.7.
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gobierno militar de Ongania acentuando la autonomia temporal y la no in-

tervencion de la Iglesia en politica. La tercera posicion estaba orientada por

la protesta social configurindose como una conciencia popular de reaccién

frente al gobierno militar (Gera y Rodriguez Melgarejo, 1970, p. 30).

Cuadro 6.Tipologia de posiciones teoldgico-pastorales en la Iglesia argen-

Enfoque

Perspecti-
vas

Lineas
fuerza

Enfasis

La iglesia y el orden tem-
poral (Mons. Derisi)

tina (1966-1973).

Desarrollismo y libe-
racién integral (Mons.
Quarracino)

Liberaciéon y par-
ticipacién  politica
(MSTM)

Radicaliza-
cién y cambio
de estructuras
(MSTM)

Pre Vaticano II.

Perspectiva  escolastica
y estatica de la relacion

Fe-Politica, no histérica

ritualidad,
interioridad y juicio pru-

Sobrenatural,

dencial en la accién de la

iglesia

Prevalencia del fin sobre-
natural de la Iglesia sobre
el Estado y la acciéon po-
litica.

Restauraciéon del orden
temporal. Integrismo

Vaticano II

Desde la historia de la
salvacion. Trascenden-
cia dindmica de la fe en
la historia

La fe reconoce su ca-
racter histérico e inter-
preta los signos de los
tiempos.

Iglesia, pueblo de Dios,
comprometida con la
historia.

Liberacién integral (no
solo interior) del peca-
do estructural. Opcion
politica de los cristia-
nos.

Vaticano IT

Historia de la sal-
vacion, designio de
Dios en la historia

(escatologia  histo-
rica).
Reconocimiento

de los signos de los
tiempos y de la ne-
cesidad de cambio
de estructuras.

La salvacién y el pe-
cado pasan por las
estructuras (no sélo
los individuos)

Iglesia comprometi-
da inevitablemente
en politica, contra
la situacion de opre-
sion.

Vaticano IT

Unica historia
como historia
de  salvacién.
Compromiso

revolucionario

desde la fe.

Comprensién
de la fe y del
proceso  histo-
rico mediatiza-
do por el mar-
Xismo.

La liberacién
de Cristo (fe)
se da necesa-
riamente en
hechos histori-
cos liberadores
(politica).  El
sentido de la li-
beracion es po-
litico e histori-
co en vista de
la construccién
de una socie-
dad socialista.

Fuente: Elaboracién propia (Fresia, 2021, p. 152)

La primera posicién encontraba su referencia en el pensamiento de Mons.

Derisi; en segundo lugar, las ideas teoldgicas representadas por el pensa-

miento de Mons. Quarracino. La tercera posicién que asumia aspectos de la

teologia de la liberacién estaba representada por un sector del Movimiento
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de los Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM). Finalmente, una altima
posicidn era sostenida por un sector radicalizado del clero y del laicado que
adopto el analisis marxista para la interpretaciéon y comprension de la reali-
dad social representada (Scannone, 1973, p. 19). Como puede observarse, las
posiciones en pugna parecen irreconciliables “frente al momento argentino
actual y al futuro inmediato”. Por eso, tanto “la inclusién de la problemati-
ca politica en el campo pastoral” como también la orientacién general de
la pastoral popular dado al Plan Nacional habian amplificado las tensiones
preexistentes.'®

En efecto, la COEPAL era consciente que si bien

esta inclusion ha traido el beneficio de hacer mis integral y real el planteo pastoral.
Sin embargo, por otra parte, ha problematizado a muchos miembros de la Iglesia,
produciendo una situacién que el Consejo Pastoral Nacional, en su reunién ge-
neral de agosto 1972, denominaba “de disgregacion pastoral”.

Y continda con una afirmacién fundamental: “Estas circunstancias de-
finen la actual situacién de la Iglesia en Argentina y marcaran, podemos
suponer, y con mayor fuerza ain, el futuro inmediato”.Y mas adelante agre-
gaba: “mientras dure el proceso politico que vive el pais”."” El cambio en la
conduccién del Episcopado terminé definiendo el futuro de la COEPAL y
del Plan Nacional, interrumpid el proceso de renovacién de la conciencia
eclesial y el esfuerzo por una accién pastoral de conjunto. Segtin con la con-
duccién del Episcopado por parte de Mons. Tortolo, “se llegd a producir un
corte real con lo que se venia gestando” (Grande, 2023, p. 537).

Los intentos por lograr una “convergencia pastoral” de obispos, sacerdotes
y otros agentes pastorales ya no seria posible ante los desafios del momento
politico y la complejidad de las posiciones eclesiales. Gera reconoce que “se
llegd a un punto donde el didlogo se hizo dificil y no se siguié” (Gera, 1990,
p- 18).Varios afios después Mons. Novak, haciendo un balance de ese acon-
tecimiento eclesial, dirfa que hubo un “proceso de archivo” (Novak, 1989, p.
6) de los documentos de San Miguel y una escasa referencia posterior de la
Conferencia Episcopal a esos documentos.

16. COEPAL. Pastoral de Conjunto 1973, n° 19, Buenos Aires, noviembre 1972, p. 3.
17.Ibidem, pp. 1 y 14.



REPERCUSIONES DEL VATICANO II EN LOS PLANTEOS PASTORALES DE LA IGLESIA... | 45
A MODO DE CONCLUSION

La recepcién del Vaticano II en Argentina comenzd con la convocatoria del
Episcopado del ano 1966 y se consolid6 con la preparacion de la Asamblea
Plenaria del Episcopado de 1969 y la elaboraciéon del Documento de San
Miguel.

San Miguel tuvo su concrecion en el Plan Nacional de Pastoral. En los
documentos de la COEPAL se observan algunas tensiones y conflictos ecle-
siales a raiz de las opciones politicas que fue adoptando el Plan Nacional de
Pastoral. Si bien el Documento de San Miguel aplica en el pais Vaticano II
(via Medellin), esa aplicacién generd controversias en algunos obispos. Cier-
to reordenamiento de la Conferencia Episcopal, en relacién a la situacion de
interrupcién democritica, hizo que la Declaracién de San Miguel quedase
relegada de la agenda oficial. No obstante, muchos obispos continuaron en
sus didcesis con las iniciativas de aplicacién del Vaticano 11 y Medellin.






EL CONCILIO VATICANO II'Y EL ROL DE LOS
INTELECTUALES. LAS TENSIONES DE UNA
ECLESIOLOGIA EN CRISIS

José Zanca

INTRODUCCION

A lo largo del siglo xx, la relacion entre intelectuales y jerarquia romana
transitd distintas coyunturas, en algunos casos de una aparente participacion
en objetivos comunes, basada en una retérica de la obediencia de los prime-
ros con relacion a la segunda; en otros momentos de crisis abierta, en los que
la veleidad de autonomia de los intelectuales fue combatida con el anatema
por parte de Roma. La crisis modernista de 1907 y la condena a la Acién
Francesa en 1926 pusieron a los pensadores del catolicismo en un cono de
sospecha por parte de las autoridades. Censuras, juramentos antimodernistas,
prohibicién de lecturas y edicidon de libros, cierre de instituciones “sospe-
chosas” y procesos katkianos fueron la norma de esa relacidon. De hecho,
una lectura posible del movimiento de la nouvelle théologie en los afios de
1940 encarnado por tedlogos como Daniélou, Congar y Chenu, puede ser
la protesta de los intelectuales por la infantilizaciéon a la que los sometia la
autoridad romana. Sin embargo, esa protesta lejos de tener eco termind en
una nueva condena con la enciclica Humani generis (1950). Seria recién con
el Concilio Vaticano II (1962-1965) que comenzaria a hablarse, mas por sus
efectos que por sus disposiciones, del surgimiento de una opinién publica
en la iglesia, en la cual los hombres de ideas pudieran cumplir una funcién
auténoma, critica y, en cierta medida, profética, con relacion a los laicos y
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las autoridades. Esta tregua podria ser, en base a las libertades que reconocia
la iglesia, un terreno fértil para un nuevo tipo de vinculo. Las relaciones se
volverian a tensar en la década de 1970, dado que la autonomia y el peso
publico que habian ganado, en especial los tedlogos, los habia convertido
nuevamente en objeto de sospechas. Si en los anos de 1960 los intelectuales
catdlicos parecian adoptar los mismos mandatos que sus pares no confesio-
nales, esto es, jugar un papel critico frente al poder, sea este el estado o la
jerarquia eclesiastica, aparecia ahora un discurso sobre el rol de los intelec-
tuales confesionales como sujetos de “mision”.

Desde principios del siglo xx, la cultura catdlica argentina se desarrollo
vigorosamente. Al igual que la cultura general, adquiribé un caracter cosmo-
polita con fuertes intercambios entre Europa, Estados Unidos y el Rio de la
Plata a través de publicaciones, traducciones, libros y visitantes. Esto coexis-
tié con un discurso nacionalista nativista y xenofobico entre los intelectua-
les catolicos. Las tensiones del viejo continente rapidamente impactaban la
cultura catdlica local.

El objetivo del capitulo serd mostrar los vertiginosos cambios operados en
el vinculo entre intelectuales y autoridad eclesiastica a partir del impacto del
Concilio Vaticano II en Argentina, analizando los debates en el campo cul-
tural catdlico. Teniendo en cuenta que, en esa disputa sobre su rol, también
se inscribian otras polémicas igualmente importantes sobre la eclesiologia, la
modernidad, la permeabilidad del medio religioso y el rol de los laicos. Nos
interesa concentrarnos en el periodo que va desde el inicio del Concilio,
en 1962, hasta mediados de los afios ochenta, cuando la politica vaticana —a
través de una serie de documentos admonitorios y de censuras personales—
volvid a poner en entredicho la autonomia que habian ganado los intelec-
tuales en la cultura catdlica argentina.

EN BUSCA DE LOS INTELECTUALES CATOLICOS

Los intelectuales catolicos, especialmente aquellos que participaron en el
debate publico desde el Concilio Vaticano II, ocuparon un papel marginal en
la historia de las ideas argentinas durante los afios pioneros tras la reconfigu-
racién del campo historiografico en los 1980s. Los estudios mas importantes
sobre el periodo de los 1960s (Teran, 1993; Sigal, 1991) excluyeron a los
catblicos. No fue hasta principios de los 2000s que Beatriz Sarlo mencio-
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nd extensivamente la revista Criferio y los universitarios humanistas (Sarlo,
2001). Las historias de la iglesia catdlica del siglo xX rescataron algunas ideas
y resefias de sus figuras clave, como se puede ver en los trabajos de Di Ste-
fano y Zanatta (2000) y José Maria Ghio (2007), quien analizé intelectuales
como Gustavo Franceschi, Julio Meinvielle, Tomas Casares. José Pablo Mar-
tin destacd los debates del Movimiento de Sacerdotes del Tercer Mundo
(MSTM). Claudia Touris (2012) también abord¢ las trayectorias intelectua-
les de este movimiento. Susana Taurozzi (2006) investigd la orden pasionista
y la figura de Pablo Richards. Eliana Lacombe (2014) examino figuras como
Erio Vaudagna, Nelson Dellaferrera y José Oreste Gaido vinculadas al ter-
cermundismo en Coérdoba.

Poco a poco, si bien los catdlicos seguian ausentes de la historia de los
intelectuales, las herramientas de la historia intelectual comenzaron a utili-
zarse para analizar el campo religioso en general y catdlico en particular. En
2006 se publicod Los intelectuales catélicos 'y el fin de la cristiandad (1955-1966),
tratando de someter al catolicismo a preguntas analogas a las empleadas para
el resto del campo intelectual de los afios sesenta (Zanca, 2006). En esa
misma linea se destacan los trabajos de Sebastian Pattin sobre Criterio, en
primer lugar, y sobre los distintos actores intelectuales y militantes que in-
tervinieron en el debate puablico en el periodo postconciliar (Pattin, 2015;
2019). Mariano Fabris ha analizado en profundidad distintas publicaciones
del catolicismo de las décadas de 1970 a 1990 y su interaccién con la histo-
ria eclesidstica, en un esclarecedor contrapunto (Fabris, 2015; 2017; Fabris y
Pattin, 2021). Facundo Cersésimo en su trabajo sobre el tradicionalismo y
la Gltima dictadura militar ha revelado las tensiones en un vinculo al que se
crefa mas armoénico, centrandose en publicaciones con Cabildo y los distintos
grupos reactivos a las transformaciones del Concilio Vaticano II (Cersésimo,
2022). Pablo Ponza incluye a los catdlicos posconciliares en el cuadro que
traza sobre los intelectuales contestatarios (Ponza, 2007). Guillermo Barén
del Popolo ha estudiado con empefio a los intelectuales reunidos en la re-
vista Alternativa latinoamericana, asi como las redes que conformaron entre el
periodo dictatorial (1976-1983) vy la transicién de los afios de 1980 (Bar6n
del Popolo, 2016). De la misma manera, algunos trabajos que abarcan la
historia de las ideas latinoamericanas (como los de Eduardo Devés Valdés,
Carlos Altamirano, y Mario Aguilar) han incorporado al catolicismo y a los
catblicos argentinos al escenario de las ideas del continente (Devés Valdés,
2000, Altamirano, 2008; Aguilar, 2007). Los sectores tradicionalistas, refrac-
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tarios al Concilio Vaticano II, siguieron concitando la atencién de la histo-
riografia, al igual que lo hicieron los nacionalistas catdlicos del periodo de
entreguerras en los tempranos afios de 1980. En ese sentido son ineludibles
los trabajos de Elena Scirica, Laura Rodriguez, Osvaldo Vartorelli y Celina
Fares (Scirica, 2010; Rodriguez, 2021; Vartorelli, 2024; Fares, 2024). En una
linea aniloga, Martin Vicente ha analizado con sumo detalle la interven-
cién de los llamados intelectuales “liberal-conservadores™ entre los que se
encontraban participantes del debate en el campo catdlico (Vicente, 2015).
Los trabajos sobre revistas de este periodo también han seguido una agenda
tematica de la historia cultural. Criterio ha sido foco de atencidn, en distin-
tos momentos de su historia durante el siglo xx. A los trabajos de Marcelo
Borelli sobre la posicion de la revista durante la Gltima dictadura militar, se
sumd el volumen colectivo compilado por Miranda Lida y Mariano Fabris a
prop&sito de los 90 anos de la publicacion, en los que se analizaron distintos
aspectos de su trayectoria (Lida y Fabris, 2019). Cristianismo y revolucion, la
publicacién creada por el exseminarista Juan Garcia Elorrio, ha concitado
el interés en los estudios sobre la historia de las ideas catdlicas y la historia
de las organizaciones armadas de la década de 1970. A ella le han dedicado
trabajos Gustavo Morello, Esteban Campos y Daniela Slipak (Morello, 2003;
Campos, 2016; Slipak, 2015). La cantera de los trabajos sobre la historia de
las universidades, en especial la historia de su politizacién en los afios 60 y
70 ha comenzado a vincularse con la historia intelectual del pensamiento
catdlico. En esa linea pueden consultarse los trabajos de Ghilini y Dip sobre
las “catedras nacionales” y Zanca sobre el humanismo universitario (Ghilini,
2023; Dip, 2017; Zanca, 2018).

Los trabajos sobre los tedlogos, la Teologia de la liberacion y la Teologia
del Pueblo se han multiplicado en los Gltimos afos, y su mera enumeracion
requeriria un trabajo especifico.Vale la pena, sin embargo, mencionar algu-
nos intentos de sintesis como el Dictionnaire historique de la théologie de la libé-
ration, editado por Pierre Sauvage, Luis Martinez Saavedra y Maurice Cheza.
Si bien la obra abarca toda Ameérica Latina, son abundantes las referencias
a los intelectuales catdlicos argentinos y algunas instituciones en las que se
desempenaron, asi como referencias a publicaciones periddicas por las que
circuld el debate de ideas de los afios de 1960 a la década de 1980.

Los estudios biogrificos también han sido una via de acceso a diversas
figuras del campo intelectual catdlico y sus posiciones frente al Concilio Va-
ticano II. Si bien se trata de trabajos con distintos fines, en algunos casos mas
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cercanos a la hagiografia que a la biografia intelectual, se destacan en muchos
casos el esfuerzo por abordar la complejidad de estas figuras, siguiendo una
trayectoria a lo largo del tiempo. En ese grupo sobresalen los trabajos de
Sebastiin Randle sobre Leonardo Castellani, de Héctor Hernindez sobre
Carlos Sacheri, de Arturo Ruiz Freites sobre Julio Meinvielle, de Mercedes
Amuchastegui sobre Lucio Gera, de Enrique Bianchi sobre Rafael Tello,
de Ariel Fresia y Luciano Maddonni sobre Juan Carlos Scannone, Bonilla,
Zielinski, y Rubio sobre Enrique Dussel, de Alberto Caturelli sobre Octavio
Derisi y de Amalia Casas sobre Conrado Eggers Lan (Randle, 2003 y 2017;
Hernandez, 2007; Freites, 2023; Amuchastegui, 2011; Bianchi, 2012; Fresia
y Maddoni, 2021; Bonilla, Zielinski, y Rubio, 2024; Caturelli, 1984; Casas,
2009).

La sociologia de la religion se ha ocupado de la historia de la iglesia y
sus intelectuales, en especial para la construccién de modelos de analisis del
vinculo entre catolicismo y politica en distintos tramos del periodo postcon-
ciliar. Tales son los trabajos de Fortunato Mallimaci, Luis Donatello, Soledad
Catoggio, (Mallimaci, 2024; Donatello, 2010; Catoggio, 2016). Juan Bonnin
ha analizado en profundidad tanto el contexto de produccién como la trama
discursiva del documento Iglesia y comunidad nacional, de 1981 (Bonnin,
2012).

Desde 2013, con la llegada de Jorge Bergoglio al trono de Pedro, se han
multiplicado las biografias del papa Francisco, asi como el interés por el
mundo de las ideas en las que se formoé. Se multiplicaron entonces los tra-
bajos —tanto periodisticos como académicos— sobre sus afios de formacioén,
los debates en la Compaiiia de Jests en los anos de 1970, sus lecturas y los
intelectuales que mas lo “influyeron”, el interés por la Teologia del Pueblo y
por algunos de sus representantes, asi como por el clima intelectual general
de sus anos de formaciéon como sacerdote. En esa linea, los trabajos de Ra-
fael Luciani, Mario Aguilar, Austen Ivereigh, Massimo Borghesi y Thomas
Rourke han propuesto biografias en las que se abordaba el clima intelectual
durante el posconcilio (Luciani, 2016;Aguilar, 2014; Ivereigh, 2017; Borghe-
s1, 2017; Rourke, 2018). Gianni La Bella ha indagado sobre el devenir de la
Compania de Jests en la segunda mitad del siglo xx, Diego Mauro y Anibal
Torres, en un volumen colectivo a propésito de los diez anos de papado de
Francisco, también han analizado diversos aspectos del clima intelectual de
sus afios de formacién (La Bella, 2020; Mauro y Torres, 2023). Finalmente,
Loris Zanatta ha dedicado varios trabajos a la figura de Francisco, poniendo
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el acento en la continuidad antiliberal de la tradicién jesuita en América
Latina (Zanatta, 2020; 2023).

A pesar de lo sucinto de esta enumeracién de trabajos, es posible apre-
ciar que el interés por el campo de las ideas y los intelectuales cat6licos
en el periodo pre y postconciliar se ha multiplicado en los Gltimos veinte
afios. El caudal de este campo de estudios se ha alimentado de los trabajos
provenientes de la historia de la iglesia y el catolicismo, pero también de la
sociologia de la religion, la semiologia, los estudios politicos, la biografia, la
historia de la filosofia y la teologia.

INTELECTUALES Y JERARQUiA: UNA RELACION DIFICIL

El siglo xx se abri6é con una profunda ruptura entre el papado y el campo
de los intelectuales cristianos europeos: la célebre crisis modernista. Como se
recordara, se tratd de una polémica iniciada en el campo de la hermenéutica
biblica por parte del sacerdote francés Alfred Loisy, en contra del protestante
liberal Adolf von Harnack. Loisy proponia analizar a través de métodos de
critica historica las escrituras. Su audacia termind con la condena de sus
ideas en la enciclica Lamentabili y, dada su persistencia en el mismo “error”,
la condena personal de Loisy. Como lo sefialaba Emile Poulat, el desafio del
modernismo “no se trata[ba] s6lo de una facil transformacion social, ni de
una pura renovacién intelectual, sino de la instauracién de una nueva edad
de la humanidad que implica[ba] una nueva y mutua adaptacién entre el
hombre y el cristianismo” (Poulat, 1974, p. 11). El tumulto que provoco
Loisy en los tedlogos, sin embargo, no tuvo repercusiéon entre los fieles. La
condenacién romana termind por aislar al movimiento. Sin embargo, se tra-
té de un fendmeno sintomatico, el de un conflicto que revelaba una crisis
global del catolicismo: asi como el mundo de las aldeas se sustraia al control
de la Iglesia, la cultura se desmarcaba del control de la iglesia oponiendo
ciencias religiosas y ciencias sagradas (Poulat, 1974).

La misma autonomia parecia emerger en el movimiento de la Accién Fran-
cesa, liderado por Charles Maurras. En este caso, el movimiento que orien-
taba el dirigente derechista, antisemita y contrarrevolucionario que marcaria
a los nacionalismos del siglo xx fue censurado en 1926. El papado convocod
entonces al joven —pero ya célebre— Jacques Maritain para explicarle a los ca-

tolicos franceses los motivos de Roma para condenar a un movimiento que
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tantas adhesiones habia suscitado (Maritain, 1927). Es decir, si bien Roma
pretendia controlar el mundo de los intelectuales, a través del tradicional
instrumento de la censura, recurria a los mismos intelectuales para librar sus
batallas en un campo cuyas reglas no controlaba.

En esos mismos anos en Argentina, un grupo de jovenes crearon los Cur-
sos de Cultura Catdlica (CCC), inspirados en el “renacimiento” del cato-
licismo europeo —en especial francés— puesto de manifiesto en el ciclo de
conversiones de importantes figuras del campo literario y artistico. Los ar-
gentinos de los CCC tenian, sin embargo, un horizonte mis humilde: gene-
rar un espacio de formacidén, que al mismo tiempo pudiera rivalizar con las
universidades nacionales —de caricter laico vy, en algunos casos, anticlerical
luego de la Reforma Universitaria de 1918—y que le permitiera a esta nueva
generacion convertirse en la vanguardia de un catolicismo de combate. En
principio, estos noveles intelectuales se presentaban como un conjunto de
jovenes deseosos de una educacion que las universidades les negaban y que
s6lo podria provenir de la “sana doctrina”. Por otro lado, reivindicaban una
sociabilidad horizontal entre laicos, en la que participaron sacerdotes que
debian adaptarse a un intercambio entre iguales. Las tensiones ideologicas
de la década de 1930 terminarian reflejandose en la institucidn, que sufriria
una crisis en 1936 durante la visita de Jacques Maritain a la Argentina. El
filésofo francés se habia declarado opositor a los fascismos europeos vy, desde
principios de la década, habia iniciado un proceso de reconciliacion entre
el cristianismo y la democracia. Esto enervé a los catdlicos nacionalistas
argentinos, quienes veian como uno de los principales referentes del rena-
cimiento tomista les daba, con sus opciones politicas, mis argumentos a sus
contrincantes liberales y socialistas. Finalmente, los cursos perderian su auto-
nomia en 1939, cuando fueron intervenidos y vigilados por el clero (Zanca,
2024).

En la Europa de la posguerra, se produciria un nuevo enfrentamiento
entre las autoridades romanas y los intelectuales de la denominada nouvelle
théologie —como la llamaron sus criticos— una corriente que ejercié una dura
critica al tomismo, postulando interpretaciones alternativas, que se manifes-
taron en dos destacadas publicaciones. En 1942 aparecid Sources Chretiennes,
de los jesuitas, una compilacioén de fuentes patristicas dirigida por Jean Da-
niélou y Henri de Lubac;y en 1946 la serie Théologie, dirigida por Henry
Bouillard. Esta corriente fue cuestionada desde la Revue Thomiste, acusaindola
de relativismo historico. La nouvelle théologie, senialaban sus citricos, parecia
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relativizar el papel del tomismo, como si se tratara de “una teologia mas”.
En 1946 se publicé una “réponse” anénima en la revista Recherches de Science
Religieuse, en la que los interpelados negaban los cargos y, en 1947, Ré-
ginald Garrigou-Lagrange publicé su célebre “La nouvelle théologie, ;ou
va-t-elle?”, en la revista del Angelicum, bautizando, definitivamente al mo-
vimiento, al tiempo que lo ponia bajo su pluma inquisitorial. En 1947 el
episcopado francés expresd su “preocupaciéon” por el negativo efecto que
tenia el debate entre los no creyentes y finalmente, en 1950, el papa Pio XII
emitio la famosa enciclica Humani Generis en la que, entre otras, cuestionaba
a esta corriente.

El debate teologico sobre la nouvelle théologie revela una clara oposicidon
binaria. Los tomistas defendian un sistema de ideas “perenne” como respues-
ta a una sociedad cambiante tras la Segunda Guerra Mundial. En cambio, los
intelectuales de nouvelle théologie querian conectar la teologia con la historia,
sacrificando seguridad por significado. Jean Daniélou criticé el tomismo por
su falta de historicidad y subjetividad, y su incapacidad de dialogar con ideo-
logias modernas como el marxismo y el existencialismo. Daniélou buscaba
una relacidén mas adulta entre las “élites cristianas pensantes” y la jerarquia,
en lugar de represién. La enciclica Humani Generis fue la respuesta a este
enfoque.

Evitemos, sin embargo, una historia intelectual “heroica” de la nouvelle
théologie, construida a posteriori del Concilio Vaticano II. Es posible que,
como muchas de sus ideas se terminaron imponiendo en los documentos
conciliares, se haya construido cierto relato que oculta una realidad mas pe-
destre. Ese relato y las biografias de los actores hablan de un grupo coherente
y perseguido, un grupo que se enfrenta al poder de Roma. No sélo no fue
tan coherente —como puede leerse al comparar las diversas teologias de sus
protagonistas— y, a pesar de que efectivamente muchos fueron celosamente
perseguidos en la década de 1950, no debe obviarse que también pudieron
seguir publicando —y publicaron mucho entre 1950 y 1959— como argu-
menta Rosino Gibellini (Gibellini, 1998).

En Argentina, la Segunda Guerra mundial no haria mis que agudizar los
conflictos entre aquellos catdlicos que simpatizaban con las fuerzas del Eje y
quienes se declaraban, sin ambages, catolicos antifascistas. La llegada del pe-
ronismo al poder en 1946 prolongé este conflicto al interior del campo ca-
tolico. En forma resumida, en los afios de la Segunda Guerra y luego con el
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peronismo aparecieron los primeros conflictos internos que cristalizan en la
década de 1950 con el establecimiento de un sistema de divisiones internas
bastante duradero. En esa década el catolicismo local tomo6 nota de las nue-
vas miradas y debates europeos, traduciéndolos a la situacion local y sumd
tensiones y clivajes propios. Los catdlicos incorporaron el concepto de “inte-
lectual”, una categoria que, hasta ese momento, era exclusiva de la izquierda
y el liberalismo. Su uso permitia dotar a los laicos —y a los sacerdotes— de
un capital especial, diferente del capital sacramental y que, por ende, podia
ponerse en juego en los combates internos. La crisis con el peronismo de
1954-55 puso de manifiesto la distancia entre la jerarquia eclesiastica —que
intentaba, denodadamente, aplacar el conflicto con el gobierno— vy los laicos,
de las mas variadas posturas ideologicas, que se organizaron para colaborar
con la campana de panfletos y con el derrocamiento de Perén. Luego de la
caida, la cuestién social lejos de desaparecer del debate entre los catdlicos se
multiplicé.

En la Europa de la Guerra Fria los temores de Pio XII a la expansion de
las heterodoxias llevaron, por un lado, a explorar y luego a clausurar la posi-
bilidad de un concilio, y finalmente a emitir una enciclica condenatoria de
las “desviaciones” que se habian puesto de manifiesto en el caético clima de
la Segunda Guerra. La Humani Generis condenaba en forma abierta los in-

tentos de renovacion y tenia como destinatario directo al jesuita y cientifico
Pierre Teilhard de Chardin (Zanca, 2024).

Luego del derrocamiento del gobierno peronista en 1955 se abrié un
tiempo de mutaciones en el campo cultural catdlico. El conflicto de la “laica
o libre” de 1958-1959 puso la cuestidn de la cultura laica y la cultura reli-
giosa en el centro del debate publico. A partir de alli se crearon en Argentina
las primeras universidades privadas, la mayoria de ellas catdlicas. Estas permi-
tieron la profesionalizacién de muchas actividades que hasta ese momento
se desarrollaban o bien en la universidad ptblica o bien en asociaciones
catdlicas mas o menos informales. La creacion de la carrera de sociologia
en la Universidad Catdlica Argentina o la carrera de Ciencias Politicas en
la Universidad del Salvador serian hitos importantes para la consolidacién
de un campo cultural que empezaba a reclamar cada vez mas autonomia
con relacion al mandato de la jerarquia eclesiastica. Esto se veria con toda
claridad en los conflictos intrauniversitarios que se abrirdn en el periodo
postconciliar.
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Un segundo componente fue la expansion de las revistas cristianas o la re-
novacién de alguna de ellas, como fue el caso de Criterio. Las revistas fueron,
en los afios sesenta y setenta, ambitos de sociabilidad y puntos de encuentro
de diversos sectores en el campo cultural. Una rapida e incompleta enume-
racion deberia incluir a Estudios teolégicos y filoséficos de los dominicos fun-
dada en 1959, la revista del Centro de Investigacidon y Accion Social (CIAS)
creada en 1963, los Cuadernos humanistas en 1964; Concilium en 1965 con la
participacion de Jorge Mejia, Izquierda cristiana en 1965, Ulises desde 1965,
Tierra Nueva en 1966, Cristianismo y revolucién en 1966; Actualidad pastoral,
Antropologia del Tercer mundo en 1968, Boletin informativo de la COEPAL en
1968, Nuevo Mundo: Revista de teologia latinoamericana en 1971. Por su par-
te, Criterio se transformd desde la muerte de Gustavo Franceschi en 1957.
Como ha sefialado Sebastian Pattin, a partir de ese momento Criferio dejo de
ser la bitacora personal de Franceschi para convertirse en un firme promotor
del novedoso espiritu conciliar. A partir de 1958 se dividieron las tareas den-
tro de la revista: Carlos Floria se encargd de los editoriales politicos, y Jorge
Mejia de la seccidn religiosa y teoldgica (Pattin, 2015). Por su parte, la afieja
revista Estudios, fundada en 1911 y referente de la cultura jesuita, también
renovo su propuesta estética y editorial en 1967, intentando mantenerse en
un lugar expectante del debate puablico, de donde era desplazada por otras
publicaciones religiosas mis audaces y conectadas con las polémicas con-
temporaneas.

El Concilio Vaticano II tuvo una repercusion que excedid el campo cul-
tural catdlico. Aunque los debates fueron seguidos mas de cerca por la prensa
confesional, los magazines de la época (en especial las revistas Confirmado,
Primera Plana y Panorama) cubrieron en forma exhaustiva tanto la reunién
romana como las transformaciones que Juan XXIII y Pablo VI fueron in-
corporando a la imagen papal. El estado asambleario de la iglesia catdlica y
la idea de que se estaba gestando una apertura al mundo, les permiti6 a los
intelectuales catdlicos presentarse bajo otra mirada en el campo cultural no
confesional. Parecia nacer una nueva era para la iglesia y sus intelectuales
eran convocados a Roma para construirla. Las censuras y persecuciones,
los procesos canénicos y las sospechas de herejia parecian quedar atras. Sin
embargo, los conflictos que el evento conciliar gener6 en el campo catdlico
argentino tendria vicisitudes singulares, asociadas al horizonte de tolerancia
de la jerarquia respecto de las innovaciones que traia la magna reunién.
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EL CONCILIO VATICANO II'Y SUS EFECTOS EN EL CAMPO
INTELECTUAL

El Concilio Vaticano II se inicib el 11 de octubre de 1962. Entre la primera
y la segunda sesion (iniciada en septiembre de 1963) la formacién de una
mayoria reformista produjo un cambio muy importante: se invité a que los
padres conciliares convocaran a participar del evento a peritos, que cola-
borarian en el debate y en la elaboracion doctrinal. Jorge Mejia, tedlogo y
director de la renovada Criterio fue uno de los convocados. Su rol en la prin-
cipal revista de la intelectualidad catdlica argentina, combinado con el de
especialista en el Concilio le darian un papel central tanto en la trasmision
de las cronicas de los sucesos romanos como en las tensiones con la jerarquia
argentina. Como es sabido, la mayoria de los obispos argentinos llamados
por Roma —comenzando por el cardenal Antonio Caggiano— no formaron
parte de la mayoria reformista. El arzobispo de Buenos Aires también habia
cuestionado a Mejia por algunas de las opiniones que se habian vertido en
Criterio a prop6sito de la censura a los espectiaculos publicos. El Circulo de
periodistas cinematograficos y el cine club enfoques (que era dirigido por el
famoso critico Jaime Potenze, miembro de Criterio desde la década de 1930)
se habia declarado en contra del decreto 5791/61 que reglamentaba en for-
ma restrictiva la ley que garantizaba la libertad de exhibicién cinematografi-
ca. El arzobispo de Buenos Aires le envid a Mejia una extensa carta en la que
no solo criticaba a Potenze, sino que implicitamente cuestionaba al director
de Criterio por autorizar la publicacién de la declaracién del Circulo y del
Cineclub. Mejia acusé el golpe y le ofrecid su renuncia a la direccién de
Criterio, que Caggiano desaconsejo (Mejia, 2025, pp. 228-239). Finalmente,
cuando Mejia fue nombrado perito conciliar, el desagrado con la medida se
hizo patente en muchos miembros del cuerpo episcopal. Segtn relata en sus
memorias, Caggiano lo obligd a presentarse frente a un grupo de obispos
argentinos, que le hicieron saber su desfavorable opinidn sobre su actuacion
como perito. Uno de ellos le espetd que “lo mejor que usted puede hacer es
desaparecer” (Mejia, 2005)

Durante las distintas sesiones, Mejia escribidé una serie de “crdnicas” en
Criterio en las que detallaba los pormenores de los debates conciliares —tra-
tando de eludir el compromiso de confidencialidad— y al mismo tiempo
argumentaba a favor de los sectores reformistas. De la misma manera, toda
Criterio se convirtidé en una portavoz de los sectores progresistas y reformis-
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tas de la iglesia catdlica argentina y europea. Mejia representaba las ideas
del humanismo cristiano que, mas alla de los matices, gané presencia en el
pensamiento catdlico a partir de la postguerra. El eje de ese programa giraba
en torno a un didlogo posible y necesario que la Iglesia (y ya no grupos
aislados de laicos) debia establecer con el mundo moderno. El carisma del
“Papa Juan” parecia alimentar estas esperanzas. Desde las primeras “Crénicas
conciliares”, Mejia afirmaba: “Es seguro que el mundo espera algo del Con-
cilio, aunque no sepa bien qué, ni cémo |[...] debe tenerse muy en cuenta la
adaptacion al hombre y al pensamiento moderno, con gran paciencia, si es
preciso”.! Tales expectativas no debian llevar a esperar revoluciones dentro
de la Iglesia. El conocimiento de la rigidez de la estructura eclesiastica, y
el reconocido poder de la Curia romana, le permitia a Mejia advertir a sus
lectores: “A veces no sera facil, porque no esta escrito que el Concilio deba
encontrar solucién optima a todos los problemas. Es muy posible que se
vacile, que se dude, que se descarten asuntos porque se los considere insufi-
cientemente maduros”.?

Mejia reflejaba desde sus primeras cronicas las discusiones en torno a los
esquemas que habian preparado las comisiones dominadas por hombres de
la Curia. Los documentos empezaron a ser rechazados con vehemencia por
los padres conciliares: el cardenal Montini (luego Pablo VI) era uno de los
mas vivos opositores. Un tema que reunia el suficiente consenso como era
el del cambio en la liturgia también tenia proyecciones conflictivas. Mejia
aspiraba a una religiosidad de “vuelta a lo esencial”’, despojada de sus formas
externas. Esta posicién se fue profundizando a lo largo del Concilio, y le aca-
rrearia no pocos conflictos con otros obispos argentinos. De alguna manera,
en oposicidn a los que defendian el magisterio, es decir, la interpretacion
sancionada por la autoridad, los escrituristas como Mejia propugnaban una
vuelta sincera al evangelio. “Comprendamos bien los términos del proble-
ma” senalaba “No se juega ningin principio dogmatico. La liturgia puede
ser en latin, en italiano o en japonés, y la fe serd siempre la misma”. Pero
las consecuencias del cambio en la liturgia excedian el problema de la tra-
duccidn a las culturas particulares. El fin del predominio del latin tuvo otra
connotacion cuando las propuestas de colegialidad (es decir, limitar el poder

1. Mejia, Jorge. “La inauguracién del Concilio, hecho universal”. Criterio, 25 de octubre de
1962, p. 774.

2. Mejia, Jorge. “El Concilio”. Criterio, 11 de octubre de 1962, p 724.
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cuasi despdtico de Roma) empezaron a socavar las estructuras centralizadas
que la Curia habia apuntalado desde mediados del siglo x1x.

Las cronicas de Mejia y su actitud durante el Concilio no pasaron in-
advertidas en Argentina. Rapidamente se convirtié en blanco de ataques.
Mientras el Concilio sesionaba, una publicacién que el mismo Mejia califi-
¢6 como un “increible panfleto”, escrita por el presbitero David Nuiiez, se
dedicaba a insultar a quienes propiciaban la aprobacién del Esquema XIII
(futura constitucion Gaudium et Spes), a la vez que “calumnia nominalmente
a CRITERIO vy se habla de ‘contradicciones’ y ‘absurdos’ de los autores del
esquema’”. Dado que “panfletos se han escrito y se escribiran siempre” lo
que mas irritaba a Mejia era que el libro habia recibido el imprimatur del

arzobispo de Buenos Aires. “Esto si”, disimulaba Mejia, “es para mi inexpli-
cable”.?

La Gltima cronica, en la vispera de la Navidad de 1965, se presentaba como
un resumen y una reivindicaciéon. “La teologia de los documentos concilia-
res es [...] la teologia de la periferia. Los grandes artifices de esos documentos
han sido hombres que, hasta hace poco, eran sospechosos en Roma”. En la
ultima sesién el documento sobre la libertad religiosa fue finalmente apro-
bado. Mejia se sentia satisfecho porque la obra del Concilio, el programa que
el humanismo cristiano habia impulsado desde el fin de la Segunda Guerra,
era ahora un dogma en la Iglesia. Como una tltima satisfaccién, el afectuoso
saludo que el Papa le dispensara a Jacques Maritain en la sesién de cierre del
8 de diciembre, aparecia como una postrera reivindicacion. “...el Concilio,
dice el Papa, no ha pronunciado anatemas, sino reconocido sus necesidades
y valores, y procurado presentar un nuevo humanismo”.* (Mejia, 1965b).

LA “TRANSNACIONALIZACION” DEL CAMPO
INTELECTUAL CATOLICO ARGENTINO

Desde sus origenes, por el caricter supranacional de la iglesia catdlica, su
campo cultural tuvo una aspiracién a la elaboracién de vinculos transnacio-
nales. Mas alla del discurso nativista de los afios de 1920 y el furibundo na-
cionalismo de los afios de 1930, es posible apreciar como Criterio, los CCC
u otras publicaciones catdlicas previas al Concilio buscaban construir una

3. Mejia, Jorge. “Crénica conciliar”. Criterio, 12 de agosto de 1965, p 575.
4. Mejia, Jorge. “Crénica conciliar”. Criterio, 24 de diciembre de 1965, p 958.
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legitimidad propia a partir de sus vinculos con figuras relevantes de la lite-
ratura, la filosofia, o la teologia europea. A partir del Concilio Vaticano 1II las
redes de sociabilidad internacional se multiplicaron. En diciembre de 1965
a partir de la confluencia de diversos 6rganos de informacién vinculados a
sectores reformistas durante las sesiones, se conformo el Centro Internacio-
nal de Informacion y Documentacion sobre la Iglesia Conciliar IDO-C).
En forma paralela, el Concilio alimentd —a través del antropocentrismo de
sus documentos, en particular Gaudium et Spes— la formacién y consolida-
ci6n de instituciones socio-religiosas, dedicadas al estudio de los “grandes
problemas” latinoamericanos (desarrollo econdémico, vivienda, pobreza) en
los que participaban —a través del empleo temporario o becas— laicos y reli-
giosos de toda América Latina.

A partir de los afios de 1950 se produjo otro efecto paralelo en el cato-
licismo: su latinoamericanizacidén. Esto fue, por un lado, un producto de las
politicas del catolicismo europeo (en especial el francés, espanol y belga) y
también de la propia interaccidn de los intelectuales catdlicos latinoamerica-
nos que gestionaron sus propios ambitos de sociabilidad intelectual, autono-
mizandose tanto de las tutelas del viejo continente como de la vigilancia de
las autoridades eclesisticas. Etienne Fouilloux en su anlisis de los vota soli-
citados por la comision Tardini sefialaba que los temas que a posteriori serian
los que identificaban al Tercer Mundo (pobreza, violencia, autoritarismo,
segregacion) no eran mencionados por los obispos (Fouilloux, 1999). Esto
nos permite inferir que la “invencién” de un catolicismo tercermundista fue
un producto posterior al Concilio Vaticano II y en el que los intelectuales
cristianos latinoamericanos jugaron un papel clave.

Del lado europeo se produjeron algunos cambios previos al Concilio que
ya demostraban un particular interés por América latina, que hasta princi-
pios de los afios sesenta seguia siendo una “desconocida”, pero que ya se
percibia como una “tierra de misién”. En 1957 Pio XII publicé la enciclica
Fidei Donum sobre las misiones. La convocatoria repercutid en la creacion de
organizaciones clericales que exportaron sacerdotes a América Latina en el
marco de las tensiones de la Guerra Fria. Se destacaron entre ellas el Comité
Episcopal France-Amérique Latine (CEFAL), la Obra para la Cooperacién Sa-
cerdotal Hispanoamericana (OCSHA) y el Collége pour I’ Amérique latine (CO-
PAL), asi como las financiaciones provenientes de la organizacién catdlica
alemana Adveniant. Santiago de Chile se convirtié en un nodo relevante
para la investigacién por parte de intelectuales catdlicos latinoamericanos
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(Beigel, 2011). Las ciencias sociales —en particular la sociologia— impactd de
lleno en el campo religioso, ofreciéndole a los catélicos una comprensidon
“cientifica” de la realidad que los circundaba, y a su vez una serie de herra-
mientas conceptuales que se hibridaban —veremos en qué medida y con qué
consecuencias— con la creencia. En 1958 se cre6 la Federacidn Internacional
de Investigaciones Sociorreligiosas (Sappia, 2022). La creacién del Consejo
Episcopal Latinoamericano (CELAM) y su primera y segunda reunién ple-
naria (1955 y 1968 respectivamente) marcaron jalones en la construccidon de
un vector cat6lico latinoamericano. A partir de enero de 1959 el interés por
América latina se acelerd. La “hora cubana” puso de manifiesto un nuevo es-
cenario para el continente que tendra claras repercusiones en Argentina. La
latinoamericanizacién de los intelectuales catdlicos argentinos se precipitd
en los afios de 1960 también por los viajes que realizaron jévenes sacerdotes
y laicos a Europa o a los Estados Unidos para terminar sus estudios y doc-
torados. Tales fueron los casos de Enrique Dussel (Madrid, Minster, Paris),
Lucio Gera (Roma, Bonn), Juan Carlos Scannone (Innsbruck, Manich), Na-
talio Botana (Lovaina) y Carlos Floria (Estados Unidos).

El catolicismo no fue indiferente al impacto de la segunda profesionali-
zacion de las ciencias sociales. La cadena de sentido que formaba la ciencia,
la planificaciéon y el desarrollo econémico fue adoptada con entusiasmo por
los intelectuales catdlicos que veian en la solucién de los nudos gordianos
de la economia y las politicas sociales argentinas el mejor antidoto contra
el comunismo. La creacién del CIAS (Centro de Investigacién y Accidén
Social) por parte de la Compaiiia de Jests fue la respuesta mas contundente
a esa demanda. Pero las ciencias sociales también se convirtieron en una he-
rramienta mas para analizar las caracteristicas del catolicismo argentino, de
las formas que adoptaba la creencia y la observancia y, por qué no, también
de las buenas o malas politicas que adoptaba la jerarquia. De aquella gene-
racion de los primeros socidlogos religiosos, formados en Roma o Lovaina,
que intentaron utilizar los modernos métodos de medicién de la opinidén
publica para elaborar una pastoral de “base cientifica” se recorta la figura de
Aldo Biintig, tanto por su actividad como intelectual como por su capacidad
para vincularse con distintos centros de investigacidn internacionales e ins-
tituciones académicas nacionales (como la Universidad Catdlica Argentina
(UCA) de Buenos Aires y Santa Fe, la Universidad del Salvador y el Centro
de Investigacidon y Orientacidon Social (CIOS), que él mismo fundd). Se
especializd en una carrera en auge como la sociologia, que parecia tener las
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claves para la transformacion de la realidad social y religiosa en la América
Latina de los afios sesenta y setenta. En particular, se ocupé de las caracte-
risticas y tipificacion del denominado “catolicismo popular”y sus relaciones
con los procesos de transformacion politica de Argentina y del continente.
Biintig form6 un equipo de estudiantes de sociologia que se integraron a
sus proyectos de investigacidn, entre los que se contaban Jorge Abelardo
Soneira, Aldo Ameigeiras, Carlos Chiesa e Inés Ruiz. La obra de Biintig
se desplegd en forma paralela a su actividad politica y pastoral. Entre 1961
y 1976 escribid o participd en la redaccion de diez libros, y colabord con
diversas publicaciones cientificas, convirtiéndose en un referente citado en
la tematica de la transformacion social de América Latina y del catolicismo
popular. Su perspectiva nos abre un facetado prisma sobre las formas de in-
terpretar el vinculo entre cultura popular y politica en los afios de 1970. En
la trayectoria de otro socidlogo, Justino O’Farrell, es posible ver algo comin
a su generacidn: de creer en la autonomia de la ciencia, en las posibilidades
que abria la sociologia, una disciplina “neutral”, una herramienta sin ideolo-
gla, pasaron a considerar que no existia una disciplina que pueda escindirse
de las dicotomias de hierro de la politica: o a favor del pueblo o a favor del
imperio.

LA CONFORMACION DE UNA “ESFERA PUBLICA” EN EL
CAMPO CATOLICO

El crecimiento del campo cultural catdlico y el clima asambleario que abrié
el Concilio legitimaron la emergencia de una esfera pablica en el catolicis-
mo argentino. Es importante subrayar el término “legitimé” porque no se
tratd de una invencidn conciliar, aunque si queda claro a través de la conflic-
tividad posterior a 1965, que el Concilio le otorgd carta de ciudadania. Los
intelectuales ganaron autonomia en el campo catdlico y se auto percibieron
como sujetos portadores de un capital propio, desde el cual podian analizar
y criticar no solo la situacion politica argentina, sino también convertirse
en sujetos criticos de la jerarquia eclesiastica. Esta “horizontalizacién” de
los vinculos entre intelectuales y obispos no fue tan bien recibida por estos
ultimos, que estaban habituados a un tipo de sociedad jerarquica y vertical,
aun cuando hablara un lenguaje filial. Solo en ese contexto de innovacio-
nes en las pricticas y los discursos, se puede entender el conflicto que se
produjo en 1966 entre el arzobispo de Buenos Aires y los redactores de la
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revista Tierra Nueva. Los integrantes de la revista eran sacerdotes y laicos
vinculados por distintos movimientos eclesiales tradicionales de la Accidn
Catdlica “especializada”: la Juventud Universitaria Catélica JUC) y la Ju-
ventud Estudiantil Catoélica (JEC), que agrupaba a los jovenes de los colegios
secundarios. Los sacerdotes Miguel Mascialino, Pedro Geltman y Alejandro
Mayol habian sido, alternativamente, asesores de estas organizaciones. En la
publicacién participaban Mascialino, Rodolfo Ricciardelli y Geltman, asi
como los sacerdotes Manuel Artiles, Juan Pruden y Jorge Pascale. Los laicos
formaban un grupo heterogéneo, de hombres y mujeres entre los que se
destacaban Roberto Brito, Guillermo Tedeschi, Lucia Martha Balmaceda,
Maria Elba Foix, Alicia Vega, Manuel Greco, Arturo Armada, Miguel Sejem
y Maria Colombo. Su contenido muestra audaces reflexiones teoldgicas. Su
composicibén interna, por otro lado, exhibe relaciones de poder horizonta-
les entre laicos y sacerdotes. En tercer lugar, su discurso politico proponia
un cambio de estructuras sociales, y el rechazo a las politicas represivas y
liberales de la dictadura de Ongania. Finalmente, el escandalo que produjo
la aparicidn de Tierra Nueva nos muestra la baja tolerancia de la autoridad
religiosa frente a la disidencia de los fieles. La prédica de Tierra Nueva no
pasd desapercibida, ni para la jerarquia eclesiastica ni para el gobierno de la
dictadura. Luego del primer namero, el cardenal Antonio Caggiano, emitid
una carta pastoral para ser leida en todas las parroquias de Buenos Aires en la
que, aunque no condenaba la lectura de la revista, sefialaba los puntos en los
que ésta ofenderia la ortodoxia catodlica. El texto estaba centrado en imputa-
ciones a la falta de respeto a la doctrina tradicional, al tomismo como filoso-
fia perenne, a la autoridad de la jerarquia como producto de una revelacion
de la fe, “instaurada por Cristo”, y finalmente a la gravedad de difundir estas
ideas sin moderacidn, con el riesgo de “confundir al laicado”. La pastoral del
arzobispo tuvo un efecto paraddjico. La revista, que no habia logrado vender
los 500 ejemplares que imprimid en tres semanas, se agotd en unas horas. El
segundo nimero fue todo un éxito. Al mismo tiempo, el arzobispo ordend a
los sacerdotes portefios que ya no escribieran en Tierra Nueva. En un primer
momento los clérigos pensaron en renunciar, pero los laicos les habrian so-
licitado un mayor compromiso con la revista. Finalmente decidieron seguir
participando, pero sin firmar las notas. En el segundo ntimero se publicé una
carta de respuesta a las acusaciones de Caggiano, sefialando que muchas de
ellas procedian de una lectura errénea o sesgada de los articulos. La revista
consignaba que los sacerdotes nunca intentaron negar la doctrina cristiana
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y su principal preocupacién era la fidelidad al mensaje evangélico. En ese
sentido, reivindicaban “El ejercicio de derecho a la opinién publica dentro
de la Iglesia que le compete a laicos, sacerdotes y jerarquia” que ya habia sido

“claramente reconocido por Pio XII”.?

Ese mismo afio, un conflicto de proporciones se produjo entre las au-
toridades de la UCA vy algunos miembros del departamento de sociologia
encabezado por José Enrique Miguens. En julio de 1966, el gobierno de la
recientemente instalada Revoluciéon Argentina intervino las universidades
nacionales y el 29 de ese mes produjo el luctuoso episodio de la Noche de los
bastones largos. Pocos dias después, cuarenta y dos docentes de la UCA —ma-
yoritariamente de la carrera de sociologia— se solidarizaron con los miem-
bros de las universidades ptiblicas y repudiaron “la violencia que fue utilizada
contra la Universidad Nacional de Buenos Aires, violencia que niega los
derechos fundamentales de la persona y dignidad humana” (Selser, 1973, p.
249). La respuesta de Derisi no se hizo esperar. Frente a la intervenciéon de
las universidades nacionales, el Consejo Superior de la UCA hacia “votos
para que la nueva organizaciéon de la Universidad les permita el reencuentro
con la gran tradicién nacional y cristiana” (Selser, 1973, p. 250). Al mismo
tiempo, Derisi intentd que se retractaran los docentes y alumnos que se
habian declarado en contra de la intervencién. Al no lograrlo, el rectorado
decidi6 suspender por cinco dias a los alumnos y amonestar a los docentes.
Posteriormente, la tensa y conflictiva relacidn entre el rector y los alumnos
llevé a la expulsiéon de Eduardo Saguier, Enrique Amadasi y Juan José Llach.
El conflicto se extendid a la Facultad de Psicologia con la renuncia de los
profesores Usandivaras y Basombrio. La renuncia de 24 docentes de sociolo-
glay del director del departamento, José Enrique Miguens, fue la respuesta a
las sanciones impuestas a los alumnos, y al clima de hostilidad y persecuciéon
estimulado por el rectorado. La sede donde funcionaba la carrera llegb a ser
rodeada por fuerzas de la policia para evitar “actos de vandalismo”.

Finalmente, cabe citar el desagrado que Lucio Gera suscitd entre los obis-
pos, a propdsito de la publicacion del articulo “Apuntes para una interpreta-
ci6n de la iglesia en Argentina” de 1970 en la revista uruguaya Vispera, en la
que el tedlogo llevaba adelante un quirtrgico analisis de las distintas lineas
en las que se desgarraba la iglesia catdlica argentina, mostrando sin tapujos
aquello que el episcopado siempre habia tratado de ocultar: las disensiones

5.%“Tierra nueva a la opinién publica”. Tierra Nueva, diciembre de 1966.
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internas. La percepcion que recorre el texto es que la iglesia y el catolicismo
argentino estaba profundamente dividido. Mas alld de la autoridad eclesids-
tica, la nota muestra que hay una realidad que la excede, que no controla,
que hace tiempo que dejé de ejercer algiin rol, no solo hegemonico, sino
simplemente tutelar de las divisiones de los cat6licos. Originalmente el con-
flicto ideoldgico de los afios sesenta se organizd en torno a tres lineas: el
integrismo, el liberalismo y la linea de “protesta social”. El integrismo ya
no tiene peso en el catolicismo, el conflicto en este nuevo escenario es en-
tre la “protesta social y el liberalismo, en particular, sobre como interpretar
Medellin: los integralistas lo rechazan por izquierdista, los liberales por cle-
ricalista y en sus lineas puramente religiosas alertan sobre el temporalismo;
los sectores de la protesta social ven en ellos una exigencia de abrirse mas
decididamente hacia lo nacional y popular.® En ese clima de liberacion, los
intelectuales catdlicos, asi como sacerdotes y laicos, comenzaron a expresar

sus desacuerdos y criticas a la jerarquia sin restricciones.

EL CATOLICISMO DE IZQUIERDA Y SUS EFECTOS

El “momento izquierdista” del catolicismo (Pelletier, 2012) también se ma-
nifestd en la Argentina de los afios 1970, cuando se superpusieron las explo-
raciones allende la ortodoxia teoldgica (en un momento de gran creativi-
dad), la adopcién —y posterior critica— de las ciencias sociales como vector
para el analisis de la realidad, y la ineludible agenda de didlogo, primero con
el marxismo y finalmente con el peronismo revolucionario.

Esteban Campos ha senalado que el “didlogo” entre catolicismo y mar-
xismo no parece limitarse al famoso encuentro de 1965 en la Facultad de
Filosofia y Letras, en la que participaron Carlos Mugica, Conrado Eggers
Lan y Fernando Nadra, entre otros. Se traté de un intercambio entre estas
corrientes y tradiciones (entre teologia y marxismo) a lo largo de la década,
y en la cual, aunque no hubiera contenidos marxistas explicitos, la revista
Cristianismo y revolucion fue uno de sus escenarios. En su opinion, la relacion
entre marxismo y cristianismo no puede limitarse a una “traduccion”. Lo
mas correcto seria hablar de la creacidén de una “lengua nueva”, un nuevo
idioma que no era “integrista”, porque no implicaba una sacralizacién de la
Revolucidn. Por eso, afirma que el cristianismo liberacionista podia asumir

6. Gera, Lucio y Rodriguez Melgarejo, Guillermo, “Apuntes para una interpretaciéon de la
iglesia en Argentina”. Vispera, febrero de 1970.
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las defensas de los valores modernos: la igualdad, la libertad, y la separacién
entre Iglesia y Estado (Campos, 2016, p. 146).

Si las ciencias sociales ofrecian nuevas herramientas para el analisis de la
sociedad, los tedlogos y filosofos cristianos vivieron también un momento
de creatividad singular, propio de la crisis en la que se encontraba la autori-
dad religiosa, incapaz de comprender los cambios que se habian producido
en tan poco tiempo, pero también carentes de la legitimidad para ponerles
limites. Arturo Paoli sostenia que después del Concilio ya no era posible
pensar en dos mundos y dos ciudades, la Iglesia y el mundo. Porque “...el
mundo y la historia se presentan en una unidad profunda: es la historia de un
pueblo que marcha...” (Paoli, 1965). El filésofo Conrado Eggers Lan, claro
representante de la izquierda cristiana habia intentado protagonizar un dia-
logo con intelectuales marxistas, convencido de la necesidad de llevar ade-
lante en Argentina lo que en Europa se conocia como el didlogo del Siglo.
Sin embargo, sus intentos fracasaron por el rechazo que generd en figuras
destacadas del marxismo académico como Oscar Masotta y Ledn Rozichner
(Martin, 2013, 260). En este didlogo habia algo, si no de artificioso, al me-
nos de insular. Era un debate universitario, ni siquiera un debate académico
(como podria darse en Italia o en Francia) no habia marxistas importantes
o intelectuales catdlicos de renombre que lo protagonizaran. Era un debate
entre cierto segmento de la militancia juvenil catdlica y el Partido Comu-
nista local que, por su caracter, era muy sensible a estos debates “europeos”.

Enrique Dussel y Juan Carlos Scannone, representaron formas diversas y a
la vez concurrentes de explorar una —tal vez quimérica— teologia y filosofia
cristiana autoctona. A partir de principios de la década de 1970 ambos se
convirtieron en exponentes de la denominada “Filosofia de la liberacién”,
una corriente critica de los efectos de la modernidad en el Tercer Mundo.
En 1972 se produjo un encuentro en San Miguel, en el que se dieron cita
cuatro expositores —Hugo Assmann, Héctor Borrat, Enrique Dussel y Juan
Carlos Scannone— y un intenso debate con los sacerdotes —en su mayoria
jesuitas— y laicos que participaron del encuentro. Hugo Assmann dedico su
intervencion a delinear los limites del “lenguaje de la liberacion”, desde su
perspectiva, en peligro de caer en una “vulgarizacién”. Para el brasilero se
trataba de una toma de conciencia de la dependencia latinoamericana y un
rechazo a las propuestas desarrollistas. Un proyecto revolucionario que debia
buscar una alianza con el marxismo, rechazando cualquier salida “tercerista”

(Assmann, 1972, pp. 161-193). Por su parte, Borrat presentd los cambios
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ideoldgicos del catolicismo en los afios 60 al 70. Los ejes de su interven-
ci6n fueron lo ideoldgico (izquierda y derecha) y como se cruzaban con lo
eclesial-religioso. Durante el posconcilio el progresismo integr6é un “frente
Gnico” para luchar contra el integrismo, y ahi se unieron los “neoconser-
vadores” a los que llama “progresistas de sacristia” en oposicidn a los “pro-
gresistas consecuentes y socialistas”. Desde su perspectiva, no podia haber
“coexistencia pacifica, ni unidad”. Los “frentes intraeclesiales” reflexionaban
sobre si mismos.Y lo importante era formar un anico frente de lucha con
otras fuerzas politicas (Borrat, 1972, pp. 7-51). La intervencién de Enrique
Dussel se estructurd en torno a una profunda critica de la modernidad eu-
ropea, en la que incluia a la cristiandad. Ambas estaban llegando a su fin.
La experiencia moderna se basaba en la totalizacidn, en una tradicién que
iba de los griegos a Hegel centrada en “lo mismo, lo uno, desde siempre, el
eterno retorno. No hay verdadera “otredad” a diferentes de “lo mismo”.Y en
ese punto, cristiandad y modernidad eran iguales, al negar al otro, al some-
tido cultural, politica, econdmica y religiosamente.Y no era en el marxismo
en donde se encontrarian las respuestas, dado que Marx también divinizaba
el todo, y aspiraba a matar al dominador para ser dominante. Una posicioén
incompatible con la “tradicién cristiana y latinoamericana”. La solucién era
la recreacién de un cristianismo profético, que se asomara a la alteridad, a
lo distinto. La liberacién era, en su perspectiva, el reconocimiento de la al-
teridad, la construccién de un “socialismo distinto, criollo latinoamericano”
(Dussel, 1972, p. 120).

Finalmente, la intervencidén de Scannone —en muchos aspectos coinci-
dente con la de Dussel— va a abrir la perspectiva de una interpretacién no-
vedosa. La modernidad, al igual que Dussel, estaba basada en una dialéctica
dominadora. El centro se encontraba en la “voluntad de poder” y su falso
universalismo, que tenia en el proyecto desarrollista su versidn mas reciente,
que aspiraba a hacer mas eficiente la relacién de dominacion. Los proyectos
subversivos eran, desde su perspectiva, solo reaccion, debido a su concep-
cion elitista, que extendia el esquema de “voluntad de poder” propio de la
modernidad. Si bien Hegel y Marx habian significado un avance frente al
liberalismo y el desarrollismo, asumiendo el paso por la “negatividad” (es
decir, por la critica), quedaban igualmente encerrados en la “dialéctica de la
totalidad”. No reconocian la “alteridad y la novedad” del pueblo latinoame-
ricano. A diferencia del marxismo, para Scannone la historia estaba abierta,
indeterminada. En sintesis: los proyectos en danza en América Latina no eran
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proyectos liberadores. Por eso era necesario romper la relacién opresor-opri-
mido a través de un “mediador”, un tercero: o bien un oprimido que tomara
conciencia de la situaciéon de opresidn, o bien un grupo que se beneficiara
de la opresién pero que tomara conciencia de la situacion de injusticia (en
este Gltimo, incluia a la iglesia y a los estudiantes universitarios). Ese tercero
era quien podia introducir el didlogo, la muerte del opresor (no la muerte
fisica, sino la voluntad de absolutizacién) y una educacién liberadora (en la
linea del pedagogo brasilero Paulo Freire). Pero el didlogo debia transitar una
radicalizacién: la que permitia descubrir la raiz de la dominacién (Scannon,
1972, pp. 107-160).

Es importante que la reflexién sobre el concepto de liberacién condujo
a la reflexién sobre el concepto de opresion. Esto es totalmente novedoso y
original de la teologia argentina y latinoamericana. La idea de opresion, de
la modernidad como estructura que genera la opresion, es la que permite a
Dussel (y en mucho menor medida a Scannone) pensar incluso en una opre-
sidn patriarcal. En la sociedad opresiva, el otro era la mujer, el otro dominado
dentro de la totalidad. “El vardn trabaja, y lavando los platos la mujer se va
frustrando cotidianamente” (Dussel, 1972, pp. 72-73).

La especializacién y la planificacién como practicas modernas y moder-
nizantes penetraron en el anquilosado episcopado argentino, que en 1966
decidié crear la COEPAL (Comisién Episcopal de Pastoral). Tal vez una de
las experiencias mas importantes del periodo postconciliar en la Argentina,
en especial, a partir de los peritos a los que convoco, funcioné como una
sociabilidad intelectual en la que se diseidé una teologia que también se
presentaba como alternativa tanto al tradicionalismo —al que consideraban
fenecido— como a la imbricacidn entre catolicismo y marxismo. Estaba inte-
grada por tres obispos: Enrique Angelelli,Vicente Zazpe y Manuel Marengo,
que a su vez organizaron una comision asesora de peritos formada por los
tedlogos y pastoralistas mas destacados de la época. Si bien muchos de sus in-
tegrantes fluctuaron a lo largo de los seis aflos de su existencia (1968-1974),
entre los habitués sobresalen Lucio Gera, Rafael Tello, Justino O’Farrell, el
jesuita Fernando Boasso y Guillermo Saenz. A ellos se sumaron, en distintos
encuentros, Carmelo Giaquinta, Guillermo Rodriguez Melgarejo, Mateo
Perdia y las hermanas Aida Lopez, Esther Sastre y Laura Renard.

Para los peritos de la COEPAL se reiteraba la idea de la secularizacién
como una pérdida de la raiz de la cultura latinoamericana, y los valores que
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el cristianismo podia dotar a un proyecto politico emancipatorio. La moder-
nizacién desarrollista estaba en contra de la cultura humanista y cristiana de
América Latina. La cultura urbana estaba mostrando signos de agotamiento.
La modernidad (marxista y liberal) coincidian en su concepcidn teleologica
y absolutista de la historia. La racionalidad técnica del capitalismo era una
concepcion opuesta a una ética de los valores. O como lo describia Justino
O’Farrell: sea el liberalismo, sea el marxismo, América Latina era victima de
una relacidn de dominacién-dependencia, en donde el centro de gravedad
se afincaba en decir que sus pueblos eran “naturaleza”, que debian subordi-
narse “al valor de las mercancias” y que debian obedecer el curso del pro-
greso humano. “Que, si no queremos ser podados o truncados de la historia,
debemos incorporarnos al Gnico curso natural de la historia. Aqui esta lo
absoluto, lo incondicional, estd lo mejor, lo mas perfecto”.”

Mas alla de los contenidos, puede percibirse que desde fines de los afos
50s los tedlogos y filosofos catodlicos ocuparon cada vez mis porciones de
poder. Los obispos recurrieron a ellos a medida que su propia tarea pastoral
se volvié mas compleja. Los intelectuales catdlicos aprovecharon esta situa-
ci6n de “peritos” para ejercer mas poder dentro de la estructura eclesiastica.
Puede verse, por ejemplo, en las reuniones de los peritos de la COEPAL,
como se reparten el trabajo de “influir” y llevar sus ideas a través de ciertos
obispos que saben que son permeables a la “linea popular”.

Pero la divisién que se agudiz6 en los diez afios posteriores a la finaliza-
cion del Concilio entre aquellos que originalmente eran parte de los grupos
“progresistas” dejé una escisiéon profunda, en especial entre los te6logos de
la cultura. Gera reconocia en 1989 que en su famoso articulo de 1970 en la
revista Vispera habia un desprecio a la corriente “liberal conciliar” (Gera y
Melgarejo, 1970). Era dificil, sostenia

darle figura politica a esa linea liberal, sin ceder al individualismo. Ese es
el problema, sentido por el catolicismo argentino y toda Latinoamérica.
Como se absorben las perspectivas liberales sin caer en la privatizacién de
la fe. Sin caer en el individualismo. (Martin, 2013, pp. 124-125)

7.Tello, Rafael y otros, Segundo Encuentro de reflexion y dialogo sobre Pastoral Popular La Rioja
(10, 11 y 12 de julio de 1971), Lujan, Ediciones Volveré, 2017, p. 128.
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EL FIN DEL SUENO REVOLUCIONARIO

A mediados de la década de 1970 el clima ideoldgico internacional comen-
z0 a cambiar. La expectativa revolucionaria decreci6, sumado a los golpes
de estado y la instalacion de regimenes de “seguridad nacional” en el Cono
Sur. Desde inicios de la década, Roma habia intentado restablecer un orden
vertical. En 1972 visitd Argentina el jesuita Jean Daniélou. Quien habia sido
uno de los impulsores de la Nouvelle Théologie en los anios de 1940 se habia
convertido en un gran censor de las innovaciones posconciliares. Las venta-
nas abiertas de la iglesia a la modernidad parecian haber dejado ingresar una
tempestad, y era dificil saber qué mas destruiria. Sus conferencias en Buenos
Aires —que incluyeron un publico muy variado y los modernos medios de
comunicacién masiva— pretendieron formular una interpretacién “correcta”
del Concilio Vaticano 11, en oposicién a las diversas apropiaciones —en espe-
cial, aquellas mas audaces y revolucionarias— que se venian formulando en
América Latina.

Daniélou dictd tres conferencias en la catedral de Buenos Aires, tres tele-
visadas en Canal 13, una para los miembros del Servicio Exterior, otra en la
Universidad Catdlica Argentina de Buenos Aires y una dltima conferencia
frente a oficiales de la Fuerzas Armadas. Los diversos escenarios y el vario-
pinto publico que asisti6 a sus charlas reflejan el caracter politico de la visita
y la relevancia que habia adquirido en 1972 el “factor religioso” para la es-
tabilidad del gobierno militar de la Revolucion Argentina (1966-1973), asi
como la importancia que tenia tanto para la capula eclesistica como para
las Fuerzas Armadas ponerle un limite a la izquierda cristiana. La tematica
de las conferencias revela, de la misma manera, el paso de la era del “gozo y
esperanza” de los aflos sesenta al uso recurrente y del término “crisis” para
pensar la realidad del catolicismo en los setenta. Uno de los grandes peligros
era que la experiencia religiosa se convirtiera “en algo puramente personal”,
y que dejara de ser una realidad colectiva, realidad popular, “realidad de ma-
sas”. Para Daniélou, tanto la teologia protestante como la catdlica se habia
inclinado, en los afios del Concilio, a sostener que era imposible “hablar de
Dios” sin entrar en conflicto con la razdén moderna. El clero debia volver
a concentrarse en la orientacién humana y moral en la vida de la sociedad,
dejando de lado “las cuestiones técnicas, para las cuales no estin preparados”.
Con relacién a la “crisis de autoridad” en la Iglesia catdlica, para Daniélou
ésta se derivaba de la interpretacién marxista que negaba la trascendencia a
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la jerarquia y el orden.Y nuevamente recurriendo al orden natural, para el
francés toda sociedad implicaba, “...para asegurar su unidad fundamental,
una cierta autoridad [...] En la constitucién misma de la Iglesia existe una
autoridad, en el sentido latino de auctoritas, es decir una norma absoluta...”.
Finalmente, Daniélou ponia reparos en el diadlogo interreligioso y en el dia-
logo con la filosofia moderna. Si bien reconocia que era necesario, también
era necesario que fuera “franco”, no se podian obviar los “desacuerdos pro-
fundos”.Y en contra de las practicas de traduccidn y adaptacion del catoli-
cismo, sostenia que no podia negarse la verdad “solo para agradar al otro”.
“No hay nada mis grave hoy” —afirmaba—“que el hecho de que los hombres
no crean mas que existe una verdad y piensen que todo es relativo, es en
beneficio del hombre que la Iglesia sigue defendiendo la afirmacién de que
existe una verdad y es posible conocerla” (Daniélou, 1972, p. 31)

Ese mismo aflo, la conduccién de la CELAM quedd en manos del —en
ese entonces— obispo colombiano Alfonso Lopez Trujillo. Desde sus inicios
al frente del organismo, librd una batalla contra las diversas formas de la
Teologia de la liberaciéon. La dictadura del Proceso de Reorganizacion Na-
cional, instalada en marzo de 1976, colabord con el restablecimiento de las
censuras y persecuciones también entre los intelectuales catdlicos. El rol del
tedlogo como intelectual (autdénomo y critico) entraba en tensién con el rol
del intelectual como pastor, es decir, como aquel que debia ejercer una tarea
de responsabilidad frente a los fieles. El intelectual tedlogo se transformaba
en un sujeto de “misiéon”, encargado por la jerarquia, es decir, un “delegado”
por la institucién para llevar adelante una tarea y no un sujeto auténomo.

LOS LIMITES DEL DISENSO

Seria demasiado parcial creer que el cambio en el debate interno del cato-
licismo se debid sélo a las acciones mas o menos represivas del papado, que
desde la llegada de Karol Wojtyta estaba empecinado en “restablecer la uni-
dad” perdida en el periodo postconciliar. Desde mediados de los afios setenta,
la revolucidn perdid centralidad en el debate puablico. Las ideas religiosas que
acompanaron los movimientos insurgentes también fueron cuestionadas, en
especial aquellas versiones mas radicalizadas de la Teologia de la Liberacion.
Se trat6 de un debate latinoamericano, dado el caricter que habia adoptado
la circulacién de ideas, los proyectos editoriales, las publicaciones periddicas
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y las migraciones de intelectuales, tanto por decisiones eclesidsticas como
por los exilios forzados.

La polémica en torno a ciertos aspectos de la Teologia de la liberaciéon —
un conjunto atin bastante informe en los afios de 1970— fue previo a 1976.
Sin embargo, queda claro que la llegada de la dictadura implicé un cambio
en la exposicion publica de esas diferencias. Dado que las Fuerzas Armadas
habian venido a “poner orden” también —y especialmente— en el catolicismo,
los gestos hacia esta corriente no pasarian desapercibidos para los adlateres
del régimen militar. Muchos intelectuales como Jorge Mejia, que habian
apoyado las reformas del Concilio, se mostraban cada vez mas moderados.
Si bien el biblista no se oponia a la Teologia de la liberacién, consideraba
que sus expositores (Boff, Sobrino, etc.) deberian “esperar” para publicar sus
conclusiones, cuando sus ideas estuvieran “bien asentadas”. Su posicion fue
particularmente dificil, dado que habia sido identificado desde mucho antes
del golpe de estado de 1976 como un miembro de la “iglesia progresista”.
Algunos obispos y conspicuos representantes del tradicionalismo catdlico
venian seflalando al futuro director del Archivo Secreto Vaticano como un
hombre vinculado, a través de una red de organizaciones, al progresismo
catdlico con contactos con los partidos comunistas europeos. Dado que era
parte del IDO-C, Carlos Sacheri en Iglesia Clandestina (1970) sostenia que

El P. Jorge Mejia, director de la revista “Criterio” y profesor del Semina-
rio de Villa Devoto aparece pues, integrando el mas alto organismo de
este emporio del progresismo internacional. (...) Hace cinco afios eran
claramente conocidas las tesis de progresismo diluido enunciadas por el
P. Mejia y su equipo en la revista Criterio. Pero menos clara resultaban
sus conexiones con las organizaciones clandestinas progresistas (Sacheri,
1977, pp. 68-69).

En este marco de sospechas sobre su figura, pueden inscribirse dos arti-
culos duplicados que Mejia publicard tanto en Criterio como en la revista
Teologia, de la Facultad de Teologia de la Universidad Catélica de Buenos
Aires, en la que era profesor (Mejia 1976a; Mejia, 1977). La primera era una
extensa resefa critica de la obra de Leonardo Boff, Jesucristo liberador, que
habia tenido gran repercusion y éxito de ventas dentro y fuera del continen-
te. El segundo articulo —también publicado en forma paralela, en Criterio
y en Teologia— analizaba el libro Cristologia desde América Latina de Jon
Sobrino.? Podria entenderse la preocupacion de Mejia por tomar distancia

8. Mejia, Jorge, “‘Jesucristo el libertador’ de Leonardo Boft”, Criterio, 26 de agosto de 1976;
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de los tedlogos de la liberacion, debido al lugar en el que lo habian ubicado
los sectores tradicionalistas, tanto a él como a otros editores de la revista. A
partir de marzo de 1976 —y esto si fue un cambio relevante— los debates en
el catolicismo no solo tenian como consecuencias las sanciones candnicas
—en el caso de los miembros del clero— o las censuras pablicas en el caso de
los laicos. En septiembre de 1976 Mejia recibié una “sentencia de muerte”
de un “Partido nacional socialista argentino”, segiin cuenta en sus memorias

(Mejia, 2005, p. 105).

La posibilidad de una salida democratica (durante el breve gobierno del
general Viola) implic6 una nueva toma de posicion de la iglesia argentina. En
1981 un conjunto de tedlogos entre los que se encontraban Estanislao Kar-
lic, Lucio Gera, Nelson Dellaferrera y Carmelo Giaquinta, fueron convoca-
dos a redactar el texto que luego seria tratado y aprobado por la Conferencia
Episcopal y conocido como Iglesia y Comunidad nacional. Como ha indicado
Juan Bonnin, el grupo productor del documento, formulé demandas discur-
sivas con el objetivo de que fueran asumidas por la jerarquia episcopal en su
conjunto. Estas demandas se manifestaron, por ejemplo, en la propuesta de
adoptar el esquema “Ver-Juzgar-Obrar” como estructura del documento y
en la manera de conceptualizar la relacién entre la Iglesia y el pueblo, o de
abordar temas como la Doctrina de la Seguridad Nacional. Sin embargo,
la Conferencia Episcopal ejercidé un atento control interpretativo sobre el
texto, modificando y omitiendo gran parte de las dimensiones constitutivas
de dichas demandas en el texto publicado. Este control se manifest6 a tra-
vés de los “modos” (comentarios escritos de los obispos) y las adecuaciones
que los redactores anticiparon que la Conferencia aceptaria. A pesar de este
“fracaso” en la produccion desde la perspectiva del grupo redactor, Bonnin
demuestra que, en la instancia de la recepcién, muchos actores reconocieron
en el documento las demandas del grupo productor. Esto fue posible gracias
a la persistencia de redes de sentido que integraban al grupo productor con
ciertos lectores, permitiendo “leer” en el documento lo que no estaba expli-
cito en la superficie textual publicada.

La autonomia que habian ganado los intelectuales catdlicos en los anos
setenta y ochenta no signific6 sbélo una exploracién dialdgica con otras co-

rrientes emancipatorias —como el marxismo— sino, y especialmente, una ex-

Id. “’Jesucristo el liberador’ de Leonardo Boff”, Teologia, 29, 1977, 78-92; Id. “Una nueva
7, Teologia, 31,1978, 61-76; Id.,“Una nueva cristologia ‘latinoa-
mericana’”, Criterio, 22 de junio de 1978.

Cristologia ‘latinoamericana
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ploracion identitaria. Cuando el Vaticano —a través de la Congregacion para
la Doctrina de la Fe— emitié dos célebres instrucciones sobre la teologia de
la liberacidn —Libertatis nuntius (1984) y Libertatis Conscientia (1986)—, lo hizo
con sumo cuidado para evitar una reaccién negativa a nivel continental. Se
trataba de un texto que no condenaba la teologia de la liberacidn, aunque si
formulaba una serie de “advertencias” y peligros. A diferencia de la Humani
Generis de 1950, se ponderaban los aspectos positivos de la teologia de la li-
beracién. De ninguna manera debia interpretarse como una desautorizacion
“de todos aquellos que quieren responder generosamente y con auténtico
espiritu evangélico a ‘la opcidon preferencial por los pobres’™, ni servir de
pretexto para quienes “se atrincheran en una actitud de neutralidad y de
indiferencia ante los tragicos y urgentes problemas de la miseria y de la in-
justicia”. Aun cuando no se mencionara a ningan tedlogo por su nombre, la
impugnacién a la Teologia de la liberacidn se concentraba en tres aspectos:
el peligro del uso del marxismo como instrumento de comprension de la
realidad, dado que no podia desvincularse su caracter “cientifico” de la ideo-
logia atea y totalitaria en la que se encarnaba. Que cuestionara a la jerarquia
eclesiastica, dado que ponia “en duda la estructura sacramental y jerarquica
de la Iglesia” y se la denunciaba como “representantes objetivos de la clase
dominante que es necesario combatir’.Y finalmente, su hermenéutica “de
clase” que suponia una praxis “desde los pobres”, en la que se sustituia “la
ortodoxia como recta regla de la fe, por la idea de ortopraxis como criterio
de verdad”.’

Las lecturas de ambos documentos fueron muy variadas y selectivas entre
los intelectuales catdlicos argentinos. La revista Teologia de la Universidad
Catdlica de Buenos Aires no hizo mencién del tema en los nimeros que
siguieron a la aparicién de los documentos. Es cierto que tampoco habia
sido un espacio de debate en torno a la Teologia de la Liberacion. Mucho
mas claro fue el pronunciamiento de los jesuitas. Tanto Stromata (la revista
de las Facultades de Filosofia y Teologia de San Miguel) como el boletin del
CIAS publicaron notas en las que se reinterpretaban el texto de Libertatis
nuntius. Stromata, hegemonizada por Scannone, public6 una serie de articu-
los en los que utilizaba la Instruccidn para reivindicar su propia versiéon de la
Teologia de la Liberacidén. En la revista del CIAS, tanto su director, Ignacio

9. Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe. Instruccidn sobre algunos aspectos de la
“Teologia de la Liberacién” En https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ cfaith/
documents/rc_con_cfaith_doc_19840806_theology-liberation_sp.html (25-4-2025)


https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19840806_theology-liberation_sp.html
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_19840806_theology-liberation_sp.html

EL CONCILIO VATICANO II Y EL ROL DE LOS INTELECTUALES | 75

Pérez del Viso como el padre Jacinto Luzzi, cuestionaron en forma bastante
explicita el documento. No necesariamente porque adhirieran a la Teologia
de la liberacidn, sino por lo que implicaba para el campo intelectual catdlico
latinoamericano.

De manera mas explicita, Luzzi cuestionaba lo que entendia era una
nueva “apropiaciéon” del magisterio por parte de la jerarquia, un retroceso
en relacion con los afios del postconcilio, cuando las relaciones entre inte-
lectuales y Roma parecia horizontalizarse. “Resulta significativo” —sostenia
Luzzi— “que la Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe diera a
conocer oficialmente su Instruccidn sobre algunos aspectos de la “Teologia
de la Liberacién” en la fiesta de san Gregorio Magno, Papa y Doctor de la
Iglesia. Con ello, pareceria recordar a los fieles que el Magisterio oficial de
la Iglesia esta siempre en manos de la Jerarquia” (Luzzi, 1984, p. 7). Por otro
lado, reivindicaba la interpretacién de “los signos de los tiempos”, como la
forma valida de preguntarse por Dios en esta época. Esa lectura estaba en
manos de los laicos: la jerarquia s6lo tenia una funcidén “expositiva”. Por otro
lado, Luzzi buscaba dar una lectura absolutoria y matizada de la Instruccién,
para compensar las que habian aparecido en los medios de comunicacioén
masivos. Por su puesto (y como buen jesuita) estaba de acuerdo en que no se
podia usar el marxismo sin obviar “sus a priori filos6ficos”, sin embargo, ese
era un problema de algunas teologias de la liberaciéon, no de todas.

Por su parte, Pérez del Viso formulaba un reclamo de otra indole. El pen-
samiento catdlico latinoamericano habia alcanzado un grado de madurez
que hacia innecesaria una reprimenda vaticana:

América latina, hasta hace un par de décadas, hasta el Concilio, vivia casi
de prestado, en una especie de orfandad teoldgica. Para que en este con-
tinente un tedlogo mereciera respeto, debia empedrar sus escritos con
citas en aleman, francés u holandés. Alla se mandaba a estudiar a los mas
capaces; poseer un doctorado en teologia por una universidad europea era
la credencial para circular en el mundo de las ideas. Con el Concilio, de
1962 a 1965, con Medellin, en 1968, con Puebla en 1979, nuestros obis-
pos toman conciencia de la mayoria de edad como pastores. Se sienten
en condiciones de afrontar los problemas del continente sin necesidad de
acudir a los laboratorios europeos (...) Y a nivel teologico, los tedlogos
de la liberacién, que no son los Ginicos pero si una corriente significativa,
han realizado un aporte insustituible al proceso de maduracién intelec-
tual Se ha ido desarrollando un sentimiento de filiacién entre millones
de fieles latinoamericanos que miran la teologia de la liberacién como al
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(sic) punto de arranque para interpretar nuestra propia historia (Pérez del
Viso, 1985, p. 70).

Finalmente, Scannone, sin referirse directamente a la instruccién, recor-
daba a sus lectores que las distintas versiones de la Teologia de la Liberacion
se legitimaban en un solo origen: la constituciéon pastoral Gaudium et Spes.
Dado que el documento era el inicio de una nueva forma de hacer teologia
desde los pobres y los oprimidos;

El principal aporte de Gaudium et Spes a nuestra problematica fue sin
duda la nueva actitud pastoral de la Iglesia latinoamericana: su giro deci-
dido hacia el hombre, la sociedad y las culturas de América Latina. A ese
giro acompana, ademas, un nuevo modo de reflexién teoldgica que parte,
a la luz de la fe, de la situacidn historica. (Scannone, 1984, p. 88)

La Gaudium et Spes habia cambiado la percepcion sobre la autonomia de
lo temporal y permitido un giro antropocéntrico en el pensamiento cris-
tiano. Las tres lineas de lectura de la constitucion en América latina —las tres
validas—, debian compensarse mutuamente: la liberal (aunque no le daba ese
nombre) valoraba la autonomia de lo temporal, confiaba en el progreso por
via de la modernizacién y en la adaptacién de las culturas tradicionales. La
liberacionista, por su parte, hacia de la cultura un factor superestructural de un
régimen de trabajo y explotacidon que habia que cambiar. Si bien algunos li-
beracionistas creian que la cultura popular era un “residuo”, una “cultura en
conserva”, otros veian en la cultura del pueblo un “medio para la resistencia
cultural y la liberacién humana”. Finalmente, la Teologia del pueblo era, para
Scannone, la lectura “latinoamericana” de la Gaudium et Spes, aquella que
privilegiaba “la unidad sobre el conflicto, lo cultural sobre el analisis de cla-
se”. Si bien para ellos la evangelizacion no debia recurrir al estado, el pueblo
de Dios debia forjar “la conciencia colectiva de América Latina respetando
la autonomia de lo secular, evangelizando al pueblo, no solo a individuos”.
Si bien Scannone optaba por la tercera, no dejaba de reconocer los “riesgos”
que suponia su seguimiento unilateral: el riesgo del populismo o romanti-
cismo, que encubriera los conflictos; y el riesgo del idealismo o culturalismo,
preocupandose por la conciencia descuidando el progreso material. En fin,
aspiraba a que los aportes de las dos primeras interpretaciones de la Gaudium
et Spes permitieran exorcizar las desviaciones de la tercera: no olvidar la do-
minacién y dependencia estructural de América Latina, reafirmar “la opcién
preferencial por los pobres” y la necesidad de adaptar el progreso técnico a
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la cultura latinoamericana, para que la cultura moderna tenga “el arraigo y

la orientacién ética que no tiene entre nosotros”.

CONCLUSION

¢Qué cambios en el campo cultural catdlico pueden asignarse efectivamente
al Concilio Vaticano 11 y cudles a otros factores? ;El Concilio Vaticano fue
en si el responsable de la mutacidn entre los intelectuales catolicos o simple-
mente permitié una nueva “permeabilidad” entre el adentro eclesidstico y el
afuera politico? Sin duda, tanto si consideramos el Concilio como “evento”,
como si lo consideramos en la lectura de los documentos que efectivamente
aprobd, aparece como una cisura ineludible en el trinsito de los intelectuales
catdlicos argentinos en el siglo xx. Por un lado, porque el Concilio y las
reuniones posteriores, asi como las sociabilidades mis o menos permanen-
tes (en asociaciones o publicaciones periddicas) consolidaron una vigorosa
cultura catdlica. Los documentos fueron leidos en Argentina en una clave
humanista, y si bien no legitimaron una linea incontrovertible, si es cierto
que invalidaron los principios mas caros al tradicionalismo: una eclesiologia
basada en la nocién de sociedad perfecta, el rechazo al mundo, la imposibili-
dad de incorporar cambios a nivel doctrinario u organizacional, etc.

Por otro lado, otros factores, de los cuales el Concilio fue sintoma mas
que causa, deben ser tenidos en cuenta para comprender el cambio en el rol
de los intelectuales con relacion a la jerarquia y a la sociedad. En especial,
el proceso de secularizacidn, entendido como la diferenciacion y especiali-
zacidn de esferas, que les otorgaba a los intelectuales dentro de la iglesia un
poder derivado de su capital propio.

Finalmente, las mutaciones de la teologia latinoamericana y la aparicién
de una “escuela argentina” con un claro énfasis en la identidad y la cultu-
ra, se vinculaba a una crisis mas general de la cultura moderna (justo en el
momento en que la iglesia buscaba una via de didlogo). Esto es, la crisis del
iluminismo, de la fe en una razén universal y, al contrario, la creencia en el
caracter abrasivo del racionalismo europeo por sobre las culturas locales.
La crisis de la modernidad expres6 asimismo una crisis de las elites, de los
mediadores, de la gran division entre la “alta” y la “baja” cultura. De ahi que
la aparicién del pueblo de Dios como locus hermenéutico haya traido un
resultado paraddjico: por un lado, la reconciliacion de la cultura catdlica con
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la democracia, con la que habia mantenido relaciones hostiles y distantes a
lo largo de buena parte del siglo xx. Por otro lado, el cuestionamiento al
propio rol de los intelectuales, como vanguardias politico-religiosas 0 como
trasmisores de un saber que les otorgaba un papel legislativo, los relegd a un
lugar mas humilde, en algunos casos de expertos, proveedores de un capital
mas secular que religioso, en otros de traductores, mediadores entre un saber
arcano —en el caso de los tedlogos— y el poco definido saber del pueblo, al
que aspiraban a canalizar en una pastoral que reconciliara a la sociedad y
su iglesia. Este era, sin duda, el mandato mas profundo que habia dejado el
Concilio Vaticano II en la conciencia de sus élites ilustradas.



CONTRA LOS "INFILTRADOS" EN LA IGLESIA.
REFLEXIONES SOBRE NUCLEOS LAICALES
TRADICIONALISTAS ANTE LAS DERIVAS DEL
CONCILIO VATICANO 11

Elena C. Scirica

En septiembre de 1965 el semanario Confirmado, en una seccidon abocada al
Concilio Vaticano II, discurrid sobre las posiciones de “renovadores” y “tra-
dicionalistas”. En ese planteo, la presencia de estos tltimos en la Argentina
aparecia condensada en sectores de extrema derecha catdlica, personificados
en el sacerdote francés Rafael (sic) Grasset (C.P.C.R.), referente del grupo
Cité Catholique (CC)/ Verbe, y el presbitero Julio Meinvielle, quienes con
algunos grupos laicos —segtin el impreso— buscaban impulsar una campana
anti-Concilio.'

Ese abordaje no constituia un raro locus. Para ese entonces, el semanario
Primera Plana ya venia desarrollando sus propias cronicas del evento ecumé-
nico. Asi, pese a que la capula de la jerarquia eclesiastica retaceaba informa-
ci6n, los medios de comunicacidén exponian y eventualmente potenciaban
los planteos y las posibles disonancias internas. Cuestiones que se entrelaza-
ban, a su vez, con las propias reorientaciones y tensiones que atravesaba el
catolicismo vernaculo. De hecho, en esas mismas semanas, diversos diarios y
revistas de actualidad se habian referido a una “guerra de los catdlicos” a raiz
de una vehemente denuncia del grupo redactor de Cruzada que, arguyendo
legitimarse en la doctrina social de la Iglesia, arremetia contra las orien-
taciones de la Confederaciéon General del Trabajo (CGT) y el peronismo.

1.“Concilio Ecuménico”. Confirmado, 30 de septiembre, 1965, p. 25.
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Pero esa pretendida legitimacién habia dado lugar a resonantes polémicas
entre sectores de esa identidad religiosa.” En este sentido, tal como plan-
ted José Zanca (2006), la convocatoria y realizacion del Concilio Vaticano
IT facilitd la emergencia de diversas voces que, desde la efervescencia que
acompanoé la deposiciéon del gobierno peronista, venia configurando una
novedosa opinién publica catélica que visibilizaba tematicas y disputas pre-
vias no resueltas. De alli que, desde mediados de la década de 1950, Zanca
observo —siguiendo la perspectiva tedrica de Mark Chaves— un proceso de
secularizacién interna de la institucion eclesiastica, en el sentido de una dis-
minucién de su autoridad incluso dentro del mismo campo confesional. Ese
trazo analitico fue retomado por diversos especialistas en sus estudios sobre
el catolicismo y la sociedad en los afios sesenta en el pais (Fabris, 2013; Fabris
y Mauro, 2020; Pattin, 2019).

Ahora bien, ;quiénes constituian esos sectores “cruzados” o de la “derecha
catblica” a los que aludian aquellos medios? ;Qué se sabe sobre sus posicio-
namientos frente a la convocatoria y el derrotero del Concilio Vaticano 1I?
¢Qué actitudes y estrategias desplegaron ante las repercusiones y reapro-
piaciones locales de ese evento? ;Cémo considerar su actuacidn en afios
usualmente asociados con un proceso de modernizacidn y secularizacién?
¢Acaso su impronta remitia a la mera pervivencia de valores extemporaneos?

Sobre esos ntcleos, junto con los registros en los semanarios aludidos,
los periodistas Rogelio Garcia Lupo (1985 [1968]) y Gregorio Selser (1986
[1966]) se refirieron a la matriz francesa, contrarrevolucionaria y corpo-
rativista de CC y focalizaron en su impronta en el gobierno del general
Juan Carlos Ongania (1966-1970). También aludié a ello el politdlogo Alain
Rouquié (1994 [1972]), quien realizé el primer abordaje académico sobre
la “extrema derecha catélica integrista” en los gobiernos militares del pais
(6ptica similar en Lewis, 2001). Asimismo, mencioné el despliegue puablico
del movimiento Cruzada durante el “Onganiato” —un régimen que habia
prohibido la actividad politica—.

En la actualidad, sesudos anilisis han dado cuenta de los origenes galos y la
trayectoria del principal mentor de CC en el marco de la posguerra y la des-
colonizacion, a la par que analizaron su anclaje en la Argentina en los afios
previos al golpe de Estado de 1966 (Ranalletti, 2005 y 2006; Robin, 2005).

2.“Polémicas. La guerra de los catdlicos”, Confirmado, 23 de septiembre, 1965, p. 12 y “Catd-
licos. La Crucificaciéon de los Cruzados”, Primera Plana, 21 de septiembre, 1965, p. 47.
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En este marco, han abrevado en sus integrantes primigenios, sus espacios
de socializaciéon y los fundamentos de su programa contrarrevolucionario
(Scirica, 2010 y Verbitsky, 2008). Ademas, en vista de que la CC focalizé su
adoctrinamiento en las Fuerzas Armadas, otros trabajos se sumergieron en
su impronta en ese ambito (Ranalletti, 2006; Pontoriero y Summo, 2012) y
abrevaron en sus tensiones con otros nacleos asumidos como tradicionalis-
tas y con las orientaciones gubernamentales de la Gltima dictadura militar
argentina (Cersosimo, 2022). En cambio, los abordajes sobre las posturas de
esta red ante la convocatoria y el derrotero del Concilio Vaticano II (CVII)
en la Argentina son escasos y acotados (Pattin, 2023; Scirica, 2010b y 2024a).
Por otra parte, resulta llamativo que, pese al caracter publico del accionar
de Cruzada —y de su posterior articulacion con la red internacional de So-
ciedades de Defensa de la Tradicion, Familia y Propiedad (TFP)—, luego de
menciones contemporaneas (Armada, Habbeger, Mayol, 1970), recién en los
Gltimos afios surgieron investigaciones sobre esa organizacion en los afios
sesenta (Scirica, 2019 y 2024b; Zanotto, 2014). Ese interés, promovido por
perspectivas comparativas (Bett, 2013 y 2015; Ruderer, 2012 y 2020; Pare-
des, 2014) o enfoques trasnacionales (Zanotto, 2015), tampoco se concentrd
en el desenvolvimiento local de este grupo ante el CVII (excepcidn parcial
en Scirica, 2014) ni problematiz6 sus acciones de denuncia contra miembros
del clero.

En esta contribucion, pues, abordaremos las posiciones y estrategias des-
plegadas ante aquel acontecimiento por estos dos nticleos que se auto reco-
nocian como tradicionalistas catdlicos y, desde esa vision, juzgaban y actua-
ban con miras a la defensa e imposicion de la “Verdad”. Para ello, junto con
diarios, nos concentraremos en sus publicaciones, en tanto obraron como
espacio de encuentro de sendos circulos que, a su vez, se integraron a —o
constituyeron extensiones de— redes trasnacionales de accién contrarrevolu-
cionaria. Asi, exploraremos sus posturas en forma entrelazada con el discurrir
de las circunstancias nacionales y observaremos el modo en que imbricaron
sus representaciones politicas y religiosas. Justamente, sus vicisitudes permi-
ten reflexionar sobre el modo en que su vision doctrinaria, de base binaria
(articulada en la lucha del bien, Cristo y el catolicismo contra el mal, Satan,
la revolucién o el comunismo) brindaba claves de lectura de la realidad
politico social y legitimaba su intervencion. Por otra parte, proponemos re-
flexionar sobre el eventual —y paradojal— influjo secularizador de estos circu-
los. En efecto, desde su lugar de laicos denunciaron la presencia subterranea
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del neomodernismo, del catolicismo liberal y de otros “infiltrados” en el
seno de la institucidn. Con ello pudieron haber contribuido, mas alla de sus
intenciones, a una eventual disminucién de la autoridad eclesiastica dentro
y fuera de la Iglesia.

En términos expositivos, en una primera parte presentaremos a los gru-
pos articulados en torno de Cruzada y Verbo, a la par que especificaremos
las caracteristicas de sendos impresos, que obraron como nodos asociativos.
A continuacién, resefaremos sus planteos ante la convocatoria y desarrollo
del CVII —en particular, entre los afios 1962 a 1965, durante los afos de la
“semidemocracia’—, donde otearemos sus denuncias ante el “progresismo
catdlico” desde una posicion de enunciacién en la que afirmaban defender
la autoridad pontificia. En el tercer apartado nos concentraremos en el pe-
riodo 1968-1970, durante la dictadura de la “Revolucion Argentina”, en los
aflos contemporaneos al desarrollo del Movimiento de Sacerdotes para el
Tercer Mundo (MSTM) y el aumento de la conflictividad social en el pais.
Asi, observaremos la superposicion de planteos politicos y religiosos a la par
que advertiremos las presiones para incidir en la esfera pablica y en factores
de poder. Finalmente, dejaremos planteadas algunas reflexiones de cierre.

ORIGENES Y ORIENTACIONES DE CRUZADA Y VERBO

Ambos circulos portaban un catolicismo integral (en tanto pretendian ins-
taurar las verdades de esa fe en todas y cada una de las esferas humanas) e
intransigente (por su declamado rechazo a hacer ninguna concesién al mun-
do moderno, al que asociaban con la autonomia de los sujetos respecto de la
Verdad emanada de la Iglesia catdlica, apostdlica y romana). Esta perspectiva
se fundia con la conviccidn de que la unidad cultural de Occidente, forjada
en la Edad Media, habia sido quebrada por la Reforma, primero, y por la
Revolucién Francesa, después, constituyendo ambos sucesos partes de un
proceso unico signado por la Revolucion Anticristiana. De alli que sendos
nucleos se declaraban contrarrevolucionarios y dispuestos a luchar contra el
Mal —asimilado con Satan y la Revolucién—, cuyo avance se materializaba en
la expansion del liberalismo, el laicismo y el comunismo, que corroian los pi-
lares del orden natural. Pero dentro de esa perspectiva tan amplia y genérica,
comun al universo de la intransigencia catdlica —o tradicionalismo catdlico,
segn su autoidentificacién—, estos circulos tenian practicas y modalidades
especificas y diferenciadas.
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Cruzada surgi6 en julio de 1956 bajo el impulso de Cosme Beccar Varela
(h.) =Cosmin, para sus seres cercanos— y otros jovenes que, en su mayoria,
provenian de familias patricias. El apellido de ese muchacho remitia a un
linaje de notables con participacion politica en el siglo XI1x y una amplia
red de relaciones en la esfera publica, que se extendia a vinculaciones con
espacios del laicado catdlico y del empresariado.® En la creacién de la re-
vista también intervinieron el atin adolescente Hortensio Ibarguren —nieto
del politico, ensayista e historiador revisionista Carlos Ibarguren e hijo del
también revisionista Carlos Federico Ibarguren—; el retonio de un noble y
capitan de hasares del imperio austrohingaro, Andrés de Asboth, cuya fami-
lia habia emigrado a la Argentina tras el ascenso del comunismo a ese pais,
asi como los jovenes Federico Ezcurra, José Luis Bravo Collado, Felix Du-
fourq y Alberto Diaz Velez, entre otras figuras que pronto se sumaron. En los
primeros afios del grupo también hubo sujetos menos encumbrado, como
Jorge Labanca, fogoso anticomunista del colegio Nacional Buenos Aires y
discipulo del sacerdote Julio Meinvielle.

Algunos miembros del nicleo liderado por Cosmin habian colaborado,
antes, en el boletin de la parroquia de San Isidro (BeccarVarela, 2015, p. 31).
Justamente, la participacion juvenil en Cruzada devenia —en una medida
no despreciable— de lazos forjados con anterioridad en su militancia laical,
retiros espirituales y vinculos interfamiliares, entre otros nexos. Lo cual da
cuenta de la relevancia de los espacios de sociabilidad como vehiculo de ex-
presién de voces que contribuyeron a ampliar la esfera de la opinién puablica
catblica, asi como también de la creciente importancia del “laicado como
una fuerza diferenciada de la jerarquia” (Zanca, 2006, p. 32).

El rétulo de la revista, acompanado por la iconografia de un combatiente
medieval y un epigrafe de “El victorial de caballeros”, constituian una de-
claracién de principios y propdsitos, en tanto remitian al objetivo de luchar
por la defensa de la fe. En este sentido, sus editoriales solian partir de temas
de actualidad para colegir que los problemas derivaban del apartamiento de

3. Su abuelo, el abogado Horacio Beccar Varela (1875-1949), colabord en su juventud en
algunos periddicos y se desempend en diversos puestos ptblicos. En 1930 fue ministro de
Agricultura, Ganaderia y Comercio durante el gobierno provisional del general José E Uri-
buru (1930-1931). Junto con su hijo Cosme Beccar Varela —padre del redactor de Cruzada—,
también abogado, fue uno de los fundadores de la Corporacién de Abogados Catdlicos. El
Estudio Juridico Beccar Varela, instituido por Horacio en 1897 y engrosado por sus descen-
dientes, obré como corresponsal de letrados y firmas comerciales de los Estados Unidos y
oficié de asesor juridico del Nacional City Bank (Estudio Beccar Varela, 1997).
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la senda de Cristo, a la par que de manera indefectible contenian criticas o
denuncias implacables hacia los supuestos responsables.

La principal fuente de financiacién de esta revista —de entre ocho y doce
paginas— provenia de los aportes de los redactores y de la venta en algunas
librerias de sello catdlico o en la via ptblica. En particular, en la calle Florida
—una prestigiosa calzada del centro portefo, surcada de bancos y boutiques—
y en atrios de algunas iglesias, entre otros espacios visibles.

A partir de 1964, el grupo de Cruzada —ya bajo el halo de Plinio Corréa
de Oliveira, a quien nos referiremos a continuacién— se distinguié por la
realizacion de vistosas campaiias en la via paiblica acompafiadas de multiples
mecanismos de difusion. Ellas incluyeron la publicacidn de solicitadas en las
paginas centrales de los principales diarios del pais; reparto de volantes; co-
locacién de afiches; armado de petitorios; recoleccion de firmas; emisiones
radiales y otras practicas resonantes (Armada, Habbeger, Mayol, 1970; Bett,
2015; Scirica, 2014 y 2019). En todas ellas, el grupo desplegd una dialéctica
de confrontaciéon y demonizacién de las posturas combatidas.

En la adopcidn de esas estrategias incidid, en efecto, su vinculo con el abo-
gado brasilefio de origen paulista, Plinio Corréa de Oliveira (1908-1995).
Este contrarrevolucionario de abolengo, miembro de una familia de alcur-
nia ligada a intereses terratenientes, habia desplegado una vasta trayectoria
en el movimiento catdlico. En 1951, por pedido del intransigente obispo
de Campos, Antonio de Castro Mayer, Plinio y su equipo se integraron a
Catolicismo, revista fundada por ese prelado. Desde ese espacio organizaron
jornadas de estudio, congresos, viajes, y en forma progresiva, establecieron
lazos dentro y fuera del pais, con sectores afines a su ideario —como los que
entablaron con Cosmin y su grupo—.

En 1959, en el centésimo ntimero de esa revista, Plinio publicé un ex-
tenso ensayo rotulado “Revolucion y Contrarrevoluciéon”. Al ano siguiente,
éste fue editado en forma auténoma como libro. Si bien esta obra remitia
al bagaje doctrinario de otros pensadores contrarrevolucionarios, su énfa-
sis principal estaba puesto en los factores “pasionales” como motores de
la Revolucién. En su razonamiento, el apetito por los placeres terrenos, el
orgullo —que lleva al aborrecimiento de la autoridad— y la sensualidad —que
no acepta frenos ni limitaciones— allanaron el camino a la rebelidn, el odio a
la superioridad y el cuestionamiento a la desigualdad. De alli la necesidad de
restablecer la “civilizacidn cristiana, austera y jerarquica, fundamentalmente
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sacral, antiigualitaria y antiliberal” (Corréa de Oliveira, 1970, p. 157). Esa
reaccion salvadora, si bien aducia fundamentarse en la doctrina eclesiastica,
debia ser realizada por laicos, en tanto implicaba un “sinnimero de aspectos
concretos y practicos que estan propiamente en el orden civil” (Corréa de
Oliveira, 1970, 231). Con estos criterios, en julio de 1960 —ante el avance
de las propuestas agro reformistas de su pais— los redactores de Catolicis-
mo instituyeron la Sociedad Brasilera de Defensa de la Tradicidon, Familia
y Propiedad (SBDTFP), como una entidad civil de caricter anticomunista
(Zanotto, 2012).

A su vez, desde 1962, Cruzada comenzd a presentarse como “agente ofi-
cioso de Catolicismo en Argentina”.* Pero antes de que se concretara el lazo
entre ambos, en 1957 los de Cruzada fueron atraidos —aunque por diferen-
cias de caracteres y tesituras, el vinculo no cuajé— por el ntcleo de origen
francés Cité Catholique (CC), que buscaba implantarse en la Argentina.> Con
ese proposito, el sacerdote George Grasset, miembro de los Cooperadores
Parroquiales Cristo Rey (CPCR), desplegd una intensa tarea con la realiza-
ci6n de ejercicios espirituales ignacianos. Estos consistian en una experiencia
intensa para encender “el odio al mal, odio apasionado [...] odio que im-
pulse [...] a volcarse a una guerra sin cuartel” (Grasset, 1977, p. 61). Pero en
contraste con la operatoria visible y resonante del grupo de Cruzada,la CC
tenia un caracter reservado. Su objetivo era la formacién de “cuadros” con
buenas vinculaciones y que estuvieran insertos —o pudieran insertarse— en
posiciones de poder. A su vez, como en un remedo de la estrategia leninista
ideada para un contexto hostil —aunque con una orientaciéon diferente y
rechazando la organizacion partidaria—, esta red se estructuraba en pequefias
células auténomas entre si. Ese diseflo habia sido detallado por el contrarre-
volucionario Jean Ousset (1914-1994). En efecto, este antiguo participe del
régimen de Vichy, acuciado por el avance del comunismo y el resquebraja-
miento del imperio colonial francés, considerd imperioso adoptar una técni-
ca que, a su entender, habia sido eficaz para el avance de sus oponentes. Asi,
con antiguos compafieros de militancia maurrasiana, en 1949 cre6 la CC
como una obra protagonizada por laicos pero consagrada a Cristo Rey, en
tanto consideraba la catolizacion de la sociedad como la mejor salvaguarda

4. Cruzada, “Agente oficioso de catolicismo en Argentina”, Cruzada, n. 38, marzo, 1962, p. 4.

5. En 1957, las ediciones de Cruzada de marzo, abril y mayo-junio explicitaron ese alinea-
miento, “tomando como modelo el organismo que naciera en Francia hace pocos afios [...]
queremos iniciar un movimiento similar en Argentina” (“Iniciando una campana, Cruzada,

n.5, marzo, 1957, p. 4).
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ante el enemigo. Con esa conviccidn, la CC y los CPCR buscaron imbuir a
las Fuerzas Armadas de un espiritu de cruzada en la lucha contra el comunis-
mo. Ello se revel6 durante la guerra de independencia argelina (1954-1962),
cuando diversos medios de prensa franceses denunciaron la labor de sendas
obras en la difusién de la doctrina de Guerra Revolucionaria (GR) en las
tropas galas y su posterior influjo en la Organizacion del Ejército Secreto

(OAS).¢

En la Argentina, tras el intento fallido de crear un nucleo inicial con Cos-
min, a fines de 1958 se formé la primera célula con perdurabilidad. Estaba
integrada por cuatro personas de procedencia diversa. Esto es, un militar en
actividad con vastas conexiones, como lo era el entonces mayor Juan Fran-
cisco Guevara; un emigrado francés, antiguo participe del régimen de Vichy,
Roberto Pincemin; un pudiente ingeniero catdlico y empresario de la cons-
truccién, Mateo Roberto Gorostiaga, quien ofici6é de director de la revista
de CC desde sus inicios hasta 1966, y un hispanista de vasta trayectoria en el
nacionalismo catdlico, Juan Carlos Goyeneche. Se trataba de figuras con ma-
yor experiencia en el espacio profesional y pablico que la de los integrantes
de Cruzada vy, si bien provenian de familias acomodadas, no necesariamente
su progenie remitia a la misma alcurnia que la del grupo juvenil.

Para su expansiéon, CC contd con el aval de algunos miembros de la je-
rarquia eclesiastica —sobre todo, del cardenal Antonio Caggiano—, con lazos
tejidos por emigrados franceses, ya fuera profugos del régimen de Vichy o
de la OAS (Ranalletti, 2005 y 2009) y con redes vinculadas al nacionalismo
catblico y a sociabilidades de los otrora Cursos de Cultura Catdlica. Aun asi,
los primeros esfuerzos no resultaron auspiciosos. Pero su empefo, en un am-
biente signado por la crisis de legitimidad que signé a la proscripcion del pe-
ronismo, por agudos conflictos sociales y por la militarizacién de la represion

6. Tras la derrota en Indochina, los militares franceses evaluaron que el enfrentamiento co-
lonial formaba parte de una nueva forma de guerra, de alcance mundial, conducida por el
marxismo leninismo. En este nueva GR las batallas se dirimian por el dominio ideolégico y
psicolégico, ya que el enemigo obraba en forma solapada para ganar el corazén y la mente
de la poblacién. Por ende, en el combate contra revolucionario era imperioso el manejo de
informacién —que si era necesario debia extraerse por medio de la tortura, luego legitimada
en términos confesionales por su caricter “redentor”- para detectar la estructura organizativa
del enemigo. Estas nociones fueron centrales en la lucha que libraron las tropas francesas en
Argelia. La Organization de ’Armée Secrete (OAS) surgié en 1961 como una estructura
paramilitar que, opuesta a la independencia de ese territorio, realizé diversas acciones terro-
ristas, incluyendo un atentado fallido contra el presidente francés, Charles De Gaulle (Mazzei,
2002).
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a partir del plan Conmocidén Interna del Estado (CONINTES), redundb
en un creciente climax anticomunista, receptivo a planteos centrados en la
denuncia de un enemigo interno que conspiraba contra la nacién.” En este
sentido, consideramos que la apuesta de CC, orientada a “restaurar todo en
Cristo”, si bien podria resonar extemporanea, tenia un correlato sumamente

contemporaneo en la Argentina de los afios sesenta.

En vista de su organizacién celular, durante sus primeros afios la revista
Verbo —cuyo primer nimero aparecié en mayo de 1959— oficié como tnico
medio tangible y fue central para el modus operandi de esta red. En sus ini-
cios, ella contenia un pequeno acipite antimodernista referido a “Qué es la
Revolucién” y una editorial acotada. Su corpus principal estaba constituido
por un articulo explicativo sobre el funcionamiento de las células y uno o
dos mucho mas extensos sobre cuestiones doctrinarias de enorme densidad,
cuyos postulados debian ser estudiados en los grupos de trabajo. Por ello, su
editorial afirmaba “Quienes estudian VERBO son de la CIUDAD CATO-
LICA, quienes no lo estudian, no”.® En ocasiones, la revista informaba del
surgimiento de nuevas células, el establecimiento de contactos (sin informar
nombres), la realizacion de retiros espirituales, jornadas y otros eventos.

Verbo se presentaba como una central de formacién doctrinaria en sin-
tonia con el magisterio eclesiastico. Sin embargo, lo hacia por fuera de sus
estructuras institucionales y con propoésitos operativos en la esfera politica.
Lo cual era una cuestién compleja. De hecho, en el marco de los conflictos
que tuvo la matriz de esta red en suelo francés, el episcopado galo encargd
un estudio, de caricter reservado, sobre los objetivos, metodologia y prédica
de CC. Ese anilisis, segtin el comunicado que reprodujo la revista argentina
Criterio, era una advertencia con respecto a Verbe,““tanto en lo que concierne
a su espiritu como los métodos de accién que ella preconiza”.’ Ello suscitd

7.El Plan de Conmocién Interna del Estado (CONINTES), puesto en vigencia por el presi-
dente Arturo Frondizi (1958-1962), habilité a las Fuerzas Armadas a que se hicieran cargo de
la represion para afianzar la seguridad interna. Para Esteban Pontoriero (2015), el CONIN-
TES evidencié el influjo de la doctrina francesa de la GR.

8. “Después de nuestra jornada”, Terbo, n.9, enero-febrero, 1960, p. 5. Maytsculas en el ori-
ginal.

293

9.“La Asamblea de los Cardenales y Arzobispos de Francia y ‘La Cité Catholique’, Criterio,
Nro. 1405, 14 de Junio, 1962, pp. 433-435. Creada en 1928, Criterio tenia una vasta trayectoria
y obraba como un lugar de referencia intelectual dentro del catolicismo. Dirigido desde 1957
por el presbitero Jorge Mejia, este impreso tuvo un giro aperturista y difundi6 las orienta-
ciones de diversas redes europeas que confluyeron en el CVII (Zanca, 2006; Pattin, 2015).
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una encendida réplica de la red contrarrevolucionaria, que por Gnica vez
edit6 un suplemento contra lo que denuncié como una campana de calum-

nias. "’

EL CONCILIO, ASEDIADO POR LA “DEFORMACION
INTENCIONADA Y ORQUESTADA” DE LOS MEDIOS DE
PRENSA Y LA INFILTRACION COMUNISTA

En 1962, en visperas del inicio de las sesiones conciliares, un articulista de
Cruzada expresd la expectativa de que “ante el fondo oscuro de nuestro
mundo revolucionario [...] el Concilio apresure la vuelta de los cristianos
que se han apartado de la Iglesia”." En sintonia, Verbo deslizd la esperanza de
que hubiera un “llamado a los alejados” y de que la humanidad reconociera

“los derechos de Dios y de su Iglesia”.'?

Cabe sefialar que sendas notas ocuparon un espacio sobrio, no fueron
precedidas por un seguimiento de la convocatoria vy, de hecho, los impresos
priorizaron otras tematicas. Asi, ambos expresaron posiciones coincidentes
con las de la jerarquia eclesiastica, que evitd poner al catolicismo en un ver-
dadero “estado de concilio”, en el que los fieles participaran en la formula-
ci6n de sugerencias (Di Stefano y Zanatta, 2000, p. 475). Atin mas, la acotada
mencidn de esos boletines evidenciaba su anhelo —en una linea cercana a la
de los sectores mas conservadores de la curia— de que el encuentro vatica-
no diera lugar a una reafirmacién de la “Realeza social de Jesucristo”. Ello
aparecia en forma tacita en lerbo, que a diferencia de Cruzada no tomaba
como base cuestiones de coyuntura. Su objetivo explicito era “favorecer la
unién de las inteligencias sobre lo esencial y la sincronizaciéon de los esfuer-
Z0s, NO para organizar nosotros mismos un orden exterior, sino para ayudar
a realizarlo indirectamente”.13 De alli su opcidn por sortear el examen de lo
contingente y concentrarse en los fundamentos dogmaticos que permitieran
irradiar “todos los ambientes”."* En todo caso, en las células podian discu-
tirse las “nociones abstractas en contacto con la realidad”.” Junto con esta

10. Verbo. Los Ataques contra la Ciudad Catdlica. Suplemento, n. 1, 1962.

11. Diaz Velez, A.“A las puertas del Concilio ecuménico”, Cruzada, n. 31, abril, 1962, p. 4.
12.“Concilio Ecuménico Vaticano II”, Verbo, n.36, mayo-diciembre, 1962, p. 3.

13.“Lo que somos”, Verbo,n.19, diciembre, 1960, pp. 4 y 5.

14. Ibidem, p. 5.

15.“Normas de accién”, Verbo, n.4, agosto, 1959, p. 33; Verbo, “Para el trabajo en las células.
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tarea —para la que se confiaba en la expertise de los integrantes—, la funcién
central de esos grupos de trabajo era el analisis de los textos “formativos”.
Por coincidencia, el mismo namero de lerbo que en forma acotada dio la
bienvenida al Concilio, abocd copiosas paginas —mas de setenta— al analisis

de la “quinta columna” de la Revolucién.'®

Esto es, el catolicismo liberal y
quienes se reivindicaban catdlicos, pero obraban como agentes del enemigo.
Se trataba de una seccién de una obra mayor publicada por entregas. Si bien
ese estudio aparecia como corolario de las separatas previas sobre las “tropas
regulares” de la Revolucidn, lo cierto es que tenia una clara ubicacién en
la coyuntura. Ello tanto en relacién con sus detractores inmediatos en el
campo catdlico —ya perfilado en el espacio francés y, en lo inmediato, en su
contrapunto con Criterio— como, en un marco mas amplio, con el inicio de
los debates conciliares. Por otra parte, lerbo incorpord sus perspectivas, de
forma indirecta, mediante el apartado “La voz de la Jerarquia”. Alli, por me-
dio de la transcripcidn de enciclicas, bulas, mensajes pastorales o alocuciones
de altos prelados,la CC reafirmaba valores centrales: la condena a la masone-
ria, el naturalismo, el indiferentismo religioso y la separaciéon Iglesia-Estado,
asi como el deber de obediencia, la primacia del poder espiritual sobre el
temporal y la denuncia de la estratagema comunista para infiltrarse en to-
dos los espacios. En esta seccidn, el siguiente nimero de Verbo reprodujo el
auto pastoral del cardenal primado argentino, de septiembre de 1962, donde
recordaba que “el Concilio Ecuménico no es como un simple congreso
o parlamento formado por delegados de Iglesias o grupos particulares. El
Concilio es obra y de caracter sobrenatural de la Iglesia docente [...] inmu-

table como la verdad de su fe”."”

De este modo, en los primeros momentos CC evit6é pronunciarse en for-
ma explicita sobre el CVIL. Optd por expresarse a través de la reproduccion
de voces de la jerarquia, asi como confié en que ella impondria el orden
en los encuentros. A su vez, ante la difusion que adquirian las tematicas
conciliares, transcribid fragmentos del Comité de Prensa del Concilio refe-
ridos a “la obligacién de guardar secreto sobre el contenido de sus esquemas

¢Cdémo vincular la accidén doctrinal con la actualidad?”, Verbo, n.46/47, diciembre, 1964, pp.
22-26.

16.“La Revolucién. Su quinta columna”. Terbo, n.36, mayo-diciembre, 1962, pp. 5-80.

17. Caggiano, A. “La voz de la Jerarquia. Auto pastoral sobre el Concilio Vaticano 117, Verbo,
n.37, enero-febrero, 1963, pp. 27-28.
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y comisiones”."®

Pero a medida que ellas se desplegaban, la inquietud de
esta red, asi como la de otros circulos que se identificaban con el tradicio-
nalismo —incluidos los de Cruzada—, comenzaba a expandirse. De alli que,
consustanciados con la doctrina de GR segtn la cual el enemigo comunista
actuaba desde adentro por medio de una labor de infiltracién, a partir de
1964 —mientras en el Concilio se instituia el Coetus Internationalis Patrum' y
en Argentina crecian las desavenencias publicas entre catdlicos (Armada, Ha-
bbeger, Mayol, 1970; Fabris, 2013; Scirica, 2019; Touris, 2021)— redoblaron

su inquietud ante el “ablandamiento” del catolicismo.

Un articulo de Verbo sobre este proceso sefialaba la incidencia de las di-
visiones generadas durante la Segunda Guerra Mundial y el peronismo,
pero luego enfatizaba en las orientaciones teoldgicas, filosoficas y el afan
de acomodamiento a las nuevas tendencias —el humanismo, el personalismo,
la “moda teilhardiana”, la nouvelle théologie—. También aludia al papel de los
agentes conspirativos, tras los cuales vislumbraba el fervoroso embate comu-
nista. En el anilisis, ese despliegue era posibilitado por una “deformacion
internacionalmente orquestada del sentido de la accién de los dos Gltimos
Papas y del Concilio”.* Se trataba de una tarea siniestra de dialéctica marxis-
ta de division y se apoyaba en un enjundioso “colaboracionismo de la prensa
progresista” —al que la revista Criterio y su director, el padre Mejia, prestaban
un eco al menos sospechoso—.?!

Estas reflexiones amalgamaban las posturas clasicas de la intransigencia ca-
tolica con la perspectiva de la GR y dejaban a salvo la figura papal —tal como
plante6 Pattin (2021)—y la de la jerarquia eclesiastica argentina. De hecho,
confiaban en que la misma sabria “poner coto a estas peligrosas infiltraciones

18.“Comunicado del Comité de Prensa del Concilio”, Verbo,n.46/47, diciembre, 1964, p. 15.

19. El Coetus Internationalis Patrum (CIP) fue una agrupacidn, creada por sectores conserva-
dores que participaban del CVII, para defender la “tradicién” y oponerse a las innovaciones
conciliares. En particular, impugno la colegialidad episcopal y la libertad religiosa, a la par que
bregd por la condena del comunismo y la consagraciéon del mundo al “Corazén Inmaculado
de laVirgen Maria”. El CIP se cre6 en 1964 pero su organizacién comenzé en 1962 bajo el
impulso de los prelados brasilenios Antonio de Castro Mayer y Geraldo de Proenga Sigaud
—en sintonia con Corréa de Oliveira—, a quienes pronto se sumaron los arzobispos Roberto
Ronca, Ernesto Ruffini y Marcel Lefebvre, entre otros (Coppe Caldeira, 2011 y 2020).

20.Thomas, “Infiltraciones peligrosas en nuestros medios catdlicos”, Verbo, n.41, junio, 1964,
p- 10.

21. Verbo, “Los excesos de cierta prensa catélica. Derivaciones del problema “Pax”, Verbo,
n.43, agosto, 1964, p. 3.


https://es.metapedia.org/wiki/Ant%C3%B4nio_de_Castro_Mayer
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y a la atin mas peligrosa debilidad y penetrabilidad de tantos medios catoli-
cos” [...como habia denunciado la] “colega Cruzada”.?

El equipo redactor de este Gltimo impreso cuestioné en forma enérgica
el avance de las nuevas tendencias. Esa tonica habia estado presente desde
los origenes del grupo. En diversas ocasiones habian reprochado la endeble
defensa de Occidente, causada por su desprecio de la religién y el olvido de
Dios, frente al enemigo comunista. Para ellos estaba en juego una cuestidén
vital ya que el “destino estd entre la cruz de Cristo y la hoz y el martillo”.*
Por lo tanto, cualquier moderacién eran funcionales al avance enemigo. Pero
la traduccion practica de ese tipo de planteos también era surcada por las
vicisitudes sociopoliticas locales, intensificadas bajo el magma del CVIL. Asi,
unos afos antes, los de Cruzada habian defendido el apostolado del clero en-
tre las masas trabajadoras —al que diferenciaban del de los sacerdotes obreros
franceses, impugnados por el Santo Oficio—y reconocido en estas Gltimas su
sentimiento cristiano.?* Al mismo tiempo, habian expresado su satisfaccion
por lo sucedido durante el VI Congreso Eucaristico Nacional, en Cordobea,
donde “Cristo ha sido adorado en las calles”.* Sin embargo, en 1964, en
el marco del plan de lucha de la CGT —apoyado por el mismo sacerdote al
que unos afos antes defendieran—, el grupo juvenil denuncié la infiltraciéon

26

marxista en la central obrera.?® Del mismo modo, mientras se difundian los

textos y esquemas de las comisiones conciliares, Cruzada censurd —en con-
cordancia con el enfoque de Verbo— la “infiltracidn en las filas catdlicas de

una mentalidad de entrega y compromiso”.?

22.Thomas, “Infiltraciones peligrosas en nuestros medios cat6licos”, Verbo, n.41, junio, 1964,
pp- 10-13.

23. Cruzada, “No prevaleceran”, Cruzada, n. 20, agosto, 1960, p. 1.

24. Los planteos de la revista surgieron en respuesta a diversos medios que cuestionaron los
encuentros semanales, tildados como “pro peronistas”, propiciados por un Obispo —en alusién
a monsefior Antonio Plaza y su catolicismo social- y promovidos por el sacerdote Pascual
Ruberto, cuyas declaraciones contra el liberalismo y la masoneria fueron defendidas por los
de Cruzada. “Escribas y fariseos” Cruzada, n. 14, noviembre, 1959, p. 1;“Sacerdocio y apos-
tolado obrero, Cruzada, n. 14, noviembre, 1959, p. 4-5 y Cruzada, “Los sacerdotes obreros”,
Cruzada, n. 14, noviembre, 1959, pp. 5-6.

25. Dufourq, E E. “Después del VI Congreso Eucaristico Nacional”, Cruzada, n. 14, noviem-
bre, 1959, p. 3.

26. Bravo, José Luis, “CGT. Avanzada del comunismo”, Cruzada, n. 50, junio 1964, p. 4.
27.“Un serio llamado de atencién”, Cruzada, n. 48, abril, 1964, p. 3.
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Como en un juego de espejos, la denuncia de “infiltracién” se afinaba
como un leit motiv y permitia a quienes la esgrimian presentarse como de-
fensores de la Verdad ante quienes la profanaban. El medio de CC citaba a
Cruzada para ejemplificar el “proceso de ablandamiento”, mientras la revista
de Beccar Varela (h.) difundia observaciones sobre la “herejia teilhardiana”
presentadas por un articulista de la red de organizacién celular.?® Ambas
revistas publicaban las criticas lacerantes del sacerdote Alberto Garcia Vieyra
O.P contra las nuevas orientaciones conciliares.”” Pero mis all de estas con-

fluencias, sendos niicleos mantenian sus especificidades.

Cruzada sostuvo una estrategia de confrontaciéon. Uno de los medios con
los que buscaron polemizar —en forma mas ampulosa que Verbo— fue la revis-
ta Criterio. En un primer momento, advirtieron que ella no arremetia contra
la ortodoxia, pero buscaba estirar sus fronteras para incluir “lo que hoy esta
claramente fuera”. Luego, sefialaron que su estrategia evidenciaba que se
habia convertido “en un enemigo mas”. Con esa conviccidn, publicaron una
“carta abierta” a su director, por “ser uno de los inspiradores maximos del
progresismo en la Argentina”. Ademas, su secretario de redaccioén denuncid
a viva voz al padre Mejia en la catedral de San Isidro. Sin embargo, no ob-
tuvieron respuesta y Cruzada afirmé que Criterio respondia “por medio de

rodeos y referencias laterales”.*

En forma coetinea, el grupo argentino vinculado a los de Catolicismo
reprodujo la peticién, motorizada por los obispos Antonio de Castro Mayer
y Geraldo de Proenca Sigaud —ligados a Corréa de Oliveira— para que el
Concilio condenara el comunismo “y las numerosas doctrinas que disfrazan-
dose de catdlicas” llevan al mismo.”" Asimismo, los de Cruzada repudiaron

28. Casaubon, J. A.,“La Herejia Teilhardiana”, Cruzada, n. 48, abril, 1964, pp. 5-6.

29. GarciaVieyra, A., “Sacerdotes para América latina”, Cruzada, n. 48, abril, 1964, p. 2; Garcia
Vieyra, A., “No hay otro ecumenismo que la unidad en la sacristia”, Cruzada, Nro. 53, sep-
tiembre, 1964, p. 7; Garcia Vieyra, A., “Cristianismo y evolucionismo. A proposito de Teilhard
de Chardin”, Verbo, n. 42, Julio, 1964, pp. 7-18; Garcia Vieyra, A., “Sustitucién de la teologia”,
Verbo, n. 59, Julio, 1966, pp. 7-20.

30. Las diversas invectivas y menciones se encuentran, correlativamente, en “Contra Crite-
rio”, Cruzada,n. 47, marzo, 1964, pp. 7-8;“Carta abierta al R. P. Mejia ‘Director de Criterio’™”,
Cruzada, n. 53, septiembre, 1964, p. 3; “Igual que los modernistas, CRITERIO recurre a la
tactica del ataque velado”, Cruzada, n. 57, mayo, 1965, p. 5. Mencién al episodio en la catedral
de San Isidro en “Polémicas. Cristianos pudientes y de los otros”, Primera Plana, Nro. 111,22

diciembre, 1964.

31.%213 Obispos piden una definicién conciliar”. Cruzada, n. 48, abril, 1964, p.4. Rodrigo
Coppe Caldeira destacé los esfuerzos que, en el marco de la apertura del CVII, desplegaron
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las declaraciones de tres sacerdotes, docentes del Seminario de Loreto de
Cordoba, que en una entrevista se refirieron —entre otras cuestiones— a la
apertura vaticana y avalaron el plan de lucha de la central obrera. Por tan-
to, buscaron “refutar” esas expresiones, ya que “A la sancién de la jerarquia
eclesiastica conviene que se agregue la repulsa del periodismo catdlico [...]
el laicado [...] no comparte sus erroneas concepciones sino que adhiere con

renovada fuerza a las tradiciones de la Santa Madre Iglesia”.??

De este modo, la estrategia enunciativa de Cruzada —asi como otros que
afirmaban defender la tradiciéon— se basaba en posicionarse como los pala-
dines de la Verdad emanada de la jerarquia. AGn mas, en este caso, lo hacian
asumiendo su posiciéon de laicos —cuyo lugar, justamente, estaba siendo re-
valorizado en el marco del CVII-y desde ese lugar expresaban su deber de
“refutar” los “errores” de determinados eclesiasticos. Ese proceder, como
veremos, se potenciara en los afios subsiguientes, en un marco de creciente
polarizacién y de execracién hacia los oponentes.

“ES HORA DE PERDER LA CALMA”™ CONTRA EL
PROGRESISMO CATOLICO Y LA “SUBVERSION” EN EL
SENO DE LA IGLESIA®

En 1968, en forma coetianea con el primer encuentro del MSTM y en vis-
peras de la IT Asamblea del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM)
en Medellin, mientras crecian conflictos obreros y estudiantiles en distintas
latitudes, la SBDTFP, junto con las TFPs de Argentina, Chile y Uruguay
(creadas en 1967, en los dos primeros casos a partir de los grupos redactores
de Cruzada y Fiducia, respectivamente), emprendieron una campana masiva
en contra de los “eclesiisticos y laicos favorables al comunismo”.** Para ello,
solicitaron al Papa Paulo VI que adoptase medidas para eliminar a una

actores claves de SBDTFP para ampliar lazos con grupos conservadores y tradicionalistas en
procura de “construirem uma liga internacional de catdlicos de direita” (2020, sin pag.).

32.“Escandalo en Cérdoba”, Cruzada, no. 50, junio, 1964, p. 1.
33. En este apartado retomo vy actualizo planteos presentes en Scirica (2010b; 2014).

34. Si bien cada TFP constituia una asociacién independiente, todas reconocian el liderazgo
indiscutido de Corréa de Oliveira y la SBDTFP obré como principal ntcleo de formacién
y articulacién de estrategias (Zanotto, 2012). Con su propagacién, las TFPs conformaron una
red transnacional que eventualmente organizaba acciones comunes, tal como la que estamos
resefiando.
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minoria organizada de eclesiasticos y laicos [que] difama a la generalidad
de los Obispos y Sacerdotes de la Argentina y de toda la América Latina
[...] quiere instaurar una tirania politico, social y econémica que, a ejem-
plo de Fidel Castro [...] empiece a confiscar las propiedades [...] y acabe
por implantar oficialmente el comunismo.”

Este pedido fue acompanado por una campaiia de recoleccion de firmas
que, segtn sus promotores, logrd la adhesion de mas de 260.000 personas
en la Argentina y alrededor de 2.000.000 en Sudamérica (Ibarguren yViano,
1990). Esta campafa homologaba las corrientes renovadoras del catolicismo
volcadas al compromiso social con el avance del comunismo. Ademis, el
temor a la confiscacidon de propiedades aparecia recalcado. Por otra parte,
profundizando una tesitura previa, este nicleo de laicos que actuaba con
autonomia de la jerarquia —lo que no implica desconocer la existencia de
vinculos informales con ciertos eclesiasticos— se arrogaba la lectura de la
“verdadera” doctrina de la Iglesia por oposicién a la “minoria de eclesiasti-
cos y laicos” que “difama”.

En la Argentina, esa campafia habia sido precedida y acompanada por
otras iniciativas orientadas a la difusiéon de TFP y a la denuncia de idearios,
actores y practicas vinculadas con la radicalizacién catdlica. El afio anterior,
de hecho, habian protagonizado una querella pablica con monsenor Alberto
Devoto, obispo de Goya (Corrientes), cuando éste sostuvo que los escritos
de ese grupo “deforman las ensefianzas de la Iglesia en materia social”.
Ese altercado se produjo en el marco de una campana del grupo por pro-
vincias del norte argentino, con realizacién de conferencias, venta de obras
y distribucién de panfletos y volantes. Practica que, desde 1966, realizaban
arropados con vistosas capas coloradas y pendones con un ledn rampante de
fondo, prototipicas de todas las TFPs. Con ello emulaban una estética com-
bativa medieval y caballeresca a la par que buscaban atraer la atencién de los
transetntes. En este sentido, la entidad combinaba una doble estrategia. Por
su origen social, valoraciones y redes de vinculaciones, su prédica tenia ma-

35. Firman por el Consejo Nacional de TFP Cosme Beccar Varela (h), Carlos Federico Ibar-
guren y Julio C. Ubbelohde. Los volantes relevados en esta seccidon fueron facilitados por el
sacerdote José M.Meisegeier S.J. antes de su donacién a la Universidad Catélica de Cordoba.

36. Las respuestas de la TFP quedaron plasmadas en el mismo diario correntino que publicd
las alocuciones del obispo de Goya, y en el vespertino La Razén, [Buenos Aires|, 7 de julio,
1967. Las diferencias de monsefior Devoto —que fue quien dio a conocer la versién francesa
del “Manifiesto de los 18 Obispos del Tercer Mundo”— con otros prelados se habrian expre-
sado en la Asamblea General de la Conferencia Episcopal de noviembre de 1966 (Archivo
Devoto en Verbitsky, 2008: 265-266).
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yor anclaje en espacios selectos, de donde provenian sus integrantes. A la vez,
desarrollaba formas comunicacionales orientadas a llegar al “gran pablico”.

También otros emprendimientos de auto identificados con el tradicio-
nalismo catdlico ampliaban su arenga tendiente a demostrar los vinculos
entre el vituperado “progresismo” catdlico, el comunismo, el marxismo y
la subversion. En ocasiones, se trataba de circulos aglutinados en torno de
publicaciones periddicas, como Roma —surgida en 1967 bajo el auspicio del
primigenio director de Verbo, Roberto Gorostiaga, quien optd por priorizar
la lucha en el frente catdlico antes que en el politico, al que priorizaba CC—,
Jauja o Ulises—. En otros casos, ese embate se realizaba a través de libros espe-
cificos de denuncia, pero de escasa circulacion y difusion.

1969 marcé un punto de inflexion. El estallido del “Cordobazo”, en los
Gltimos dias del mes de mayo, precipitd una notable agitacién politica y so-
cial. En este marco, los sectores intransigentes acentuaron su alarma respecto
de lo que consideraban como un avance perentorio de la “infiltracién mar-
xista” acompanada de la “guerra psicoldgica” montada por el comunismo
para ganar la mente de la poblacién. Ante ello, desplegaron una militan-
cia fervorosa. En ese climax se inscribid, por ejemplo, la reaccion frente al
conflicto generado a fines de 1968, pero con mayor vehemencia el primer
semestre de 1969, en la arquididcesis de Rosario. En la controversia abierta
entre el arzobispo Guillermo Bolatti y un importante colectivo sacerdotal
que demandaba la introduccién de reformas por parte del prelado -conflicto
precedido por desavenencias importantes en otras arquididcesis- se involu-
craron activas agrupaciones catdlicas y organizaciones laicales.”” Al mismo
tiempo, los panfletos y los medios periodisticos se constituyeron en dispositi-
vos y referentes ineludibles. Desde la perspectiva de los sectores comprome-
tidos con la defensa de la autoridad, la tradicion y la disciplina, resultaba im-
perioso desbaratar el plan de “cambiar la Iglesia desde adentro” promovido
por los miembros “infiltrados”. En esa tarea descoll6 el impulso del filosofo
Carlos Alberto Sacheri.

37. Los incidentes de Rosario, si bien pueden incluirse dentro de la secuela de conflictos
intraeclesiales sucedidos en distintas didcesis desde al menos 1964 —como el que se desarrolld
en Coérdoba a partir de la entrevista a los tres sacerdotes del Seminario del Loreto— tuvieron
una duracién y alcances mayores, llegando a la instancia vaticana (Armada, Habegger y Ma-
yol, 1970; Touris, 2021). Entre la vasta cobertura periodistica: “Iglesia, la batalla de Rosario”,
Primera Plana, n. 319, 4 de febrero de 1969, pp. 24-27;“El conflicto creado en la didcesis de
Rosario”, La Prensa, 24 de marzo de 1969, p. 5;“Monsefior Bolatti”, La Razén, 6 de mayo de
1969, p. 20;“El pleito catdlico de Rosario”, La Razén, 27 de mayo de 1969, p. 12.
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Este joven profesor, discipulo de Meinvielle, habia retornado a la Argen-
tina en 1967, tras concluir su doctorado en la Universidad Laval de Quebec.
Alli habia estrechado vinculos con personas, publicaciones, institutos y otros
espacios vinculados al horizonte del catolicismo intransigente. Tras su vuelta
al pais quedd al frente de CC. Como una organizacién colateral a esta red,
Sacheri organizé el Instituto de Promocién Social Argentina (IPSA) con el
proposito de intercambiar experiencias, coordinar obras y aunar esfuerzos de
figuras y organismos laicos comprometidos con un “orden social cristiano”.
En forma paralela ejercid la docencia en la Universidad Catolica Argentina
(UCA), donde gracias al patrocinio del rector Octavio Derisi dictdé nume-
rosas materias. Por otra parte, siempre en consonancia con su estrategia de
concertacion de obras, entabld vinculos con gremialistas reconocidos, con
quienes proyectd la formacion de escuelas de dirigencia sindical (Hernan-
dez, 2007, p. 97). Ademas, gracias a su ascendencia —su padre habia sido
auditor general de las Fuerzas Armadas— tenia familiaridad con el espacio
castrense (Ranalletti, 2009, p. 267). Pero su mayor influjo y protagonismo
surgid tras la publicacidn de La Iglesia clandestina, destinada a la denuncia de
los sectores tercermundistas en el pais y a constituirse en un faro orientador
para el accionar de los laicos.

Si bien pueden rastrearse antecedentes previos, los prolegbmenos de esa
obra surgieron en mayo de 1969. En ese mes no sélo se produjo el Segundo
Encuentro Nacional del MSTM en la ciudad cordobesa de Caroya, sino que
dos semanas después el Episcopado argentino emitié el Documento de San
Miguel, orientado a adaptar las resoluciones de Medellin a la realidad del
pais. A los pocos dias, Sacheri public6 una solicitada en La Naciony La Razén
del 28 y 29 de mayo de 1969.%* Antes, el 25, habia entregado la declaracién
al cardenal Caggiano, presidente del Episcopado (Hernandez, 2007, p. 286).

La solicitada “A nuestros padres en la fe”” exhortaba “a los miembros del
Episcopado [a que]| ¢jerzan la plenitud de su autoridad doctrinal y pastoral”
para terminar con la “infiltracién marxista en los espacios catolicos” con su
grave correlato —seguin el autor de la misiva—, en la ola de protesta desatada
en Corrientes, Rosario y Cordoba, correspondiente a “un plan subversivo
de inspiracién marxista, en sincronizaciéon con hechos analogos ejecutados
a nivel internacional”. Acompanando esta vision, Sacheri agregaba que “la

38. Sacheri, Carlos A., “A Nuestros Padres en La Fe”. La Nacién, 28 de mayo de 1969 y La
Razén, 29 de mayo de 1969, p. 18.
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autoridad legitima es maestra y responsable tanto de sus decisiones como de
sus omisiones”, lo que implicaba un firme desafio al cuerpo episcopal.

A partir de entonces —tal como se sefialo—, la voragine de las tensiones
existentes en el catolicismo junto con el in crescendo de la conflictividad
abierta tras el Cordobazo intensificé la confrontacién. Sacheri —a través de
Verbo— tundament6 su invectiva contra el clero tercermundista. La revista de
septiembre de 1969 ensalzd la necesaria unidad de la Iglesia en un mundo
en el que avanzaba el indiferentismo religioso y la institucién eclesiastica
se hallaba sometida a una “guerra psicologica” montada por la prensa “pro-
gresista”. En este marco, el director de CC denunciaba la estrategia oculta,
“clandestina”, de los “neomodernistas” para crear una imagen falsa del Con-
cilio valiéndose de multiples grupos “pseudoproféticos”, y de publicaciones
vinculadas entre si para magnificar esa imagen. Esta Gltima acusaciéon —ya
presente en las notas aludidas de 1964— remitia a la difusién de la tarea
conciliar realizada por el Centro Internacional de Informacién y Docu-
mentacidn sobre la Iglesia Conciliar (IDO-C), denunciada por numerosos
emprendimientos vinculados con el catolicismo intransigente.” Entre ellos,
habian descollado los informes criticos del equipo de Roma y los de TFP,
que en 1969 mudoé el rotulo de su impreso, pasaindose a denominar Tradicion,
Familia y Propiedad. En forma paralela, esta entidad emprendia una campana
contra el IDO-C y “los grupos proféticos [que buscan] hacer de la Iglesia un
instrumento de la Revolucién Social propiciada por el comunismo”.*” De
manera progresiva, cobraban mayor realce las distintas iniciativas tendientes
a lograr la condena del “progresismo”.

En diciembre de 1969, Verbo cuestioné el “Manifiesto de los 18 Obispos”
por su supuesta imprecision y tergiversaciéon de enciclicas papales, y luego
encard una critica virulenta contra el MSTM vy los miembros visibles del

grupo.
Estas alocuciones presentaban una denuncia concreta, elaborada a partir
de un planteo teoldgico sencillo. El aporte de datos puntuales y las alusio-

nes a personas especificas, brindaban certezas y puntos de referencias claros
para los receptores de la cronica. Al mismo tiempo, su apelacion directa a la

39. La denuncia contra el IDO-C fue publicada en la inglesa Approaches y en la francesa Per-
manences, sucedanea de Terbe. En la Argentina, fue publicada por Roma: “Qué es el IDO-C”,
Roma,n.7, Navidad 1968, pp. 46-66 y luego por Tradicion, familia y propiedad,* Grupos ocultos
traman la subversion en la Iglesia”, Tiadicion, familia y propiedad, n. 4-5, junio-julio 1969.

40.Volante de TFP que replica la denuncia contra el IDO-C de cita anterior.
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jerarquia eclesidstica y su requerimiento a los laicos para que asumieran las
responsabilidades que los tiempos demandaban, situaba a los interpelados
en un lugar propicio para la adopcidén de decisiones. De este modo, cuando
en 1970 las entregas vertidas en Verbo se estructuraron en el libro La Iglesia
Clandestina, la obra tuvo una repercusiéon notable (con tres impresiones en
1970 y una cuarta en enero de 1971). Esta obra tuvo un rol protagbnico en
la denuncia del MSTM frente a la opinién putblica. A ello contribuyeron,
por supuesto, las propias vicisitudes del derrotero politico, social, ideologico
y religioso en el pais. Pero no por eso deben desestimarse las estrategias des-
plegadas para “pulsar” el sentido de las apreciaciones hacia aquel colectivo
sacerdotal.

La primera impresion del libro fue contemporanea a la designaciéon de
monsenor Adolfo Tortolo al frente de la Conferencia Episcopal. El nombra-
miento de este prelado, reconocido por su vinculo con las Fuerzas Armadas
y por su posicién contraria a las nuevas tendencias, evidenciaba el intento de
reimposicion de la autoridad en las filas eclesiasticas (Obregon, 2005, pp. 34-
36), a la cual “La Iglesia Clandestina” pretendia apuntalar. Para ello, Sacheri
desplegd una labor incansable, que incluyd, junto con la prédica en el ambito
castrense, charlas en clubes, asociaciones barriales, centros municipales, cole-
gios catolicos, organizaciones estudiantiles, debates televisivos e incluso con
dirigentes sindicales, acompanadas por multiples menciones en la prensa pe-
riddica, que asi amplificaba su voz.*! La meta no era, claro est, el libro en si,
sino la instalacion de la denuncia. En este sentido, su compenetraciéon con la
necesidad de “ganar la mente” de la poblacion jugd un papel central. En for-
ma correlativa, el secuestro y asesinato del general y ex presidente de la na-
cién Pedro E. Aramburu, seguido por la acusacién de lazos entre el MSTM
y los perpetradores de ese acto, generaron un espacio perceptivo propicio
para la acusacidn contra la “Iglesia Clandestina”. En ese magma, un grupo de
eclesidsticos opuestos a esa tendencia enviaron al arzobispo de Buenos Aires
y a otros prelados un documento critico de los tercermundistas.*

41. Entre las menciones del vespertino de mayor circulacién en el pais, “Estamos ante la Igle-
sia clandestina”, La Razén, 25 julio de 1970, p. 4;*La Iglesia clandestina”, La Razén, 14 agosto
de 1970, p. 6;“El laico y la Iglesia”, La Razdn, 18 agosto de 1970, p. 16;“;Radiografia de los
montoneros?”, La Razén, 15 agosto, p. 5. Otras notas coincidentes con la denuncia, en “Una
declaracién”, La Razdn, 5 agosto de 1970, p. 12.

42.“Declaracién de sacerdotes argentinos”, incorporada —a partir de su segunda impresién—
en el anexo documental de La Iglesia Clandestina. También en La Razén, 1de agosto de 1970,

p- 4.
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Por su parte, la TFP distribuia volantes en los que también denuncia-
ban los vinculos entre el MSTM, el renombrado asesinato y la guerrilla del
grupo Montoneros. A partir de ello, uno de sus panfletos puntualizaba la
responsabilidad expresa del “progresismo”, en tanto “la doctrina es el ante-
cedente necesario de los hechos” y realizaba una firme amonestacion:

“[...] cualquier medida sera inatil, mientras la jerarquia eclesiastica no
extermine la obra del mal imponiendo la cesacién de las ideologias sub-
versivas en los ambientes catdlicos, con ejemplar castigo de los culpables.
La Historia juzgara severamente la actitud enigmatica de los Obispos que

pudieron corregir todo esto e inexplicablemente se cruzaron de brazos”.*

Por su parte, el director de Roma ponderaba:

Estos destructores de lo sagrado no se quedan tan sélo en envenenar el
fuero interno de las almas, sino tienen el intento de transformar el orden
social [...] El progresismo no solo es un peligro para la autoridad religiosa
sino también para la civil.**

[Es imperioso] “Que el Gobierno nacional se dirija al Venerable Episco-
pado y le ruegue, con respeto pero con firmeza, que ponga fin al lamen-
table especticulo de la alianza de cierta minoria clerical con el marxismo
[...] imaginémonos que no se adopte sancién alguna. Entonces el Poder
Publico, en ejercicio del derecho inalienable de defensa legitima, encon-
trara los medios [...] TOTALMENTE DECISIVOS, para terminar con la
violacién de la paz ptblica.®

Esa exhortacién al gobierno derivaba de la conviccién de que la revo-
lucién anticristiana se habia propagado al clero e incluso a miembros de
la jerarquia, por lo que debia limitarse su autonomia. Su compenetracién
religiosa, pues, revertia en un planteo politico contra la misma institucién a
la que decian defender. De forma concurrente —aunque no necesariamente
articulada— altos funcionarios gubernamentales tuvieron encuentros reser-
vados con los miembros de la Comision Ejecutiva del cuerpo episcopal.46
Justamente, en esos dias se reunia la Comision Permanente del Episcopado,

43.Volante “Dialogo Directo de la TFP con el publico argentino”. Buenos Aires, 6 de agosto,
1970.

44.“Una iglesia atea para el estado comunista”, Roma, n. 11, Sept. 1969, pp. 1-6.

45. De Asboth, A., “Recurrir a Roma y a la opinién pablica”, Roma, n. 13, marzo 1970, pp.
33-36.

46. “Desde las mas altas esferas se ha hecho llegar una profunda preocupacion a la Iglesia,
que la semana proxima se propone encarar la situacién”, La Razén, 30 de julio de 1970, p. 1.
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que el 12 de agosto de 1970 emiti6é una declaracién admonitoria hacia los
curas rebeldes.*

REFLEXIONES FINALES

El Concilio Vaticano II desatd distintas expectativas y dio lugar a diversas
lecturas y apropiaciones en el vasto movimiento catdlico. No ha sido nuestra
intenci6n dar cuenta de ese amplio campo, sino concentrarnos en un peque-
no universo de sectores auto identificados con el tradicionalismo catdlico, a
quienes se los suele abroquelar de manera totalizadora como meros circulos
reactivos —lo cual, paradojalmente, reafirmaria su propia visién como baluar-
tes perennes e inmutables de la Iglesia—. Consideramos que un seguimiento
atento de sus posiciones y estrategias ante el CVII permite observar el modo
en que las mismas fueron transmutando en funcién de la coyuntura. En este
sentido, si bien desde el paradigma de la modernizacién sus coordenadas
religiosas podrian catalogarse como arcaicas o llamadas a fenecer, ese mira-
miento ocluye la relevancia de su impronta efectiva en el escenario en que
se desarrollaron y las reconfiguraciones de estos emprendimientos que —con
un discurso basado en el encomio de la tradicion, la obediencia y el primado
papal— obraron en forma auténoma de la institucion eclesiastica. Desde ese
lugar, lograron hacer audible su prédica y cuestionaron de manera lacerante
a figuras, disposiciones y omisiones de la propia Iglesia. Asi contribuyeron a
horadar el monopolio que, en un plano ideal, la jerarquia debia tener sobre
las opciones de los catdlicos, a la que ellos mismos no se subordinaron. Pero

esa deriva no fue automatica ni unilineal.

Los dos nucleos analizados se articularon en torno de publicaciones, a las
que analizamos no solo como portadoras de ideas sino como condensaciéon
de tramas de sociabilidad que trascendieron el soporte impreso y formaron
parte de —o se integraron a— redes contrarrevolucionarias de actuacion trans-
nacional. Este factor es relevante porque amplia la mirada a la circulacion de
apuestas y estrategias entre distintas latitudes, e invita a considerar las con-
diciones de posibilidad para esa articulacién y a través de qué mecanismos
se plasmaron. En este sentido, si el anticomunismo y la conviccién de que
un enemigo interno corroia la nacidn ya eran vectores presentes, esas repre-
sentaciones se actualizaron y reconfiguraron al fragor de la conflictividad

47.“Declaraciéon de la Comisién Permanente del Episcopado”, Clarin, 13 de agosto de 1970.
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imperante en el escenario local e internacional, en forma enlazada con las
lecturas que hicieron del significado e implicancias del CVII.

Elegimos dos momentos para marcar el contraste y pasaje desde la refe-
rida actitud inicial de alerta, vigilancia y denuncia, a otra signada por una
alarma exacerbada que dio lugar a mdaltiples acometidas y estrategias de
presion. En un primer momento, aunque con recelos, los grupos en estudio
abrigaron esperanzas en las directivas papales y en la capacidad de la jerarquia
para encauzar el derrotero del cénclave. Pronto, sin embargo, impugnaron la
propagacion de noticias —denotadas como exageradas y distorsionadas— que,
seglin su entender, generaban una atmosfera viciada que enfrentaba a los ca-
tolicos entre si. Al mismo tiempo, y cada vez con mayor intensidad, buscaron
reforzar su posicién con la denuncia de infiltrados en la institucion, de cuya
salvaguarda se postularon como defensores impolutos. De este modo de-
nunciaron al “progresismo” y sus secuelas religiosas —pero también por ello
mismo, politicas y sociales—. Asi, en un in crescendo, su sempiterna denuncia al
enemigo anticristiano acarre6 condenas y diatribas hacia el variado arco de
iniciativas que se orientaban a la reforma, modificacién o transformacidn del
statu quo. En este marco, sus peticiones e invectivas trascendieron con creces
el plano declarativo. Incluyeron apelaciones e incitaciones al mismo uso de
la fuerza, en una voragine arrolladora que enlazd a diversos actores atemori-
zados ante la eventual merma de sus prerrogativas o ante la misma escalada
de radicalizacién, por lo que ansiaban por una vuelta al orden. Ahora bien,
este argumento merece algunos sefialamientos, pues bien podria argiiirse
que es algo lineal.

En forma explicita la CC se declaraba como una central de formacién
doctrinaria segtin el magisterio eclesiastico. Desde esa posiciéon de enuncia-
cibén se arrogaba la deteccidn de errores, a los que denunciaba como obra
de la “quinta columna” de la Revolucién vy, en definitiva, de la GR que
bregaba por la desintegracién del orden natural. Pero ese discurso, emanado
por una obra laica que también senalaba su propdsito de luchar por Cristo
Rey, entraba en contradiccién con su despliegue por fuera de los marcos
institucionales y de las tareas que podrian haber correspondido a la Accién
Catolica. Ello no solo se evidencid en el informe que reprodujo Criferio sino
que también repercutid, a la postre, entre los integrantes de esa red. Nos re-
ferimos a la tension latente entre la operatoria que priorizaba la formacién
para la accidén politica —ad extra—, y la que priorizaba la formaciéon doctri-
naria para la defensa del catolicismo —ad intra—. Esa deriva se plasmé —entre
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otras facetas— en que quienes priorizaron esta segunda faceta se alejaron de
Verbo e integraron un nuevo grupo en torno de Roma. En ese entramado,
mencionamos las circunstancias y claves de lectura que orientaron a este
ultimo sector para que, desde una identidad primariamente catélica, final-
mente bregaran por la intervencién civil sobre el clero. Este enfoque, pues,
habilita la incursion en investigaciones que aborden los desgloses posteriores
de ambos emprendimientos, asi como sus cruces con otros circulos vincula-
dos a redes lefebvristas —en la que luego decanté el grupo de Roma—, sedeva-
cantistas —a las que se acerc6 Gorostiaga, el primigenio director de lerbo—u
otras vertientes no rupturistas, como los mismos casos de CC —cuya tension
no quedd resuelta y decantard en nuevas divisiones— y TFP. Esta entidad
desarrolld vistosas estrategias para confrontar y hacer audible su prédica. Asi,
empled vastos mecanismos de presion propios de la sociedad de masas y
descollé como la entidad catdlica tradicionalista de mayor visibilidad, sin
por ello desentenderse de sus vinculaciones con nucleos selectos. Pero sus
atuendos distintivos, su admiracién por Plinio, su desprecio por quienes no
formaban parte del grupo, su recogimiento en la TFP, también podria aso-
clarse con una reafirmacidn juvenil identitaria contrapuesta a otras propias
de su época. A la postre, su subsuncidn a Plinio y su articulacion con las otras
TFPs —con las que desarroll6 campanas comunes— fue acompanada por una
exacerbacion de sus particularidades y rivalidades respecto de otros nicleos
del tradicionalismo catdlico vernaculo.



LA RECEPCION DEL CONCILIO VATICANO II
EN TUCUMAN: CONFLICTIVIDAD
AZUCARERA Y COMPROMISO SACERDOTAL

Diego Agustin Ledesma

INTRODUCCION

El Concilio Vaticano II (CVII) fue un hito en el mundo catdlico. Este pro-
ceso global de debate al interior de la Iglesia fue objeto de multiples lecturas
y su recepcidon en América Latina estuvo modelada por los entramados so-
ciales, econémicos y politicos de las distintas didcesis y arquididcesis. Estos
territorios constituian distritos administrativos de gobernanza eclesiastica
mapeados sobre las coordenadas de geografias locales. En el derecho candni-
co vy la teologia catolica, la didcesis es una sinécdoque de la iglesia universal
(Sprows Cummings, Matovina y Orsi, 2017, p. 14). Situar la mirada en las
didcesis, en lugar de hablar de “iglesias nacionales”, permite recomponer la
complejidad de un evento de caracteristicas globales con una multiplicidad
de consecuencias locales. Las decisiones tomadas en Roma sobre la sagrada
liturgia, por ejemplo, o el rol de los sacerdotes, fueron resignificadas en las
dinamicas cotidianas de las di6cesis. En otras palabras, una mirada situada
abre la posibilidad de enriquecer la comprensién del amplio proceso de
recepcién del Concilio ya que, como sostiene Sprows Cummings (2017),
los documentos destinados a la iglesia universal fueron leidos en contextos
locales.

En la provincia de Tucuman, los afios del inmediato posconcilio coinci-
dieron con el estallido de la crisis econdémica y social mas importante que
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registra su historia. En agosto de 1966, el gobierno de facto de Juan Carlos
Ongania declard la intervencidn, cierre y desmantelamiento de siete inge-
nios, iniciativa que finalmente derivd en la clausura total de once fabricas,
lo que representd la pérdida de, practicamente, el 40% del parque industrial
tucumano. Como sostiene Bravo (2022, p. 224), se destruyo “la fisonomia
econdmica y social azucarera que sustentaba el movimiento de los pueblos
conformados en torno a los ingenios con sus pequefias industrias y activida-
des conexas”. En este contexto, distintos actores sociales se organizaron para
resistir y defender sus puestos de trabajo (Bravo, 2022; Gutiérrez y Santos,
2019; Sanchez, 2019). Entre esos actores, destaco la participacion de los curas
parrocos de las comunidades quienes encabezaron manifestaciones, redac-
taron y firmaron declaraciones y actuaron como mediadores frente a las
autoridades politicas.

Durante la altima década, parte de la historiografia interesada en la re-
cepcidn del Concilio se preocupd por retomar una perspectiva situada y en-
tender a las Iglesias locales como “un sujeto y objeto vivo/activo del propio
Concilio” (Leal y Rojas, 2020, p. 299). En ese sentido, resulté necesario po-
ner la mirada en espacios reducidos en escala, como las didcesis, con el ob-
jeto de ponderar las adaptaciones del Concilio y los proyectos de una Iglesia
mas en consonancia con el mismo. Asi, las recepciones del CVII fueron
abordadas de forma situada en distintas di6cesis de Estados Unidos (Sprows
Cummings et al., 2017), México (Hughes, 2017), Chile (Leal y Rojas, 2020;
Garrido, 2023) y Espana (Yaniz, 2014). Para nuestro pais, Reclusa (2020)
hizo lo propio en la didcesis de Mar del Plata y, recientemente, Vartorelli
(2024) puso el foco en la arquididcesis de Parana. En el caso de las didcesis
comprendidas en la provincia de Tucumin, una primera aproximacién fue
realizada por Schkolnik (2012;2013) quien analiz6 la creacion de la didcesis
de la Santisima Concepcidn, al calor de los debates conciliares en 1963. En
términos generales, estos trabajos recuperaron el rol de los arzobispos y obis-
pos en ese proceso, las medidas dispuestas desde los gobiernos de las didcesis
y las reacciones de sacerdotes y laicos. Asimismo, retomaron una perspectiva
estimulante para pensar la relacion entre lo global y lo local, relacionada con
las nuevas nociones de territorio en el marco del llamado “giro espacial”
(Torre, 2018; Gamir, 2019).

En segundo lugar, el capitulo dialoga con trabajos que estudiaron la tra-
yectoria de sacerdotes durante la década de 1960 y el inmediato posconcilio,
donde pusieron en escena las experiencias de vida de quienes se identifi-
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caron con el aggiornamento eclesial y se vieron interpelados a actuar por las
diversas demandas de sus feligresias (Barral, 2016; Dominella, 2021; Santos
Lepera, 2023). Por tltimo, en cuanto a la provincia de Tucuman, se retoman
estudios que analizaron la resistencia al cierre de los ingenios desde una
perspectiva local e indagaron en las acciones articuladas por diversos actores,
entre ellos, los curas parrocos de las comunidades (Bravo, 2022; Santos Lepe-
ra 'y Sanchez, 2019; Bravo y Lichtmajer, 2019).

Bajo ese horizonte, el presente capitulo se propone analizar la recepcion
del CVII en la provincia de Tucuman, en vista a las dos jurisdicciones ecle-
siasticas enmarcadas en sus limites: la arquididcesis de Tucuman y la didcesis
de la Santisima Concepcidén. Asimismo, juega entre dos planos de la expe-
riencia situada: obispos y sacerdotes. El primer apartado toma como punto
de vista la accién de los obispos y el gobierno de la didcesis. Avanza en un
analisis de las medidas que tomaron los prelados de ambas jurisdicciones y
sus interpretaciones sobre el desarrollo del Concilio. El contrapunto mas
notorio lo representa la historia de cada una. Al inicio de las sesiones con-
ciliares, mientras la arquididcesis de Tucuman contaba con mis de medio
siglo de existencia, la didcesis de la Santisima Concepcién atin no habia sido
erigida; su conformacion se desarrollo en paralelo a los debates. Por su parte,
el segundo apartado precisa la observacion al centrarse en la experiencia de
tres curas parrocos cuyo punto en comun fue la intensa actividad parroquial
que desarrollaron en los albores de 1962 y su rol prominente en el marco
de la crisis azucarera. En el tltimo apartado los dos planos de la experiencia
situada, obispos y sacerdotes, se entremezclan en el analisis de dos episodios
de conflicto. En este punto, el objetivo es reconstruir el vinculo entre los
gobernantes de las didcesis y los sacerdotes que participaron de forma activa
en las acciones de resistencia de sus comunidades.

Este anilisis situado busca reconstruir la complejidad inherente al proceso
de recepcidn del Concilio Vaticano II en una provincia. De igual manera, la
coexistencia de una doble jerarquia eclesiastica pone de manifiesto el papel
de los obispos y la amplitud de su incidencia en el desarrollo cotidiano de
la vida diocesana. Por su parte, la experiencia de los sacerdotes constituye
un eje para examinar cémo interpretaron su funcién en el marco de la crisis
comunitaria y su insercion en la esfera politica, reeditando un rol histérica-
mente asumido por el clero (Barral, 2023, p. 83).
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UNA PROVINCIA, DOS RECEPCIONES

La dibcesis, espacio del “catolicismo en miniatura”, constituye el principal
nexo de contacto entre la iglesia y el mundo, y fue donde las decisiones del
Concilio se experimentaron. En las didcesis se interpretaron, debatieron, e
implementaron o no las nuevas ideas y practicas que llegaban desde Roma,
por obispos que eran “demasiado cautelosos, demasiado entusiastas, o abier-
tamente hostiles a los cambios” (Sprows Cummings et al., 2017, p. 14).

Entre fines de 1950 e inicios de 1960, la provincia de Tucuman fue prota-
gonista de la oleada que busco renovar la estructura eclesiastica de Argentina.
En agosto de 1963 se erigi6 la didcesis de la Santisima Concepcidn (mapa 1),
jurisdiccion que dividio el territorio de la arquididcesis de Tucuman —erigi-
da didcesis en 1897 y elevada en 1957—y comprendid los departamentos de
Chicligasta, Graneros, Leales, Monteros y Rio Chico, ubicados en el sur de
la provincia. El obispo designado fue Juan Carlos Ferro, miembro del clero
local, quien tomd posesion el 25 de diciembre de aquel afio con 55 afios.
Ferro naci6é en Famailld (Tucumin) en 1908 y se formd en los seminarios
de Tucuman y en el Metropolitano de Coérdoba, fue ordenado sacerdote en
1934 y designado vicario cooperador de la parroquia de su ciudad natal.
Luego de continuar sus estudios en Roma durante dos anos, su regreso a Tu-
cuman estuvo circunscripto a la zona azucarera, donde desempefid tareas en
las ciudades de Aguilares y Medinas —al sur de la provincia—y como asesor
de la Accidén Catdlica (Schkolnik, 2013, p. 138).
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Por su parte, el norte de la provincia queddé comprendido en la 6rbita de
la arquididcesis (mapa 2), bajo el gobierno de Juan Carlos Aramburu. Nacio
en Reduccidén —Coérdoba— en 1912. Entre 1924 y 1930, cursé sus estudios
de Humanidades y Teologia en el Seminario Conciliar de Cérdoba y fue en-
viado al Colegio Pio Latinoamericano de Roma —Italia—, donde se ordend
sacerdote en 1934. Al afio siguiente, en la Universidad Pontificia Gregoriana
de Roma obtuvo los doctorados en Teologia y Derecho Canédnico. A su re-
greso al pais, cumplid labores parroquiales en su Cérdoba natal y educativos
en el Seminario Metropolitano. En 1946, el papa Pio XII (1939-1958) lo
preconizd como obispo auxiliar de Tucuman.! En 1953, tras el fallecimiento
del obispo Agustin Barrere (1930-1952), tomo posesion de la sede episcopal,
siendo uno de los obispos mas joven del episcopado argentino. A diferencia
de su antecesor, el entonces parroco de la catedral lo recordaba como un
obispo “muy cerrado para emitir opiniones’, cuyo lenguaje para dirigirse a
la poblacién resultaba mucho mas “encriptado” y sus intervenciones publi-
cas menos resonantes.

Como sostiene Sprows Cummings (2017, p. 12), las decisiones tomadas en
Roma se vieron atrapadas en los detalles de la vida de las didcesis. La idea de
adecuacion se tornd central, en tanto los obispos no actuaron s6lo sobre las
bases de sus posiciones teoldgicas, sino también desde el conocimiento de las
preocupaciones, intereses y exigencias histOricas de sus territorios de origen.
En el proceso de la recepcidn, las cabeceras eclesiasticas de cada jurisdiccion
cumplieron un rol esencial. En Tucuman, se observaron perfiles disimiles. La
impronta de la didcesis metropolitana contd con una construccién anosa
que contrastd con la de Concepcidn, cuyo perfil se forjo al calor de las re-
soluciones del Concilio Vaticano II y de su obispo, formado en el marco de
la realidad de la region.

1. Boletin Oficial de la Didcesis de Ticuman, enero-febrero 1947. Archivo del arzobispado de
Tucuman, Tucuman.

2. Entrevista de Lucia Santos Lepera al sacerdote Segundo Honorio Soria, noviembre de
2005. Citado en Santos Lepera (2022, p. 211).
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En septiembre de 1964, desde la ciudad de Roma, Juan Carlos Ferro es-
cribid su carta pastoral a fin de dar a conocer su itinerario sobre la tercera
sesion del Concilio, primera en la que participaba. Con un tono cercano,
sostuvo que la Iglesia vivia “la hora del Concilio. Hora de renovacién in-
terna y externa. Hora de adaptacién del apostolado a las exigencias de los
tiempos modernos”. A la vez que invitd a las comunidades de su didcesis
a formar parte del Concilio y “vivirlo intensamente” a partir de la lectura
de las noticias publicadas en El Observador Romano y la celebracién de actos
pidiendo por el CVIL.?

Por su parte, en febrero de 1965, en su primera carta pastoral del afio,
Aramburu hizo un recuento del CVII en vistas a la cuarta y Gltima sesion.
En ella, mencioné lo extraordinario del evento y las expectativas y esperan-
zas del “estado de concilio”, es decir, “ponerse a disposicién del inmenso
esfuerzo material y espiritual que significaba llevar a cabo un concilio”. Si
bien rescatd la importancia de los esquemas aprobados hasta ese momento
como una “purificacion del rostro y vida de la Iglesia”, desde un semblan-
te mas prudente, mesurd la accién del Concilio al considerarlo que “no
puede ser atin objeto del juicio de la historia que siempre debe considerar
sus temas de estudio a través del panorama y la perspectiva”. En el mismo
tono, dispuso el estudio de las conclusiones dadas a diferentes drganos de la

3. Boletin Diocesano de la Santisima Concepcion, n. 3, (1964-1965). Archivo del Obispado de la
Santisima Concepcién (en adelante, BDSC), Tucuman.
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arquididcesis, a fin de considerar el modo de adecuar la accién pastoral a las

nuevas orientaciones.*

Durante los anos del CVII,y en especial en sus tltimas etapas, los boletines
de las didcesis se encargaron de reproducir las novedades de lo acontecido en
Roma. Las referencias fueron permanentes en las pastorales y exhortaciones
de los obispos, primero en una clave de difusién: dar a conocer a la feligresia
las comunicaciones de la jerarquia vy, tras su cierre, dictar indicaciones de
como poner en practica estos cambios (Schkolnik, 2012, p. 129). Los temas
que recibieron una mayor atencién en el inmediato posconcilio fueron los
vinculados a los cambios en la liturgia y el renovado rol de los movimientos
laicos.

Las primeras disposiciones publicadas en los boletines se relacionaron al
uso del clergyman. Sin mayores comentarios, se limitaron a mencionar lo
aprobado por el Episcopado argentino y su aplicacidn optativa desde inicios
de 1965. Por otro lado, un tratamiento mas extenso tuvo las disposiciones
que aggiornaron el rito litargico. El uso del castellano en la misa se aprob6 en
ambas jurisdicciones en enero de 1966, apelando a una mayor participaciéon
de la comunidad en la Sagrada Liturgia.®> Asimismo, la arquididcesis public
una serie de normas en torno al caricter sagrado de la musica de la Iglesia,
ordenando descartar todo aquello que tenga “sabor a profano”; sobre los
altares, se recomendo el uso de ornamentos provisionales que gradualmente
deberian desaparecer para dar paso a un arreglo fijo, para la cual se debia
tener presente la situacidn arquitectdnica y artistica del templo. Con todo, el
escrito finalizé excluyendo que la decision sobre el altar pueda “dejarse a las
Comisiones diocesanas o nacionales, y mucho menos a cada sacerdote”.® En
adelante, los nuevos altares versus populum que las parroquias fueron elevando
se publicaron en el boletin de la arquididcesis con una pequena cronica sobre
sus caracteristicas y la ceremonia de bendicion; posteriormente, se publica-
ron comunicados recordando a los parrocos y superiores que “toda reforma
o modificacién referente a la S. Liturgia (altares, imagenes, ornamentos, etc.)
deben tener previamente la supervision y aprobacion expresa del Arzobispo
o de su representante”, indicio del incumplimiento a tal disposicién.’

4. Boletin oficial de la Arquidiocesis de Tiucuman (en adelante, BOAT), enero-febrero 1965. Archi-
vo del Arzobispado de Tucuman, Tucuman.

5. BOAT, enero-febrero 1966; BDSC, enero-marzo 1966.
6. BOAT, marzo-abril 1966.
7. BOAT, septiembre-octubre 1966.
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Durante 1966, la arquidi6cesis de Tucuman se aboc6 a la conformacion
de comisiones encargadas del estudio del contenido de los documentos con-
ciliares para su “divulgacion intensa y su posterior aplicaciéon en la Arqui-
didcesis”. Una de las labores que se destacaron de las comisiones es el deber
de “extraer como conclusién y en forma sintética las posibles realizaciones
concretas y practicas que se pueden llevar a cabo (no en el mundo, ni el pais,
sino en la arquididcesis de Tucuman)”.® Las comisiones empezaron a sesio-
nar en mayo, y fijaron en el mes de agosto la presentacion de las conclusiones
pertinentes.

Para septiembre, comenzaron a sancionarse las primeras disposiciones en
torno al nuevo rol de los laicos y la colegialidad. Se inst6 a los parrocos, de
modo ad experimentum, a conformar un consejo de administracién parro-
quial, integrado por laicos, encargado de recaudar, organizar y administrar
los aportes de los fieles para las necesidades de los sacerdotes y de la parro-
quia. A su vez, se establecid el cobro de una tasa global por parroquia, a fin
de crear un fondo comun arquidiocesano, segin lo dispuesto en el decreto
Presbyterorum Ordinis.” Al mes siguiente, se decretd el establecimiento del
Consejo Presbiteral de la arquidiocesis, con el objetivo de cooperar en el
gobierno y estudiar “aquellos asuntos que interesan a las necesidades de la
labor pastoral y el bien de la arquididcesis”. ! Al mismo tiempo, se dividio el
territorio en seis decanatos, categorizados en “zona urbana”, “suburbana” y
“de campafia”. Los mismos fueron encabezados por un presbitero seleccio-
nado por el arzobispo de una némina de dos parrocos previamente elegidos
por sus pares de la circunscripcion. Los decanatos empezaron a funcionar de
forma casi inmediata, con la eleccion de los parrocos cabeceras y la periodi-
cidad mensual de las reuniones donde se discutieron la realidad pastoral de
las distintas zonas."

En contraste, la vida del consejo presbiteral fue accidentada. Su reglamen-
tacién se aprobd a finales de 1966, y su conformacién se concretd en enero
de 1967. En marzo tuvo lugar su primera reunién donde se establecieron
comisiones encargadas de dar una reglamentacién interna, buscar el reor-
denamiento econémico de la arquididcesis, y una tercera cuyo objetivo fue

8. BOAT, marzo-abril 1966.

9. BOAT, septiembre-diciembre 1966.
10. Idem.

11. Idem.
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preparar un proyecto para la correcta coordinacién de los diversos decanatos.
No obstante, sus funciones quedaron opacadas por la vacancia de la sede
arzobispal en mayo, a causa de la designaciéon de Aramburu como arzobispo
coadjutor con derecho de sucesion del arzobispado de Buenos Aires. Si bien
la vacancia fue suplida por el vicario capitular,Victor Gémez Aragon, el con-
sejo retomaria plenamente sus funciones con la llegada del nuevo arzobispo,
Blas Victorio Conrero, en julio de 1968."

Desde afnios previos, el parroco del pueblo azucarero de San Pablo, Pe-
dro Wurschmidt, acusaba al arzobispo de no dar lugar a la colegialidad que
apuntaba el Concilio; a principios de 1964, Wurschmidt escribia: “;Por qué
hay tanta desconfianza? ;Por qué el Obispo cree que tiene el monopolio del
saber humano y de la prudencia? ;Por qué cree que debe mandar y gobernar
sin hacernos participar?”." En efecto, Aramburu se habia mostrado cauto al
momento de incorporar ciertas reformas, retrasando su aplicacién. La revis-
ta Primera Plana, en sus regulares “crénicas conciliares”, situé al arzobispo
en la “linea de centro”, donde agruparon a obispos de mayor edad que los
“renovadores” y con didcesis mis complejas e influyentes, “partidarios de
modificar condiciones ya dadas antes de experimentar”."* Meses después, la
misma revista lo ubicd, junto a la mayoria de los arzobispos, en la linea de
los conservadores.” No obstante, las pujas por la adaptacion de la Iglesia a
las reformas en la arquididcesis de Tucuman quedaron suspendidas por su
traslado (Santos Lepera, 2023, p. 122).

En cuanto a la didcesis de la Santisima Concepcidn, las primeras disposi-
ciones tendieron a acentuar el rol de los laicos. En 1965 se reuni6 la Primera
Asamblea Diocesana, donde se buscd cotejar las inquietudes de las distintas
organizaciones de la didcesis. El acontecimiento, que implicé un encuentro
para dar a conocer posturas y actividades, representé un primer paso en el
nuevo lugar que se buscd otorgar a los laicos en la participacion del gobier-
no de la didcesis. El propio obispo “hizo llegar su voz de aliento y orienta-

12. Gémez Aragdn naci6 en el pueblo de Yonopongo del departamento de Monteros (Tucu-
man), desarroll6 su labor pastoral principalmente vinculado a las parroquias. Fue parroco de
Graneros, Medinas y Villa Alberdi, hasta asumir como vicario capitular en 1953.

13. Cuadernos personales de Pedro Wurschmidt, Tucuman, 7 febrero 1964, IH-UNSTA.

14. Revista Primera Plana, n. 20, 26 de marzo de 1963. Archivo Histérico de Revistas Argen-
tinas (en adelante, AHIRA).

15. Revista Primera Plana, n. 47,1 de octubre de 1963. AHIRA.
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ci6én (...) anhelando que como lo pide el Concilio en ‘esta hora de los laicos’
16

cada uno de ellos se sintiera Iglesia”.

Por otro lado, desde 1964 se organizé el Movimiento Rural de Accién
Catdlica (MRAC). El primer documento publicado apel6 al paisaje rural de
la didcesis y marcé como objetivo de la organizacion el “abrir surcos de fe,
caridad y esperanza”, a la vez propuso que “cada uno de nosotros, semejante
a la cafla de azdcar, estard enraizado profundamente en la tierra para solu-
cionar cristianamente los problemas del medio”.!” El obispo Ferro destaco
la responsabilidad apostdlica que era competencia de la organizacidén, en
particular al reconocer el caricter eminentemente rural de su didcesis.'® Para
1966, el crecimiento de la organizacidén motivo que Concepcidn fuera sede
del encuentro del noroeste de dicha organizacidon (Schkolnik, 2012, p. 130).
Esta especial consideracién hacia el MRAC por parte del obispo y el impul-
so otorgado, podria explicarse por la concentracién del aparato productivo
de la provincia dentro de los limites de la didcesis y los recurrentes conflictos

que se experimentaban en el ambito azucarero.

El mundo obrero fue objeto de preocupacion por parte de las jerarquias
eclesiasticas. En el caso de Concepcidn, se manifestd en la seleccién de tex-
tos conciliares que fueron publicados en el boletin diocesano. A medida que
la realidad econémica y social se agravaba, el obispo Ferro comenzd a esco-
ger aquellos documentos referidos a la importancia del mundo del trabajo. A
comienzos de 1967, retomd Gaudium et Spes en su carta pastoral y elaboro
una reflexion donde resalté que “todos los miembros de la sociedad, pero de
un modo especial los gobernantes, deben esforzarse para que no falten fuen-
tes de trabajo, procurando al mismo tiempo que sea remunerado de acuerdo
con las necesidades del trabajador (...)”."

En paralelo, la arquididcesis se adaptaba a la ausencia de su arzobispo. Si
hasta entonces la recepcion del CVII se habia manifestado con mayor énfasis
en cuestiones relacionadas con lo litdrgico, el vicario capitular otorgd una
nueva impronta durante su paso transitorio por la conduccién de la arqui-
didcesis. En su mensaje por Navidad, dio muestra de esta nueva orientacion

16.BDSC, n. 5, 1965.
17.BDSC, n. 2, 1964.
18.BDSC, n. 3, 1964-1965.
19.BDSC, n. 12, 1967.
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al referirse a la critica situacion que atravesaba la provincia y la realidad
obrera:

Muy cerca de nosotros, en esta querida tierra tucumana, jacaso no deam-
bulan los peregrinos de Dios buscando el pan para sus cuerpos y sus almas,
indefensos sociales, sometidos muchas veces a concepciones doctrinarias
o juridicas que hablan de una orientacién no ciertamente cristianas?*’

En el transito por los tiempos conciliares, la provincia de Tucuman estuvo
atravesada por los cambios inherentes a la construccién de una nueva didce-
sis. En ese proceso, dos elementos se conjugaron para dar forma a su impron-
ta. Por un lado, el obispo, quien conocia de primera mano las problemiticas
de las comunidades del sur de Tucuman vy, por otro, el territorio. El paisaje
azucarero y la enraizada construccién a su alrededor moldearon las poten-
cialidades de la estructura eclesiistica en la region. En ese sentido, el espacio
—entendido desde un espectro mas amplio que solo el territorial- condicio-
no6 el desarrollo de la didcesis, asi como fomentd algunas practicas por sobre
otras. En contraste con la arquididcesis, que contd con una impronta mas
afosa y signada por el perfil de mayor prudencia del arzobispo Aramburu, las
derivas conciliares tendieron al estudio y al debate mas que a la aplicacidn.
Como veremos en los apartados siguientes, la acuciante situacién social de
la provincia, asi como la presion de los parrocos que impugnaron el letargo
en la aplicacién de las medidas conciliares, dieron forma a un cambio en
el perfil arquidiocesano, cuyo puntapié final fue la vacancia de la cabecera
suplida por el vicario capitular.

PARROCOS Y PARROQUIAS: EXPERIENCIAS SITUADAS
DE LA RECEPCION

Silos obispos se presentaron como los principales mediadores entre Roma 'y
sus didcesis, fueron los parrocos quienes debian reinterpretar las disposicio-
nes y transmitirlas en sus comunidades. Desde finales de la década de 1950, el
parroco de San Pablo, Pedro Wurschmidt —ordenado en 1950—, habia inicia-
do un proceso de reformas en la parroquia. Bajo el concepto de “parroquia
abierta”, buscé integrar a la vida social del pueblo y ubicar a la iglesia en el
centro de las actividades socio religiosas (Gutiérrez y Santos, 2022, p. 149).
En palabras de Wurschmidet, para la renovacién parroquial era necesario que
dejasen de ser “oficinas mal montadas”, centradas en “extender partidas, ha-

20. BOAT, septiembre-diciembre 1967.
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cer expedientes matrimoniales o recaudar dinero de las numerosas colectas”.
Avido de reformas, Wurschmidt percibia que, para los fieles, la misa era “un
completo aburrimiento”y se volvia apremiante adaptar “la liturgia a nuestro
pueblo”.?" Llevando a cabo una amplia tarea comunitaria, que implic el
desarrollo de cooperativas de créditos y viviendas y la puesta en marcha de
instituciones educativas, fue configurando una labor que situ6 al parroco
en el centro de la escena social. Wurschmidt fue el principal promotor del
nuevo papel que se impulsaba desde las bases del catolicismo, atento a las
experiencias europeas que perfilaron un renovado rol del sacerdote, cercano

a la comunidad, y de las ideas de “parroquia popular”.?

La experiencia de Wurschmidt, en los albores del CVII, se mostré6 como
un sintoma de la necesidad de una reforma de la iglesia. Su insistencia por
“construir comunidad” y transformar a la parroquia en un lugar privilegiado
de la dinamica social del pueblo, en cierta forma, buscé retomar la territo-
rialidad del catolicismo: un grupo de fieles reunidos en un establecimien-
to quienes compartian una celebraciéon en coman que los “hacia” iglesia.
Como sostiene Barral (2023, p. 83), todavia en los aflos sesenta persistia este
“modelo parroquial” de comunalizacién catolica que tenia como objetivo
la integracion socioespacial de quienes vivian en ese territorio. Estos esfuer-
zos se conjugaron con la critica al aparente estancamiento desde la capula
de la arquidiocesis. Al “aburrimiento” del pueblo frente a la liturgia y la
“desconfianza” atribuida al arzobispo por la lenta aplicacion de las reformas
que debian dotar de nuevos espacios a los presbiteros en el gobierno de la
arquidiocesis, se sumaron las preocupaciones por la critica situacién que
atravesaba la provincia y, en particular, el pueblo de San Pablo.

s

En 1967, Wurschmidt realiz6 un viaje a Europa, una “experiencia bisagra’
en la que pudo dimensionar el impacto causado por la renovacién conciliar
(Santos Lepera, 2023, p. 124). Con la lectura de los documentos conciliares
reflexion6 sobre “los angustiosos problemas que estd pasando nuestra po-
blacién obrera en Tucuman ;Qué es lo que debemos hacer?”.? Asimismo,
consider6 su rol como parroco:

21. Cuadernos personales de Pedro Wurschmidt, Tucuman, 10 de abril y 9 de junio de 1956,
ITH-UNSTA. Citado en Santos Lepera (2023, p. 116).

22. Entre sus lecturas destacod Parroquia comunidad misionera, publicado en 1945 por G. Mi-
chonneau, donde reflexiond sobre el modelo de una nueva parroquia popular. El libro tuvo
una amplia difusién y se convirtié en un éxito editorial (Santos Lepera, 2023).

23. Cuadernos personales de Pedro Wurschmidt, Tucuman,11 de junio de 1967, IIH-UNS-
TA.
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¢No se nos ha recomendado en el concilio que debemos apacentar, regir y
gobernar? (...) Por otra parte ciertas inquietudes de orden social inquietan
permanentemente mi espiritu al ver la miseria, falta de trabajo, desigual-
dades e injusticias que pienso si no seria evangelizar ocuparse de estos
problemas y buscarles solucion.

Al cabo de unos meses, su regreso a Tucuman lo encontraria con una
escena apremiante. Tales planteos gravitaron en su decisidén de acompanar y
liderar las protestas de los pueblos cuando los acontecimientos se precipita-
ron (Santos Lepera, 2023, p. 124).

Mientras tanto, en San Miguel de Tucuman, capital de la provincia, Ama-
do Dip recibia al CVII como un “soplo de aire refrescante”.”® Doctor en
Teologia por la Pontificia Universidad de Chile en 1946 y ordenado sa-
cerdote al afio siguiente, pronto fue ubicado en el gobierno de la entonces
dibcesis de Tucuman como prosecretario del obispo Agustin Barrere (1930-
1952) y refrendado luego por Juan Carlos Aramburu. Al tiempo que Wurs-
chmidt perseguia la idea de una parroquia abierta, a Dip le fue encomendada
la atencidén espiritual del vasto barrio de Ciudadela, tarea que implicé la
construccion del templo San Pio X.** En 1956 se iniciaron las labores nece-
sarias para la concrecién del proyecto. Mientras las misas se celebraban en la
Escuela Ciudadela, Dip busco el apoyo de la comunidad. Los duefos de un
taller metaltirgico donaron el terreno subsiguiente al establecimiento, donde
inici6 la construccion del templo. Alli se instaurd ripidamente un oratorio
con “una carpa de camidn, sostenida por seis palos retorcidos (...) Varios

2 27

cajones vacios sostenian el rudimentario altar”.*” En este sentido, un vecino

de Ciudadela recuerda:

un dia se presentd el padre Dip a contar sus planes de construir una capilla
y buscar colaboracién (...) yo era muy chico, pero recuerdo que mi papa

24. Cuadernos personales de Pedro Wurschmidt, Tucuman, 12 de junio de 1956, IIH-UNS-
TA.

25. Entrevista del autor a Julio Marteau y “Betty” Fernindez de Marteau, 12 de octubre de
2022, Tucuman.

26. Hacia 1950, el barrio Ciudadela se encontraba ubicado en las periferias de la ciudad de
San Miguel de Tucuman; de impronta popular, cuenta con una historia particular caracteri-
zada por sentimientos de pertenencia muy fuertes, ligados a instituciones de importancia que
alli se instalaron como el estadio del Club Atlético San Martin de Tucuman, el Mercado de
Abasto o el Club Floresta. El barrio fue escenario de un complejo entramado social, lo que
imprimi6é un matiz particular a la dindmica de la parroquia y a los espacios de sociabilidad
que Amado Dip construyb desde ese ambito.

27. La Gaceta, 1 de septiembre de 1957.



116 | DIEGO AGUSTIN LEDESMA

convencid al padre Dip de producir un golpe de efecto en la gente para
que apoyara el proyecto, que consistia en colocar una prefabricada grande,
de madera, y comenzar alli a dar misas de inmediato, y luego, despacio, ir
envolviendo a esta casita con la construccién definitiva.?®

La comision pro templo “Amigos de San Pio X fue una organizacién
activa, que promovid numerosas actividades para recaudar los fondos ne-
cesarios para la parroquia. Las labores en la construccidon de la parroquia
iniciaban alrededor de las 18, cuando los vecinos terminaban sus jornadas
laborales y, junto al cura, comenzaban los trabajos de mano de obra. Dip “se
arremangaba la sotana, se la ponia como chiripa de gaucho, y se ponia a tra-
bajar con los que estaban construyendo, quienes después de su trabajo iban

a la tarde y colaboraban”.?

Como una forma de continuidad de los vinculos tejidos por el cura y la
comunidad al terminar el trabajo conjunto, se conformo el informal “Club
de losViernes”. Los encuentros del club se realizaban de forma semanal, los
viernes por la noche, organizado por Dip en la parroquia. Al club asistieron
desde vecinos llamados por la fraternidad y el afan de compartir con la co-
munidad hasta personalidades que buscaban en estas reuniones espacios de
discusion politica. Dip lo definié como un “club de amistad”, una reuniéon
“abierta a la amistad” sin connotaciones politicas ni religiosas, pero donde
“se discutia” (Martin, 2013, p. 325). Este espacio puede interpretarse como
un ejemplo de la forma en que Dip llevé adelante el sacerdocio y cdmo en-
tendia sus tareas pastorales, hasta cierto punto desapegado de la rigurosidad
que implicd su formacidn. No obstante, la iniciativa del club no fue tomada
por todos los vecinos con entusiasmo. Teresa Auvieux recuerda como su pa-
dre,y con él su familia, “se distancié un tiempo del cura Amado y le reclamé
que tomaban y ‘timbeaban’ mucho”.*" Como él, fueron varios los vecinos
que veian con desaprobacion las actitudes que consideraban que recaian en

€XCESOSs.

El rechazo a estos encuentros se relaciond con las suspicacias que generd
en sectores del laicado el nuevo rol dado a los sacerdotes; es decir, el rechazo
al “Club de los Viernes” fue parte del rechazo a algunas reformas del CVII,
especialmente a aquellas que tendieron a desestructurar el rol clerical y pro-
piciaron una vinculacién mas mundana entre los curas y sus feligreses. Este

28. Entrevista del autor a “Tito” Turbay, 30 de mayo de 2022, Tucuman.
29. Entrevista del autor a Teresa Auvieux, 15 de junio de 2022, Tucuman.

30. Entrevista a Teresa Auvieux.
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recelo se manifest abiertamente durante las celebraciones de las misas. En
una oportunidad, después del rito de la Comunién de la misa dominical,
Amado Dip subid al altar a un cantor, y lo presenté como un “predicador
nocturno, que llega a aquellos lugares donde nosotros —los curas— no pode-
mos llegar”. Tras cantar un par de canciones,y como la misa se estaba exten-
diendo, los feligreses se fueron retirando de la parroquia. Al dia siguiente, un
asistente a dicha misa pidi6 a Julio Marteau, amigo del sacerdote, que le diga
a Dip que “esa misa no le valio, ya que el cura no dijo ‘la Misa ha terminado,
vayamos en paz’”. Tras comentarlo con el sacerdote, le contestd:

La misa tiene tres partes principales, la primera es la lectura de la palabra

(-..) que escuchamos de pie no por reverencia, sino en actitud de marcha.

La segunda es la Consagracion a través de la que Cristo se hace presente

en nosotros y la tercera es la Comunién donde a ese Cristo lo incorporo

a mi cuerpo y a mi vida (...) ;Qué mis puede satisfacer a Cristo? Ante

tanta grandiosidad, ;no te parece una pelotudez decir o no ‘la misa ha

terminado’??!

Las formas de acercarse a la comunidad, a partir del trabajo conjunto y el
sostenimiento de espacios de sociabilidad horizontal, y su consideracion de
la sagrada liturgia, podemos sefialarlas por su caricter renovador. Una mane-
ra particular de asumir las disposiciones del CVII y llevarlas a cabo dentro de
los ambitos parroquiales. Como contrapunto, el uso extendido del clergyman
y una vestimenta sencilla, no tuvo eco en este sacerdote. Amado Dip nunca
dejé de utilizar la tradicional sotana; ante la consulta sobre el motivo y si
con esa actitud no se mostraba como un “preconciliar”, respondio: “lo que
yo quiero mostrar es que lo que debemos cambiar es la mentalidad, no las
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pilchas

En efecto, el Concilio Vaticano II implicé una transformacién en los mo-
dos en que los consagrados llevaban a cabo su ministerio. Mas alla de los
cambios que pudieron considerarse como superficiales, se configurd un nue-

31. Entrevista del autor a Julio Marteau y “Betty” Fernindez de Marteau. El desapego a la
ortodoxia qued6 manifiesto en el hecho, mas que en el de no cerrar la Misa, el permitir que
un cantor haga su arte desde la tarima del altar, quien no cantd canciones religiosas. En 1966,
se publicd en el boletin arquidiocesano normas respecto al caricter sagrado de la musica de
iglesia, donde qued6 manifiesto que “Es necesario que queden intactos los principios de re-
ligiosidad y decoro (...) tanto en el canto como en la musica de instrumentos. Todo aquello
que tenga sabor a profano se debe descartar del lugar sagrado. Un jazz, por ejemplo, hoy no
puede formar parte de un repertorio de musica para el culto”. BOAT, marzo-abril 1966.

32. Entrevista del autor a Julio Marteau y “Betty” Fernandez de Marteau, 12 de octubre de
2022, Tucuman.
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vo “modelo de cura”, en donde éstos no se encontraban en una situacidén
de privilegios y honores apartados de la comunidad, sino dentro de ella,
en contacto directo con las realidades de sus feligreses. En tal sentido, el
texto del decreto Presbyterorum ordinis habla del sacerdote como un hombre
“puesto aparte” pero no “separado”, capaz de articular su funcién como
representante de la Iglesia con las necesidades de una comunidad particular.
Este aspecto fue asumido por Dip —al igual que Pedro Wurschmidt—, quien
durante sus afios como parroco en San Pio X tuvo actitudes que lo acerca-
ron a las realidades de la barriada.

Para noviembre de 1967, en el marco de un convulsionado contexto,
tuvo lugar el “Congreso de la Civilidad”, una convocatoria multisectorial,
cuyo objetivo se centrd en el analisis de la problematica econémica y social.
Esta se llevo a cabo en las instalaciones de la Federacion Obrera Tucumana
de la Industria del Aztcar (FOTIA), con la participacidon de representantes
de partidos politicos, sindicatos, agrupaciones estudiantiles y asociaciones
vecinales. En dicha reunién, Amado Dip fue elegido por unanimidad como
presidente de la asamblea.”® La sesién del Congreso se convirtié en un es-
pacio donde se articularon medidas de resistencia frente a las politicas de
“racionalizacién” impulsadas desde el gobierno nacional. Las realidades de
los pueblos azucareros eran diversas; si bien los objetivos perseguidos fueron
los mismos —evitar el cierre de los ingenios y mantener su actividad pro-
ductiva— las dindmicas locales adquirieron matices segiin la contingencia del
proceso: algunos ingenios fueron cerrados y desmantelados inmediatamente,
mientras que otros sufrieron despidos masivos, pero continuaron con su ac-
tividad (Bravo, 2022). Producto de la dindmica que tomaron las protestas y el
fortalecimiento de las Comisiones Pro Defensa en los pueblos, Dip estrechd
sus vinculos con parrocos locales, entre ellos, Pedro Wurschmidt y Fernando
Fernandez Urbano.*

En adelante, las trayectorias de Wurschmidt y Dip convergieron en el Mo-
vimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM). Para inicios de 1968

33. Entre los asistentes y oradores se encontraban politicos, como el ex gobernador de Tu-
cuman Lizaro Barbieri, militantes peronistas, radicales y comunistas, representantes de los
sindicatos de los ingenios y estudiantes universitarios. El Ginico sacerdote que tomd la palabra
fue Amado Dip. La Gaceta, 25 de noviembre de 1967.

34. Ordenado sacerdote en 1949, se desempenié por 13 afios como parroco del pueblo azu-
carero de Santa Ana hasta su traslado a la parroquia Inmaculada Concepcién de Rio Seco en
febrero de 1965. Fue parte del clero de la didcesis de Concepcidn desde su creacién. BDSC,
n.3 1964-1965.
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se conjugaron varias situaciones: el aggiornamiento de la Iglesia catdlica, la
situacion de colapso socioecondémico en la provincia, la vacancia de la maxi-
ma autoridad de la arquididcesis y la existencia de un grupo de sacerdotes
abocados a apoyar las comunidades en sus acciones de resistencia. En efecto,
la constitucién formal del MSTM tuvo lugar tras la protesta de inicios de
afo en el pueblo azucarero de San Pablo —topico del siguiente apartado—.

A 11 km de la parroquia San Pio X, en Banda del Rio Sali, desempena-
ba su labor pastoral Gregorio Jests Diaz. Ordenado sacerdote en 1943 tras
estudiar en el seminario regional de Catamarca fue designado vicario en
distintas parroquias del sur de la provincia hasta su nombramiento como
parroco de la parroquia Santo Cristo en el departamento de Cruz Alta —ar-
quididcesis de Tucuman— en 1949, a los 32 anos. La jurisdiccién parroquial
comprendia una zona estrechamente ligada a la industria azucarera. A metros
se encontraban los ingenios Concepcidn, San Juan vy, a pocos kilémetros,
Lastenia. La parroquia tuvo una labor inestable hasta ese momento, cuando
Diaz se abocd a la formacién de “asociaciones de fieles” para que “con su
voluntad e impulso” construyeran capillas en las poblaciones mas alejadas. En
esa tarea pastoral, que desarrollé durante la primera mitad de la década de
1950, recorrid su jurisdiccion y visitd las comunidades en donde conocid
de primera mano la situacién de los obreros azucareros. También desarrolld
una intensa convocatoria a los laicos para formar los diferentes grupos de
Accién Catodlica y la Juventud Obrera Catolica (Valentié, 2022, pp. 75-78).
A diferencia de Wurschmidt y Dip, cuyos testimonios mostraron a sacer-
dotes afables en cuanto a la disciplina, Diaz mantuvo un perfil riguroso. En
sus cuadernos personales, renegaba de la dedicacién de sus cooperadores
parroquiales: “mientras yo atiendo el confesionario, los comulgatorios y el
despacho parroquial, mis ayudantes han estado atendiendo demasiadas obli-
gaciones particulares o han calentado demasiado el colchén” (Valentié, 2022,

p.78).

Con todo, propicié una extensa labor donde posiciond a la parroquia
como un centro comunitario vy, al igual que en San Pablo, ubicé a la iglesia
en el centro de las actividades sociorreligiosas. Entre sus iniciativas, destaco
la creacién de la “Direccion de Ayuda al Hombre de Campo” y una huerta
comunitaria, donde ensefié a sembrar y cosechar a las familias de la comu-

nidad. Con el cierre de los ingenios en 1966, la comunidad buscé el apoyo
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del parroco quien asumié el rol de un mediador prudente.” En una nota a
Primera Plana, Diaz se definié como “equidistante, he predicado a patronos y
obreros la misma justicia: dar a cada uno lo suyo (...). Jamas tuve problemas

con mis fieles, ni con los de arriba, ni con los de abajo”.*

Su posiciona-
miento junto a la comunidad tuvo mayor preeminencia a partir del cierre

del ingenio Lastenia, no obstante, buscd mesurar los reclamos de los obreros:

La magnitud del problema social obligé al padre Diaz a alternar mas que
nunca con sus obreros, a acompanarlos en gestiones oficiales, a reprender-
los porque su nocién del sindicalismo va mucho mas alld de los aumentos
de salarios. Por ahora, los afanes del parroco y de su equipo se centran en
la defensa del [ingenio] Lastenia como fuente de trabajo.”

A diferencia de las trayectorias previas, Diaz fue un detractor del MSTM.
En 1970, cuestiond la tributacion de “mision protética” de los sacerdotes del

movimiento:

¢Qué quieren decir con ello? ;Que los veinte siglos de Iglesia, con la eli-
minacién de la esclavitud, con el avance de la educacién y de las ciencias
en las escuelas y universidades, con la conquista de nuevos mundos (...), le
corresponde solo a ellos?*®

Al mismo tiempo, destacé la doctrina social que se gest6 a lo largo de los
siglos “y muy especialmente en estos altimos, en sus inolvidables enciclicas
Rerum Novarum, Quadragesimo Anno, Populorum Progressio, como en el Conci-
lio Vaticano II”’ y cémo la iglesia ha reclamado de gobernantes, sacerdotes y
fieles trabajar “con celo para mejorar las condiciones de vida de los pueblos
subdesarrollados”. La carta cerrd con un llamado a la serenidad “de todos,
pero muy especialmente de quienes hablan en nombre de Cristo —aunque

no sean de este mundo—".%

Desde otra postura frente a las novedades conciliares, Diaz llevd a cabo un
denso camino de construcciéon parroquial. Al igual que en las parroquias de

35. El decreto 16.926 orden¢ el cierre del ingenio Lastenia. El San Juan continué su pro-
duccién de manera reducida, mientras que Concepcién concentrd la produccién, pero no
redundd en beneficio a sus trabajadores

36. Revista Primera Plana, n. 199, 18 al 24 de octubre de 1966. AHIRA.
37.1dem.

38. La Gaceta, 24 de julio de 1970.

39. Idem.
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San Pablo y San Pio X, la presencia de los laicos fue apremiante y la parro-
quia estuvo en el centro de la escena. Esta apuesta a la construcciéon comuni-
taria y la integracidn socioespacial de quienes vivian en ese territorio, invita
a considerar los vinculos que se tejieron previos a la crisis azucarera y como
esas solidaridades se tornaron cruciales al momento de pensar y organizar
las gestiones frente a las autoridades y las acciones de resistencia. Por otro
lado, la experiencia de estos parrocos mostrd cémo el catolicismo persistia
como uno de los lenguajes y contenidos de la politica, tanto en su funciéon
pacificadora —en el caso de Gregorio Diaz— como contestataria —para los
casos de Pedro Wurschmidt y Amado Dip—. Asi, las misas y las lecturas del
Evangelio fueron acompaiiadas con la reflexion sobre la realidad politica del
pais y las homilias y sermones persistieron como escaparates e instrumentos
de lucha politica y como momentos de exhibicién de los consensos y de los
conflictos (Barral, 2023, p. 83).

OBISPOS Y SACERDOTES: LA CRISIS COMO UN PUNTO
DE ENCUENTRO

En Tucuman, los debates del posconcilio coincidieron con el punto algido
de la crisis causada por el cierre de los ingenios —el bienio 1968-1969—.

Fueron dos los episodios que provocaron una fuerte réplica de las jerar-
quias eclesiasticas y el compromiso de sacerdotes que apoyaron las formas de
resistencia de los pueblos. El primero de ellos es el conflicto de San Pablo,
en enero de 1968, pueblo azucarero bajo la Orbita de la arquididcesis de
Tucuman.

A finales de 1967, la patronal de la fabrica azucarera de San Pablo efectud
97 despidos, lo que provoco la reaccion de la comunidad. Para ello, buscaron
el apoyo de Radl Sanchez, sacerdote a cargo de la parroquia en ausencia
del parroco Pedro Wurschmidt, quien se encontraba en el campamento de
verano.*” El 7 de enero de 1968, convocada por el sindicato de obreros de
fabrica y surco del ingenio, la protesta dio inicio con una misa de Sinchez en
el local del gremio. En ella, el cura se refiri6 al “derecho de los trabajadores
para defender sus legitimas aspiraciones” y sobre “los alcances sociales de la
enciclica Populorum Progressio”, a la vez que esgrimidé una fuerte critica al

40. Sanchez era el vicario cooperador de San Pablo, formado en el seminario Mayor de
Cérdoba durante el rectorado de Enrique Angelelli. En mayo de 1966 fue designado vicario
de la parroquia.
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sistema econdémico liberal.*' Tras la misa, la comunidad se movilizé por las
calles del pueblo hasta llegar a las puertas del ingenio. La movilizaciéon cul-
miné con la misma impronta religiosa, donde en el acto final tom6 la palabra
Sanchez, junto a representantes de los obreros.*

La participacion del cooperador parroquial suscité multiples respuestas.
Al apoyo del sindicato obrero y de las mujeres de San Pablo, se le sumoé la
justificacién del parroco. Wurschmidt explicé que el sacerdote habia actuado
“como un pastor de la Iglesia que acompafia a sus fieles en defensa de sus
derechos que creen violados por una injusticia” y reafirmd su compromiso
con los trabajadores del ingenio.* Por otra parte, el gobierno de la provincia
envid una carta al vicario capitular a cargo de la arquididcesis,Victor Gémez
Aragdn, acusando a los sacerdotes de instigar “una campana de agitacidn
de la opinién puablica y alzamiento contra las autoridades naturales encar-
gadas de la preservacion del orden” y que la actitud estaba “muy lejos de
constituir una obligacién de su cargo”.** La respuesta del vicario capitular
no se hizo esperar. Disconforme por la difusion publica de la carta antes de
haber acusado recibo y por el “temperamento usado”, Gémez Aragdn se
vio en la obligacién de responder también de forma publica con el “objeto
de satisfacer la opinidn publica inquietada por la publicacion de la nota de
referencia”. Bajo la apelacién a “estos tiempos del Concilio” y tomando la
constitucion Gaudium et Spes y la enciclica Populorum Progressio, justificd el
rol de la iglesia en la coyuntura de crisis:

Esta presencia de la Iglesia no es intromision, sino un derecho sagrado que
se identifica con un deber, por lo que no debe calificarse prematuramente
la presencia de los sacerdotes en los conflictos actuales (...). Los que que-
remos seguir a Cristo no interpretaremos su corazéon y su doctrina si no

encarnamos en el nuestro al destino de los demis: gozar con los que gozan
(...), v sufrir con los hambrientos.*

Luego, puntualizé en los hechos de San Pablo y sostuvo que “el origen
de los des6érdenes denunciados no esta ni en la intencién del sacerdote, ni en

su presencia en una caravana, sino en las injusticias que sufre el pueblo”.*

41. La Gaceta, 08 de enero de 1968.

42. Una reconstruccién pormenorizada del episodio en San Pablo la realizaron Gutiérrez y
Santos Lepera (2022, pp. 136-179).

43. La Gaceta, 12 de enero de 1968.
44.Idem

45. BOAT, enero-abril 1968.

46. Idem.
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Lejos del tono moderado que se esperaba, la carta del vicario capitular le-
gitimo el rol de los sacerdotes en su compromiso con las comunidades de los
pueblos azucareros vy, en cierta forma, les brindo el apoyo institucional de la
arquididcesis. La respuesta raipidamente tracciond apoyos en el espectro opo-
sitor al gobierno a nivel provincial y nacional. Distintos sectores del ambito
sindical, estudiantil y politico expresaron su solidaridad con los sacerdotes
tucumanos y reivindicaron la carta como una forma de legitimar sus criticas
a la dictadura de Ongania (Gutiérrez y Santos, 2022, p. 165).

Como se menciond en el apartado anterior, el episodio de San Pablo fue
el puntapié que propicié la fundacién del MSTM en la provincia. Tal como
recordd Dip, Wurschmidt fue el contacto inicial para organizar el MSTM:
“Cuando recibimos la invitacidn, ya habia un grupo muy fuerte con expe-
riencia de apoyar a las comunidades y a los gremios que resistieron al cierre
de ingenios” (Martin, 2013, p. 308). De esta forma, el colectivo sacerdotal se
erigié intimamente ligado a la situacion social derivada de la crisis azucarera.
Asimismo, se formb como un espacio de contencién que encauzd experien-
cias preexistentes y otorgd coordinacioén y legitimidad a las declaraciones y
acciones de los sacerdotes tercermundistas.

Una de las particularidades del MSTM tucumano fue su temporalidad.
A diferencia de otras didcesis donde la consolidacién y protagonismo del
colectivo estuvo relacionado al crecimiento de la tensién politica y reli-
giosa a partir de 1970, el momento de mayor exposicidon y actividad de los
sacerdotes tucumanos tuvo lugar en el bienio 1968-1969, cuando la crisis
socioecondémica de la provincia llegd a su punto mas algido, y su protago-
nismo se retrajo —tanto en declaraciones publicas como en el nimero de
curas firmantes— a partir de 1970, fecha que coincide con el declive de la
conflictividad en los pueblos.

Entretanto, desde 1965 Fernando Fernindez Urbano era el parroco de la
Inmaculada Concepcidén de Rio Seco, parroquia del pueblo de Villa Quin-
teros. Ubicado al sur de la provincia, estaba comprendido en la jurisdiccién
de la didcesis de la Santisima Concepcidén. Al tiempo de la llegada del nuevo
parroco, el ingenio azucarero San Ramoén apagd sus maquinas. Desde que
se conocid la noticia, los obreros procedieron a la realizacion de medidas de
fuerza para evitar, principalmente, el desmantelamiento de la fibrica y asi
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mantener la posibilidad que se continuase la molienda.*” Fernindez no era
desconocedor de la situacién que atravesaban las comunidades azucareras,
previamente habia desempefiado su labor pastoral durante 13 afos en el
pueblo azucarero de Santa Ana.*® Al igual que en San Pablo, el cura se vio
interpelado, quien fue elegido para encabezar la comision pro defensa de
la fabrica. La premura era evitar el desmantelamiento del ingenio; ante los
rumores, se busco la mediacion de las autoridades de la Iglesia.

El dia anunciado para el traslado del trapiche, mujeres, cafieros, obreros
del surco y sectores de la poblacidén se congregaron en la capilla espontanea-
mente y en forma de protesta colocaron la imagen de San Ramoén, patrono
de 1aVilla, en el atrio junto a un cartel que decia “Tenemos hambre” (Santos
Lepera y Sanchez, 2019, p. 111). A la tarde, asisti6 a la capilla el obispo Juan
Carlos Ferro para interiorizarse de los problemas originados por el cierre de
la fabrica. Con su presencia, el prelado legitimé las demandas de la comuni-
dad, quienes le solicitaron oficiar una misa y acompaiarlos en una procesion
con la imagen de San Ramén por las calles de la localidad.*” No obstante, al
momento en que la poblacién estaba reunida en la capilla escuchando a su
obispo, se llevo a cabo el traslado de las maquinarias sin que surgieran inci-
dentes. Este episodio generd una fuerte preocupacioén en sectores del clero
y la poblacion, por considerar que se traté de una maniobra planificada para
evitar la resistencia de los trabajadores, aunque el obispo lo negd constante-
mente (Schkolnik, 2012, p. 135). De hecho, desde principios de 1968 habia
anunciado su primer recorrido por la didcesis, para conocer la situacion de
las parroquias y de sus fieles. El boletin de la didcesis ofrecié un seguimien-
to detallado sobre el itinerario de las visitas pastorales y las intervenciones
del obispo. En ocasién de su visita a Rio Chico, donde estaba emplazado
el ingenio Santa Ana, “tuvo oportunidad de interesarse de los problemas

47.En 1967 cerrd el ingenio San Ramoén. El cierre de la fibrica habia desactivado la dindmica
de vida comercial del pueblo, generando la desaparicidon de los principales negocios mientras
que los pocos que quedaban subsistian con reservas. Junto a las gestiones frente al gobierno
y las expectativas frustradas, la tension social fue creciendo a lo largo de 1968 y a principios
de 1969. Un analisis detallado del conflicto enVilla Quinteros lo realizaron Santos y Sanchez
(2019).

48. El ingenio Santa Ana, administrado por el Estado Provincial desde 1958, tuvo un primer
cierre en 1963 pero la movilizacidn local logrd su reapertura al afio siguiente. La fabrica fue
gestionada por una cooperativa conformada por obreros, cafieros y representantes del go-
bierno provincial. Su cierre definitivo se produjo en agosto de 1966 junto a la intervencién
nacional de otros 6 ingenios (Sinchez, 2022).

49. La Gaceta, 13 de marzo de 1968.
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que afectan a los obreros y empleados, creados por el cierre del ingenio y
la escasez de trabajo dandoles seguridades de interceder ante las autorida-
des nacionales”.® A su vez, en el mensaje de Navidad de ese ano, hizo una
breve evaluacién de su labor cumplida, donde reconocié no haber “tenido
la eficiencia debida” en el marco de la “rapidez de los cambios producidos
y de las dificultades provenientes de la escasez de clero, de la falta de medios
y de la no menos ardua tarea de organizar una didcesis nueva”. Con cierto
tono acusatorio, hizo saber a la comunidad, “a pesar de la falta de ayuda e
incomprension de muchos”, su compromiso para el afio entrante de conti-
nuar “siendo fiel en mi quehacer diario a las normas dictadas por el Concilio
Vaticano II” y cit6 palabras de la asamblea de Medellin al referirse que “no
ha dejado de ser ésta la hora de la palabra, pero se ha tornado con dramatica

9 51

urgencia en la hora de la accién”.

El ano 1969 no tuvo la paz por la que rogd el obispo en su mensaje navi-
defio. Durante los primeros meses, continué el clima de agitacidn, pese a las
gestiones llevadas a cabo por el parroco y el prelado. Al respecto, en marzo, el
diario provincial La Gaceta publicé una carta del obispo donde sostuvo que

el pueblo deVilla Quinteros, que sali6 a la calle para reclamar sus deberes
vitales, nos hace ver con angustia los extremos a que puede conducir un
estado de cosas, contrario al evangelio de Cristo y a las enseflanzas de la
Iglesia.

En la misma, puso a disposicién al obispado, como

jefe de una comunidad cristiana y como ya lo hizo en otras oportuni-
dades, cumple con la obligacién de velar por el bien espiritual y sefia-
lar oportunamente ante quien corresponda, todo aquello que de alguna
manera vaya en desmedro de la dignidad de la persona humana y pueda
hacer peligrar la paz y la tranquilidad que todos ansiamos.*?

En abril, en una misa presidida por Ferro para impetrar soluciones para
Villa Quinteros, el obispo apeld a la paz y, en forma sutil, deline6 el rol de
los sacerdotes en la coyuntura:

Nosotros, vuestros sacerdotes, estamos haciendo por ustedes todo lo que
podemos para que esta sea una verdadera paz (...). Asi como nosotros es-
tamos para asistirlos espiritualmente, los gobernantes estan para servir al

50. BDSC, n. 18, 1968.
51.BDSC, n. 19, 1968.
52. La Gaceta,21 de marzo de 1969.
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pueblo en sus necesidades terrenas. (...) pido a Dios que nos haga a todos
perseverantes para que obtengamos definitivamente la paz.*

En la misma celebracion, el cura Amado Dip tuvo a su cargo el saludo
pascual. Con menor prudencia, exhorto6 a la comunidad a no dejar la lucha
y a no olvidar que “a Cristo lo mataron los que creyeron que era solamente

un alborotador del pueblo”.>*

Dos dias después, la comunidad de Villa Quinteros fue noticia nacional
por la violenta represion policial contra la poblacién que se encontraba en
reclamo por la creacion de fuentes de trabajo. Esta represion consolido las
solidaridades construidas previamente y activo la organizacién de los vecinos
para condenar la agresion (Santos Lepera y Sanchez, 2019, p. 114). Encabe-
zados por el parroco Fernandez, realizaron una denuncia judicial y publica-
ron solicitadas en los principales diarios. Los comercios cerraron sus puertas
y los ninos no asistieron a clases en sefal de protesta. Fernandez envio tele-
gramas al presidente de la Nacion y al ministro del Interior para denunciar

“el vandalico atropello sin precedentes en la historia de Tucuman”.>

Este suceso generd la reaccién de distintos sectores e instituciones de la
provincia que se solidarizaron. Una de las mas importante fue la declaracién
firmada por el obispo Ferro y 34 sacerdotes —redactada por Amado Dip
(Martin, 2013, pp. 308-309)— donde se acusd que

hechos como éste son manifestacion de un desorden mas amplio, que
institucionaliza la injusticia y son provocados por el sistema econémico
imperante (...) Un sistema asi no puede garantizar la paz, es violento y
provoca respuestas violentas.

Esta misma declaracién tuvo repercusion en diarios de tirada nacional
como La Capital y La Nacién.*®

Por otra parte, la visibilizacién del conflicto no se centrd solamente en
la difusién en los diarios. En la parroquia San Pio X un grupo de jovenes
universitarios, pertenecientes en su mayoria a la corriente ideoldgica soci-
alcristiana, llevaron a cabo una huelga de hambre como forma de expresar
“protesta y rebeldia por la barbara represién desatada por el gobierno en
Villa Quinteros”. Su mensaje busco persuadir sobre todo a los sectores juve-

53. La Gaceta, 8 de abril de 1969.

54.Idem.

55. La Gaceta, 10 de abril de 1969.

56. La Capital, 15 de abril de 1969; La Nacién, 15 de abril de 1969.
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niles. Asimismo, expresaron su apoyo al clero que estaba llevando a la Iglesia
a una actitud de compromiso con la liberacion de los pobres, “un verdadero
retorno a las fuentes del cristianismo”.*” La huelga se mantuvo por tres dias,
hasta el 17 de abril, finalizando con una ceremonia en San Pio X, donde
predicaron ocho sacerdotes.” Destacaron la “solidaridad cristiana con los
desposeidos” por lo ocurrido en laVilla y se leyeron las numerosas adhesio-
nes que entidades y dirigentes de la provincia hicieron llegar a los jévenes.*

Estos dos casos, San Pablo en la arquididcesis de Tucuman y Villa Quin-
teros en la didcesis de la Santisima Concepcidn, representaron puntos de
encuentro entre las autoridades eclesiasticas y sus sacerdotes. Bajo la apela-
cién del compromiso cristiano, la solidaridad con las comunidades afectadas
por la severa crisis econémica fue crucial. Consideramos que la vacancia de
la arquidiocesis suplida por el vicario capitular fue necesaria para la forma-
cién de una novedosa impronta mais contestataria —en vistas a la sorpresa
que generd la carta de Gémez Aragdn—, que encontraria renovados limites
con la asuncién de BlasVictorio Conrero, en mayo de 1968. No obstante, la
presencia de Amado Dip en ambos conflictos puede interpretarse como sin-
toma de negociacién. Por su parte, imperd en el obispado de Concepcion la
cercania a la comunidad obrera. El espacio, marcadamente rural, model6 un
perfil de la didcesis al que contribuyé la experiencia pastoral de su obispo,
también ligada al ambito del aztcar.

CONSIDER ACIONES FINALES

La recepcion del Concilio Vaticano II implica pensar en la diversidad de
sus intérpretes. Cada uno de ellos condicionado por sus preocupaciones,
intereses y demandas historicas de sus territorios. Los significados del Con-
cilio fueron recibidos de diferentes formas de acuerdo con la contingencia
e inmediatez de la vida cotidiana de las didcesis y, mas aan, de las parro-
quias. Como sostuvimos, las didcesis son el principal nexo entre la iglesia y

57. La Gaceta, 14 de abril de 1969.

58. Fernando Fernindez Urbano, parroco de Rio Seco; Francisco Albornoz, pirroco de Bella
Vista; Benito Vera, pirroco de Alderetes; David Dip, parroco de Tafi Viejo; René Nieva, pa-
rroco de Villa Obrera (Tafi Viejo); Roque Carmona, cooperador de Tafi Viejo; Juan Ferrante,
sacerdote dominico; y Amado Dip, parroco de San Pio X. Sélo Fernindez Urbano pertenecia
a la didcesis de Concepcidn.

59. La Gaceta, 17 de abril de 1969.
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el mundo, por ello constituyen el escenario mas propicio para estudiar los
impactos de la renovacion conciliar. Cada didcesis, en todo el mundo, fue
un “microclima conciliar”, una escuela para entender lo que el Concilio
significaba.

En la provincia de Tucuman, la convocatoria al Concilio, asi como los
debates ulteriores, se mezclaron con historias y construcciones previas. En
el caso de la arquididcesis, la presencia prominente del arzobispo Aramburu
pudo contener las disposiciones que apuntaron a la colegialidad del gobier-
no eclesiastico. Bajo su gobierno, la arquididcesis transito la “era conciliar”
con prudencia, en sintonia con lo que gradualmente fuera aprobando el
Episcopado argentino. La tendencia a tratar primero las cuestiones referidas
a la liturgia contrastd con lo sucedido en sus parroquias. La presion de parro-
cos marcadamente renovadores, como Wurschmidt y Dip, y la experiencia
parroquial de Diaz, mostraron la preocupacion por una accién pastoral mas
contundente. En los tres casos se observo la necesidad de una “renovacion
parroquial” que diera lugar a la construccién de una comunidad activa. En
ese sentido, consideramos que el nuevo rol que el Concilio pregond para
los laicos sirvid para legitimar acciones que los parrocos ya estaban llevando
a cabo desde mediados de la década de 1950. La parroquia se situdé como
epicentro de la comunidad y los parrocos se convirtieron en agentes preo-
cupados por la vida de sus feligresias. Tempranamente involucrados en ambi-
tos educativos, habitacionales y laborales, los curas vivieron experiencias de
acercamiento a las problematicas de sus comunidades.

El colapso de la industria azucarera tucumana, a mediados de la década de
1960, fue el puntapié para que estos sacerdotes ingresaran de forma explicita
a la esfera politica. Wurschmidt y Sinchez en San Pablo, Dip desde Ciuda-
dela, Diaz en Banda del Rio Sali y Fernandez en Rio Seco, se convirtieron
en mediadores de las comunidades afectadas por la crisis azucarera. En tanto
autoridades locales, buscaron los medios para salvaguardar las fuentes de tra-
bajo. Desde distintas posturas, como la equidistancia y prudencia que prego-
naba Gregorio Diaz desde el semanario Primera Plana o el “no olvidar que a
Cristo lo mataron quienes lo consideraban un alborotador del pueblo” por
parte de Amado Dip enVilla Quinteros, estos parrocos buscaron acomparfiar
a sus comunidades. Este compromiso con la feligresia tuvo su germen en las
experiencias propias de los sacerdotes y sus vinculos histéricamente cons-
truidos desde sus parroquias, pero también encontré la legitimidad necesaria
en las disposiciones conciliares y especialmente en Populorum Progressio.
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Los obispos, en este marco, también cumplieron un rol esencial. Juan Car-
los Ferro, en un ambito marcado por la cuestidon azucarera, tuvo la tarea de
construir una didcesis al calor del CVII y de las problematicas que implicaba
la concentraciéon del aparato industrial en su jurisdiccion. La tendencia a
tratar cuestiones pastorales y el incentivo a la formacién de movimientos
laicos fue un punto de disonancia con la arquididcesis. Consideramos que
la territorialidad cumplié un rol fundamental en la impronta de la didcesis.
El espacio azucarero favorecié la configuracidén de vinculos y formas de
sociabilidad particulares que le imprimieron una impronta mas sensible a las
problematicas obreras. El entramado diocesano, asi como las acciones em-
prendidas por el obispo y los parrocos, se constituyeron como el producto
de una configuracién colectiva que se vio condicionada por las exigencias
especificas del territorio y el contexto social y politico. Por otro lado, el in-
terregno de Victor Gémez Aragdn en la arquididcesis de Tucuman habilito
una mayor apertura respecto a la situacion de los pueblos azucareros y se ar-
ticularon espacios de convergencia con las resonancias asociadas al Concilio.
En cierta forma, los curas adquirieron un mayor margen de accién que les
permitié intervenir de forma directa; a la vez que recibieron el beneplacito,
y en caso la proteccidn, de la jerarquia de la arquididcesis.

Bajo el gobierno del vicario capitular, se conformé el Movimiento de
Sacerdotes para el Tercer Mundo, un espacio de contencién que aund las
experiencias de los curas que participaron en las resistencias de los pueblos.
Con diferentes niveles de adherencia y participacién, en el bienio ilgido
de la crisis, el MSTM tuvo un rol protagénico en la defensa del entramado
social tucumano vy sus criticas apelaron al historico pero renovado lugar de
los sacerdotes en los ambitos politicos. En esa linea, se valieron de su privile-
giado rol como mediadores sociales; incluso desde la contraparte ideoldgica,
como en el caso de Diaz, a partir de su posicidn social como sacerdotes y el
contacto con sus comunidades, buscaron incentivar o disciplinar a los feli-
greses, recurriendo a los mismos documentos conciliares.

Los episodios de conflicto constituyeron escenarios privilegiados para ob-
servar la convergencia de los obispos y sus sacerdotes. Momentos en donde
lo discursivo tuvo su correspondencia —o no— con la practica. Tanto en la
movilizacién de San Pablo como en las maltiples iniciativas de Villa Quinte-
ros, la presencia de las autoridades diocesanas —a partir de la defensa pablica
del vicario capitular o la celebracion de la misa del obispo— legitim6 el papel
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asumido por los sacerdotes y las diversas formas de resistencia de las comu-
nidades. En ese sentido, las posiciones tomadas por los obispos resultaron un
factor decisivo en determinados contextos, después de todo, fueron estos
quienes mediaron entre las preocupaciones diocesanas y la agenda conciliar,
a la vez que fueron los encargados de marcar limites, con mayor o menor

precision, a la accion de los sacerdotes.



LA TRAYECTORIA DEL MOVIMIENTO RURAL
DE LA ACCION CATOLICA ARGENTINA

BAJO EL “ESPIRITU" DEL CONCILIO
VATICANO II: CONFORMACION, CRISIS Y
DESARTICULACION

Cristian Eduardo Vazquez
Maria Florencia Contardo

Durante las décadas centrales del siglo xx, la preocupacion internacional
por el medio rural cobrd gran fuerza, impulsada por la descolonizacién, los
movimientos de liberacién nacional y las revoluciones en las que los campe-
sinos desempenaron un papel de gran relevancia. A su vez, los debates sobre
las estrategias de desarrollo y el contexto de la Guerra Fria fueron factores
clave en este proceso. Los actores religiosos, en particular la Iglesia Catdlica,
no permanecieron ajenos a esta realidad. Los Congresos Internacionales de
Vida Rural, las Semanas Ruralistas, el impulso de las Juventudes Agrarias/
Rurales de la Accién Catdlica en Ameérica Latina, asi como la importancia
otorgada a los problemas agricolas en la enciclica Mater et Magistra (1961)
de Juan XXIII, son muestra de ello. Las practicas misionales se renovaron y
se ensayaron nuevas propuestas para los habitantes del “campo”, atin antes
del Concilio Vaticano II. Sin embargo, este ultimo fortalecié las acciones
dirigidas a los sectores rurales marginales, carentes tanto de servicios basicos
como de asistencia religiosa, que eran vistos, ademas, como susceptibles de
ser atraidos por ‘ideologias foraneas’.

En Argentina, un pais mayoritariamente urbano desde el inicio del si-
glo xx, la puesta en marcha del Movimiento Rural de la Accion Catodlica
(MRAC) en 1958, inaugurd una novedosa intervencion para el sector rural
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que apostaba a la armonia de clases, combinando acciones para los “trabaja-
dores rurales”, los “maestros rurales” y los “empresarios rurales”. Este dispo-
sitivo eclesiastico se inici6 de forma modesta en las postrimerias de la década
de 1950, alcanzé su esplendor en la de 1960, vivid su crisis interna posterior
al Vaticano 11 y sufrié su desarticulacién nacional en 1972.

A pesar de su relevancia, el estudio del MRAGC, al igual que otros mo-
vimientos laicales del pais, no fue explorado en profundidad. Uno de los
principales desafios al analizar el MRAC en el marco del Concilio Vaticano
II, como se propone en este capitulo, radica en no verlo como antecedente
de otras experiencias, sino como un objeto de estudio en si mismo.

La literatura académica ha puesto mayor atencién al periodo final del
MRAQC, en el que algunos de los dirigentes jovenes formados por la aso-
ciacion laical, conformaron junto a otros actores rurales, las organizaciones
llamadas Ligas Agrarias (1970-1976)." El itinerario interpretativo entre el
MRAC vy las Ligas Agrarias fue iniciado tempranamente por Francisco Fe-
rrara en ¢ Qué son las Ligas Agrarias? (1973). Una publicacién impregnada por
la efervescencia de la época, cuya caracterizacidén de estas organizaciones
fue objeto de diversos cuestionamientos (Bartolomé, 1982; Archetti, 1988;
Rozé, 1992).

Un conjunto bibliogrifico posterior, con otras preguntas de investigacion,
continud abonando a este vinculo (Lasa, 1989; Moyano Walker, 1991; Gala-
fassi, 2005; Contardo, 2017; Vazquez, 2020; Mont(, 2020; Fernandez, 2024;
Peppino, 2024, entre otros autores). Una gran parte de ellos se refiri6 al Va-
ticano II, pero sin indagar en las apropiaciones y efectos del mismo. Ademas,
atribuy6 al MRAC la adopcidén de un imaginario liberacionista, posterior a la
II Conferencia General del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM),
como origen de la transformacidn de la entidad laical y la emergencia liguis-
ta. Este activismo catélico fue inscripto como parte de la “pastoral popular
liberadora”, “catolicismo liberacionista”, “constelacion tercermundista” o
“cristianismo de izquierda” (Moyano Walker, 1991; Donatello, 2010; Touris,
2021; Zanca, 2024).

1. Las Ligas Agrarias fueron entidades de nuevo tipo, de base familiar y con reivindicaciones
propias de los pequefios y medianos productores rurales, como también de algunos sin tierra.
Este fenémeno que surgi6 en la provincia de Chaco en noviembre de 1970, pronto se replico
en el nordeste argentino, como también alcanzd otras provincias fuera de la regién, como En-
tre Rios, Cérdoba y Buenos Aires, en el marco del ciclo de protesta social contra la dictadura
de la Revolucién Argentina (1966-1973).
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En este capitulo nos preguntamos acerca de qué modo y con qué efectos
el Concilio Vaticano II alcanzd a este laicado organizado en el MR AC. Para
ello utilizaremos principalmente el Archivo del Movimiento Rural de la
Acciéon Catdlica y las Ligas Agrarias (AMLA), radicado en la Universidad
Nacional de General Sarmiento (UNGS), que cuenta con publicaciones, ac-
tas, balances, corpus epistolar y documentos internos, entre otros. Asimismo,
acudimos a materiales de una entidad de la misma “familia” del MRAC, la
Juventud Agraria Catdlica de Brasil, cuyo fondo documental se encuentra en
el Centro de Documentagio e Informagio Cientifica “Prof. Casemiro dos
Reis Filho” (CEDIC)-Pontificia Universidade Catolica de Sio Paulo. De
igual modo, consultamos archivos personales y otras publicaciones del pe-
riodo. Es una aproximacién que no pretende ser conclusiva, sino que tiene la
intencién de ampliar a nuevas preguntas sobre esta organizacién, con la cer-
teza de que estas premisas deberan ser profundizadas en estudios posteriores.

La primera seccién de este escrito explora la conformacién del MRAC
privilegiando una escala nacional, en el contexto de la convocatoria (1959)
a la realizacién del evento conciliar por Juan XXIII y su posterior realiza-
ci6n (1962-1965). Una segunda seccion indaga en algunos de los efectos de
la renovacién conciliar en el MR AC, en un contexto politico marcado por
la puesta en marcha del Vaticano II y la dictadura militar de la “Revolucién
Argentina” (1966-1973). Finalmente, se aborda la desarticulacidon nacional
de dicha entidad en el ano 1972, destacando ciertas continuidades y rupturas
en las estrategias empleadas por algunos obispos en sus respectivas didcesis.

EL MRAC ENTRE SU CONFORMACION Y LOS INICIOS
DEL VATICANO II

El MRAC se inicié6 como un desprendimiento de las actividades de las
ramas de la Accion Catdlica “general” (tanto de hombres y mujeres, jove-
nes y adultos, asi como de los profesionales), en un periodo marcado por el
descenso relativo en sus afiliaciones (Acha, 2010, p. 10). La Accién Catodlica
compuesta por sectores de la clase media de origen urbano (Mallimaci, 1991;
Acha, 2010), sali6 a la conquista de los espacios rurales desde finales de la
década de 1940 e inicios de 1950. Incursiond en la combinacién de “misio-
nes de corta duracién”y, para prolongar sus efectos, la creacion de “Grupos
Rurales”. Sin embargo, no fue hasta 1958 que conformé el MRAC, luego
de haber observado otras experiencias en el Cono Sur, como la de Chile
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durante el Congreso Internacional de Vida Rural promocionado por la Na-
tional Catholic Rural Life (Contardo, 2017).

La finalidad de la entidad laical era cristianizar el ambiente rural a través
de una “promocién humana, técnica y apostdlica”. Para ello, el Reglamento
de 1963 establecid una estructura nacional, diocesana y parroquial basada en
una division tripartita que, en la practica, escondia un orden jerarquico. En la
base se encontraban los “trabajadores y pobladores rurales” (tempranamente
identificados como “campesinos”), que recibian asistencia de los demas sec-
tores. Un segundo nivel lo constituian los “maestros rurales” —principalmen-
te mujeres—, encargados de colaborar en la promocién de estos grupos y en
la formacién comunitaria. Finalmente, la primacia recaia en los “empresarios
rurales y sus familias”, quienes no solo debian fomentar la labor de todos los
sectores, sino que también poseian el control sobre la administracion de los
recursos financieros del movimiento.

Cuando el Concilio Vaticano II comenzé su primer periodo de sesiones
en el afio 1962, el MR AC atin estaba en su etapa de conformacién. No tenia
estatuto, no era reconocido como miembro pleno del Movimiento Interna-
cional de la Juventud Agraria y Rural Catélica (MIJARC) -la internacional
que asociaba a los jovenes (varones y mujeres) de las entidades especializadas
para el “ambiente rural”’-, y no habia realizado un encuentro de alcance
verdaderamente nacional.

No obstante, ya poseia algunos de sus elementos distintivos. Por un lado,
como todo movimiento catdlico utilizé la prensa (Lida y Fabris, 2016). Es
asi, que para informar y formar a sus militantes contd con el boletin Siguien-
do la Huella (1958-1972) para llegar a la familia rural, en especial a quie-
nes conformaban los “Grupos Rurales”. De formato mensual en gran parte
de sus mis de diez afios de vida, en su mejor momento alcanzd las 1.000
suscripciones. No pretendid erigirse como tribuna de debate, ni llenar sus
paginas con articulos intelectuales, sino que con un lenguaje directo buscd
cubrir un espacio social en el que tenia pocos rivales. Entre sus conteni-
dos, incluy6 secciones religiosas dedicadas al rezo del rosario —que, con el
tiempo, fueron desapareciendo— ademais de articulos escritos por asesores,
informacidn técnica sobre conservacion de suelos, manejo de técnicas agri-
colas y alimentacidn, y datos especificos del sector de “Grupos Rurales”. La
publicacién se asemejaba a lo que, en otros paises que tenian una Juventud
Agraria Catdlica (JAC), se conocia como “prensa de masa”: publicaciones
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dirigidas no exclusivamente a sus dirigentes. Asimismo, publicaba un boletin
dedicado al sector de los maestros, el Boletin del Maestro Rural (1960-1973),
también de caricter mensual, con secciones especificas abocadas a la forma-
cién y problemas del sector.

Otro elemento distintivo fueron los cursos de formacién. Hasta el pri-
mer periodo del Concilio Vaticano II, el MRAC centrd sus esfuerzos en
la capacitacién de militantes con el objetivo de que estos se convirtieran
en “apdstoles” en sus comunidades. Esto lo realizd a través de cursos en las
didcesis, en colaboracidon con otras entidades como el Instituto Nacional
de Tecnologia Agropecuaria (INTA) y en el extranjero. En un intercambio
epistolar, el asesor resaltaba este Gltimo aspecto: “Nuestro esfuerzo en formar
gente al extranjero prosigue”, y agregaba “hemos enviado ya casi 60 mucha-
chos y chicas a Chile (cursos de tres a seis meses), 8 (1 mes) a Uruguay y 6
a Europa (de 4 2 9 meses)”.2

Por otro lado, empez6 a funcionar Por un Campo Argentino Mejor (PU-
CAM) que, como asociaciéon civil, reunia a empresarios y contribuyentes
para financiar las actividades del MRAC. En su acta fundacional figuraban
algunos apellidos vinculados a los mayores terratenientes de la regién pam-
peana como Anchorena, Pereyra Iraola, Bullrich y Pereda, entre otros.?

Con esta estructura, mas la presencia de un asesor eclesiastico nacional, el
presbitero Guillermo Saenz (1923-1971), junto con un grupo de sacerdotes
colaboradores, en su mayoria pertenecientes a la congregacién de los Pasio-
nistas, el MRAC afrontd el inicio del Concilio Vaticano II.* En Siguiendo la
Huella, como en el Boletin del Maestro Rural, no se inicié una seccidn para
el tema, tampoco se tradujeron los debates ni se interpel6 a los laicos como
posibles sujetos de opinién acerca de lo que podria suceder en el primer
periodo conciliar. El Concilio Vaticano 1I, que de acuerdo a Di Stéfano y
Zanatta (2000) ocasiond un “terremoto” en la Iglesia Argentina, aGn parece

2. Carta del Pbro. Guillermo Sienz a [Pbro. Dario Chesini|. Buenos Aires, 21 de noviembre
de 1962, fs. 2. Archivo AMLA-UNGS.

3.PUCAM. Libro de Actas, n. 1, 1962-1964, pp. 1-2. Archivo AMLA-UNGS.

4. Sdenz estudié un aflo agronomia, se ordend sacerdote en Roma el afio 1952 y comenzd
su labor en la Arquidi6cesis de Buenos Aires como auxiliar de la Secretaria del Arzobispado
(Avelld Chafer, 1997, pp. 165-166). En 1959 fue designado por el episcopado como Vice-Ase-
sor de la rama de la Asociacién de Jévenes de la Accién Catdlica “encargadas de rurales” para
luego ser nombrado en mis de una oportunidad, con algiin breve interregno, como Asesor
Nacional del MRAC (1961-1970).
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un acontecimiento que, si bien universal, se presentaba como lejano. Sin
embargo, esto no implicd que, a través de las paginas de las publicaciones del
MRAC, al igual que otras revistas cat6licas (Pattin, 2023), no se haya parti-
cipado de cierta expectativa por la realizacién de este evento convocado por
Juan XXIII, el “Papa de los Rurales”.

LOS PRIMEROS EFECTOS DEL CONCILIO

En 1962, Saénz encabez6 la primera nota explicando qué era un Concilio. El
asesor recurre a la metafora familiar para explicar su significado. La Iglesia es
como una familia, tiene a sus mayores que son los obispos, y éstos se retinen
cuando hay problemas graves. Los obispos como los padres de familia eran
quienes tomaban las decisiones, a los hijos/hijas, como a los laicos, les corres-
pondia obedecer. Esta idea era reforzada al destacar que: “Los Obispos seran
los que en el Concilio digan lo que hay que hacer. A nosotros laicos nos toca
rezar (...) y luego trabajar con todo entusiasmo siguiendo las directivas que
nos venga del Concilio (...)”." El fortalecimiento de la autoridad dentro de
la Iglesia estaba en sintonia con la perspectiva del primado argentino, el ar-
zobispo de Buenos Aires Antonio Caggiano,y de varios medios de la prensa
catblica. Aunque, imaginaba un concilio menos inclinado a la condena, que
a las labores pastorales. En esta altima direccidon puede entenderse algunos
de los problemas que el asesor especulaba que se abordarian: la importancia
de la familia en la educacion cristiana, sobre cdmo los sacerdotes podian ser
mas “capaces” y acerca de como los colegios podrian ser mas “eficientes”.

El sacerdote Marcos Perdia fue responsable, también, de un articulo acerca
del significado de un “Concilio ecuménico”.® El pasionista se refirié a lo
ecuménico como universal, una reunién de obispos de “todos los colores”,
y no se refiri6é a una posible unidad de las Iglesias cristianas. Recurri6, como
Saenz, a la metafora familiar, pero esta vez para destacar que los obispos son
“hermanos” y que se unirin para “estudiar y resolver los problemas en paz
y concordia”. Y sin explicitar, dejaba la impresion de la necesidad de que
se condenara algunas ideologias. Asi, subrayo que, al igual que los apdstoles
fueron perseguidos, habia cristianos y obispos que corrian su misma suerte
en el mundo actual por parte del comunismo.

5. Séenz, Guillermo.“;Qué es el concilio?”, Siguiendo la Huella, n. 44, junio, 1962, pp. 1-2. En
las citas de esta publicacidn se utiliza la forma abreviada SH.

6. Perdia, Marcos. “Concilio Ecuménico”, SH, n. 46, agosto, 1962, pp. 1-2.
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Ese mismo ano, a estos articulos les siguieron otros dos sobre el funcio-
namiento del Vaticano II; el Gltimo de ellos calificaba al Concilio como
el “acontecimiento mis formidable de nuestra época”.” En este periodo,
ademas de publicarse oraciones por la realizacion del conclave, aparecieron
analisis destacados sobre la enciclica Mater et Magistra (1961). Dichas inter-
venciones, a cargo de Marcos Perdia bajo la seccion “El Papa de los Rurales”,
vinculaban la renovacién eclesial con la importancia de la formacién técnica
rural y la necesidad de un cambio de mentalidad.® Con una interpretacién
de las citas pontificias que se permitia licencias, el autor abordd problemas
del documento como los precios y las condiciones de vida, proponiendo
respuestas desde el compromiso cristiano. Esta linea de reflexion continud
en anos posteriores con articulos sobre la enciclica Pacem in Terris (1963) y la
Constitucién Pastoral Gaudium et Spes (1967).°

El MRAC se fue moldeando y delineando como movimiento especiali-
zado en paralelo al desarrollo del Concilio Vaticano II. Entre 1963 y 1964, el
MRAC aprobé su Reglamento (1963) y coloco en funcionamiento dos ins-
titutos de capacitacion rural: el Instituto “Santa Maria” en Guanaco (1963) y
el Instituto “San Pablo” en Capitan Sarmiento (1964), ambos en la provincia
de Buenos Aires. Para el periodo, la entidad contaba con aproximadamen-
te 300 grupos rurales dispersos en la mayoria de las regiones del pais, con
excepcidn de la Patagonia en cuyo territorio no logrd construir trabajos
duraderos. Los calculos mas optimistas realizados por los socios de PUCAM
consideraban entre unos 8.000 y 10.000 integrantes, aunque probablemente

esta cifra fuera menor.'

El financiamiento externo colabord con la expansiéon del MRAC, espe-
cialmente en algunas regiones. Muchas de las redes que se fueron tejiendo
en torno a las organizaciones alemanas Misereor y Adveniat, provinieron
de contactos establecidos durante los periodos conciliares por los obispos
y también por las redes internacionales de la juventud rural.'"! El “Proyec-

7.“Concilio. [El] Acontecimiento mas formidable de nuestra época”, SH, n. 50, diciembre,
1962, p. 7.

8.“El Papa de los Rurales”, SH, n. 48, 1962; SH, n. 50, diciembre, 1962.

9.“Paz en la tierra”, SH, n. 79, 1965; SH, n. 80, octubre, 1965; SH, n. 81, noviembre,1965;
SH, n. 84, marzo, 1966.

10. PUCAM. Memoria del Ejercicio 1964-1965, p. 13. Archivo AMLA-UNGS.

11. La Conferencia Episcopal Alemana cre6 Misereor en 1959 con recursos provenientes de
colectas anuales y donaciones. Adveniat se fundé por el episcopado alemin en el afio 1961
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to Misereor” es significativo de un primer impulso hacia una pastoral de
conjunto para el nordeste argentino, en el sentido sefialado por Murtagh
(2013), vertebrado en torno a la “promocién de los campesinos” a partir de
programas de educacién y desarrollo (Vazquez, 2020). A partir del mismo se
conformd el Secretariado del Nordeste, que resulté la primera experiencia
de esta caracteristica dentro del MR AC. Esto permitié contar con 10 per-
sonas rentadas a tiempo completo, asi como el equipamiento necesario para
establecer una sede regional y asegurar el transporte a través de las extensas
distancias de las didcesis comprendidas.

En el ano 1964, también el MRAC fue aceptado como miembro pleno
del MIJARC. Si bien habia participado desde 1960 en actividades relacio-
nadas con el inicio de esta internacional en la regién, como el I Encuentro
Sudamericano que se realizd en Buenos Aires en 1961, su aceptacion se
demoré por aspectos de su fisonomia.'”” En 1962 el MRAC envié el expe-
diente para ser incorporado como miembro del MIJAR C, pero fue aceptado
parcialmente, puesto que: no contaba con un estatuto, no habia una autori-
zacidn expresa de la jerarquia eclesiastica ni podia demostrar autonomia de
una rama joven dentro de la asociacién.” En 1964, fue admitido al contar
con estatuto, autorizacioén eclesiistica y grupos de jovenes que “de hecho”
estaban constituidos, pero no formalmente. A partir de esta incorporacién
llegbd a comienzos del ano 1965 el dirigente francés Michel Guilbard que
contribuyé a la implementacion de la metodologia propia de los movimien-
tos especializados.

El Vaticano II atin no habia concluido cuando comenzaban a notarse al-
gunos de sus efectos. Incluso antes de que el episcopado se pronunciara
sobre las propuestas conciliares, Siguiendo la Huella sefialaba que, asi como la
Iglesia se “moderniza” por ser un organismo “vivo”, el MRAC debia em-
prender su renovacién. En 1965, durante su Encuentro Nacional, adopté la
metodologia del Ver-Juzgar-Actuar, aplicada a un “tema del afio”, lo que se
convirtié en una puerta de entrada para reflexionar sobre los documentos

con el propdsito de atender proyectos de caricter religioso, mientras que Misereor fomentaba
proyectos relacionados con el desarrollo y regiones del “Tercer Mundo”.

12. Libro conmemorativo. ler Congreso Mundial de la Juventud Rural Catdlica - 1e Con-
gresso Mundial da Juventude Agraria e Rural Catdlica. Lourdes 1960. Caja 12. AMLA-
UNGS; “Primer Encuentro Latinoamericano”. SH, ano III, n. 40, enero, 1962, pp. 10-11.

13. Documento. Peticiones de adhesién al MIJARC. pp. 7-8. FJACB R14 D26. Central de
Documentacio e Informacio Cientifica “Prof. Casemiro dos Reis Filho” (CEDIC). Pontifi-
cia Universidade Catdlica de Sio Paulo. Fundo Juventude Agraria Catélica do Brasil.
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conciliares. Esta metodologia, conocida como revisién de vida, tuvo su ori-
gen en la Juventud Obrera Catdlica (JOC) belga y se extendid a otros mo-
vimientos especializados (Bidegain, 1991; Soneira, 2008; Dominella, 2020).
Ademais, fue recomendada en la enciclica Mater et Magistra y posteriormente

reafirmada en los textos conciliares.

Guilbard presentd en Siguiendo la Huella los fundamentos de esta nueva
metodologia, en la que cada mes los Grupos Rurales y Maestros debian
abordar una dimension especifica del tema. Cada aspecto debia ser analizado
a través del proceso de Ver, Juzgar y Actuar. En la fase de “Ver”, se exami-
naban las situaciones de la “comunidad” rural que requerian atencién. Para
facilitar una mejor planificacidn, Siguiendo la Huella publicé varios ntimeros
con encuestas destinadas a relevar informacioén. Aunque su realizacién no era
obligatoria, se recomendaba como herramienta para un “mejor ver”. En la
fase de “Juzgar”, se esperaba que las situaciones fueran analizadas a la luz del
Evangelio, integrando mensajes, documentos e interpretaciones del Conci-
lio Vaticano II y del magisterio social aplicadas a los problemas identificados
en el “Ver”. Por lo general, se recurria a los articulos publicados por Sienz
y Perdia como ejemplos. Finalmente, en la etapa de “Actuar”, se buscaba
llevar a cabo acciones concretas destinadas a mejorar lo que se consideraba
necesario para la “comunidad”. A inicios de 1967, el balance de esta expe-
riencia era: “(...) estamos dando una respuesta al pensamiento de la Iglesia,

declarado por el Concilio”."

Esta metodologia dinamizé al MR AC. Las primeras iniciativas, como el
arreglo de caminos, la pintura de escuelas, las colectas de ropa o las clases de
catequesis, entre otras, mutaron hacia reflexiones mas profundas que abor-
daban temas como los precios de los productos, las condiciones laborales
y la distribucion de tareas en la familia y la comunidad, entre otros temas.
Ademas, entrend a los integrantes de la asociacién laical en el moderno ma-
nejo de encuestas, aunque no todos lo lograron, asi como en la aplicacion de
los documentos conciliares a la vida cotidiana. Cuando esta metodologia se
encontrd con Paulo Freire a finales de la década, se estrechd el vinculo entre
una forma de entender la fe y una relectura del escenario politico nacional.

Saenz por medio de las paginas de Siguiendo la Huella fue tranquilizando

a quienes tantos cambios le hacian pensar que “nos cambian la religion”."

14. Equipo Nacional, “Encuentro Nacional”, SH, n. 93, enero-febrero, p. 11.

15. Sdenz, Guillermo. “Nos cambian la religién”, SH, n. 76, junio, 1965, pp. 1-2.
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Algunas de sus reflexiones las efectud antes de su viaje a Francia, destino al
que se dirigid en el ano 1966 para “ponerse al dia” con las normas conci-
liares y “perfeccionarse en Pastoral”.'® Otras surgieron a su regreso, periodo
durante el cual continud siendo su asesor (hasta 1970), mientras participaba
en la Comisiéon Episcopal de Pastoral (COEPAL). En este periodo se pue-
de observar un desplazamiento de una forma de entender la Iglesia como
autoridad/jerarquia/verdad (Pattin, 2018) a otra proxima a la de “Pueblo de
Dios”:

Si preguntasemos a muchos cristianos quién es la Iglesia, dicen enseguida,

o piensan por lo menos, en los curas y en los Obispos. SI, ellos son la Igle-

sia. Pero ahora, no se ha querido definir a la Iglesia en primer lugar como

jerarquia, sino como Pueblo. Por supuesto que este Pueblo tiene sus guias

y pastores, que son los Obispos y sus colaboradores, los sacerdotes. Esto no
se niega, sino que subraya que TODOS lo forman. "’

Sin negar la estructura de la Iglesia, daba lugar a una forma menos verti-
cal de valorar la relacién entre religiosos y laicos. Sienz no sélo acompafié
el crecimiento y expansion del MRAC, sino que introdujo por medio del
principal medio de prensa, algunos de los aspectos de la renovaciéon del Va-
ticano II, sin entrar en conflictos directos con los laicos, ni con la jerarquia.

Los laicos, valorizados en su funcién por distintos documentos concilia-
res (Decreto del Apostolado de los Laicos, la Constitucidén Dogmatica de la
Iglesia y la Constitucion Pastoral), fueron asumiendo mas responsabilidades
al interior del MRAC, entendiendo que esto era lo que les pedia el Vaticano
I1. Es asi que, tomaron la palabra en la prensa del Movimiento, en especial sus
primeras paginas que habian estado reservadas para comentarios realizados
por los asesores religiosos. Se volvieron intérpretes de lo que consideraban
era el “espiritu del Concilio”.Y esto también lo reflejaron en los temas que
los cursos de formacion debian abordar. Ejemplo de ello fue el primero de
tres meses para mujeres en el Instituto “San Pablo” en el que se convocaba a
las mujeres a aggiornarse:“La Iglesia se ha renovado. [;] Qué has hecho ta para
estar al dia? El Evangelio y el Concilio hablan de la actuacion de la mujer en

todas las actividades humanas. [;] Ests preparada para ello?”.'®

Otro de los ejemplos fue la preparacion del Encuentro Nacional de Salta
(1967), en el que el Equipo Nacional informaba en su principal publicacién:

16.“Nuestro asesor se va”, SH, n. 89, agosto, 1966, pp. 13-14.
17. Sdenz, Guillermo. “La Iglesia pueblo de Dios”, SH, n. 86, mayo, 1966, pp. 4-7.
18.“Muchachas Rurales: presentes”, SH, n. 98, julio, 1967, p. 15.
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“El Concilio no puede quedar en el vacio, tenemos que darle seguimiento
en el estudio de los documentos y encararlo en nuestras vidas”." Los En-
cuentros Nacionales eran ocasiones especiales, de varios dias, en las cuales
los delegados de todas las didcesis entraban en contacto, intercambiaban
experiencias, se formaban vy, ahora también, deliberaban sobre el futuro de
la asociacién laical. En este encuentro el obispo de Goya, Alberto Devoto,
se refirid al evento conciliar. También, intervino el jesuita Alberto Sily, co-
laborador del MR AC como asesor técnico, con respecto a la “integracion y
el desarrollo™.

En suma, el MRAC se fue moldeando y delineando como movimiento
especializado en paralelo al desarrollo del Concilio Vaticano II. A pesar de
que sus bases estaban dispersas a lo largo del pais, en pequenos poblados, el
MRAC procurd alcanzarlas a partir de un dispositivo formativo compuesto
por publicaciones, cursos de formacién, encuentros nacionales e internacio-
nales. La mayor agilidad en los medios de comunicacién y en el transporte
en la década de 1960 favorecieron este proceso.

El MRAC se transformé en un espacio de sociabilidad identificado con
la renovacién conciliar. Sus militantes, junto con la incorporacién de las
discusiones conciliares, aprendieron la utilizacién de la metodologia de la
Revision de Vida, oratoria, organizar distintos tipos de actividades, analisis
de la realidad local, nacional e internacional como la capacidad de generar
proyectos de financiamiento.

LOS CONFLICTOS POSCONCILIARES

Tras cada concilio, como sostiene Giuseppe Alberigo (1987, p. 19), se inicia
una fase de asimilacion de las decisiones alcanzadas, tanto para la comunidad
de creyentes como para las estructuras organizativas. En el caso del Vaticano
11, este proceso dio paso a un periodo de incertidumbres, de redistribucion
del poder interno, del surgimiento de nuevos organismos y experiencias
eclesiales, asi como de conflictos y desilusion por la interpretacion de las
reformas (Beozzo, 2005, pp. 52-53).

Para el catolicismo argentino, esta recepcion se produjo en el contexto
autoritario de la “Revolucion Argentina”, que tuvo entre sus filas a impor-
tantes dirigentes catdlicos en dependencias estatales durante la presidencia

19. Equipo Nacional, “Encuentro Nacional”, SH, n. 93, enero-febrero, 1967, p. 11.
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de Juan Carlos Ongania (1966-1970). Los vinculos entre cat6licos y el go-
bierno de Ongania atravesaron diferentes instancias que fueron desde un
consenso bastante amplio, en un comienzo, a la hostilidad del final del ré-
gimen, tal como afirma José Zanca (2014). En este marco, surgieron nuevas
formas de protagonismo catélico que tensionaron las formas de entender la
mision de la Iglesia y evidenciaron un “cuestionamiento a la autoridad” (Pa-
ttin, 2018) que no era solamente religioso. La presencia del Movimiento de
Sacerdotes para el Tercer Mundo como los conflictos intraeclesiasticos entre
el clero y los obispos fueron los que asumieron un mayor protagonismo en
la escena publica (Casapiccola, 2016; Touris, 2021). Las entidades laicales

también sufrieron desgarramientos internos.

El MRAC no fue una excepcién. Desde su creacidn se caracterizd por
pregonar la armonia y el trabajo asociado de los sectores “campesinos”,
“maestros rurales” y “empresarios rurales” a favor de la evangelizacién y
el mejoramiento de las condiciones de vida en las areas rurales. En efec-
to, durante los primeros afios no existié un cuestionamiento abierto de las
causas de la pobreza ni tampoco una critica al orden establecido. Ello fue
mutando en paralelo a las discusiones en torno al Vaticano II y al compas de
la acumulacién de experiencias de los militantes. En este contexto, nacieron
tensiones que fueron aumentando hasta alcanzar un abierto enfrentamiento,
por un lado, entre los distintos sectores del Movimiento Rural y, por otro
lado, entre algunos sectores de la entidad laical y la jerarquia eclesiastica. A
continuacion, presentamos esta doble conflictividad.

Cambios en la direccion del MRAC

En el Encuentro Nacional de Cosquin (1965) se comenzd a proponer y a
debatir la necesidad de que los integrantes del sector campesino y maestros,
formasen parte de los 6rganos de decision. Un ano después, en el Encuentro
Nacional de Villa Maria (1966) se volvid a insistir en la necesidad de esta
idea. Finalmente, en el Encuentro Nacional de Salta (1967), se materializa-
ron estas aspiraciones. Esto se logro por la designacion de un nuevo Equipo
Nacional compuesto, en su gran mayoria, por personas pertenecientes a am-
bos sectores.

De este modo, se comenzd a delinear el recambio dentro del MRAC.
Especialmente, quien fue el Jefe del Equipo Nacional desde sus inicios, Jorge
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Vicién de la rama de hombres de la Accidon Catolica y miembro de los em-
presarios rurales del MRAC, fue desplazado por un integrante del “sector
campesino” que habia recorrido toda la estructura desde la base. Afios des-
pués, durante la Gltima dictadura militar,Vicién recordaba lo sucedido en un
aniversario de la ACA:

Después de las Asambleas Federales de 1967 dejo de actuar el jefe del

equipo central y la designacion del nuevo titular recay6 en un ‘permanen-

te’ no oficializado en la Accion Catdlica. El Movimiento en pocos afios se

desvirtud; es separado de la Accidn Catodlica en algunas didcesis y luego,
definitivamente, en el plano nacional (Vicién, 1981, p. 174).

La posibilidad de un recambio en la dirigencia por un “no oficializado”, a
la que aludia Vicién, no estaba contemplada en el reglamento, que permitia
formar parte del MRAC sin afiliarse a la ACA, pero reservaba los puestos
de conduccidn para sus integrantes. En tanto el MRAC fue expandiéndose
y aumentando los dirigentes con dedicacién plena, producto del financia-
miento proveniente de diversos proyectos internacionales, se fue confor-
mando un laicado rural mejor formado, con mayor experiencia nacional
como internacional. En este marco, los jovenes, varones y mujeres, reclama-

ron mayores espacios de participacion al interior de la institucion.

Salida del sector empresarios

A la renovacién dentro de la estructura de conducciéon del MRAC se le
adiciond ese mismo aflo 1967, el conflicto entre el MRAC y la asociacién
civil PUCAM. En los primeros afnos de actividad, el sector empresario, sobre
todo a través del PUCAM, habia logrado mantener cierto control de los
cursos de formacidn, especialmente en los Institutos de Capacitacion. Por su
condicién de proveedor y administrador de recursos econémicos, internos y
externos, se le atribuy6 una posicion de privilegio en la entidad.

En 1967, un curso para mujeres en el Instituto “San Pablo”, fue el de-
tonante de conflictos cada vez mas agudos. Se trataba, en tltima instancia,
de determinar sobre quién recaia la responsabilidad final de la conduccién
de los cursos: o de PUCAM/Empresarios Rurales o del Equipo Nacional
del MRAC/Grupos Rurales y Maestros, algo que no estaba claro a nivel
reglamentario, pero que no habia sido problematizado hasta el recambio en
el 6rgano de gobierno del Movimiento que sefialamos previamente. Unos y
otros se sentian responsables y tomaron decisiones que la contraparte podia
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—y asi lo hicieron— considerar de jurisdiccion particular (Moyano Walker,
1991; Murtagh, 2013).

En octubre de 1968, la situacién originada en el conflicto con PUCAM
tuvo una solucidén definitiva, con intervencion de la Accion Catdlica Argen-
tina en la figura de su presidente, cuando el Movimiento Rural asumi6 la
direccién del PUCAM. Como presidente de la asociacion civil se designé al
nuevo Jefe del Equipo Nacional, Ricardo Nadalich.

El conflicto y la ruptura entre el MRAC y el PUCAM dejaron secuelas
duraderas. El enfrentamiento resultd en la salida de numerosos empresarios
rurales y socios que habian contribuido de diversas formas al funcionamien-
to del MR AC. Esto implico, de manera informal, la desaparicién del sector
de empresarios.

Nueva misién y problemas juridicos

En diciembre de 1967, se suprimid el reglamento del MRAC, vigente des-
de el ano 1963, lo que generd una situacidn juridica incierta y anticipd las
tensiones con la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) entre 1968 y 1972.

En el Encuentro Nacional de Mendoza (febrero de 1968), el MRAC
comenzd a delinear un nuevo reglamento. Se definia como una entidad
especializada, adoptando el método Ver-Juzgar-Obrar e introducia cambios
en la organizacion. Los Encuentros Nacionales se transformaban en Asam-
bleas Nacionales, es decir en instancia de deliberacion. En ellas se elegian
sus autoridades, como los Equipos Nacionales de cada sector y los asesores
participaban en la deliberacion, pero sin voto.

Luego de la II CELAM, realizada entre agosto y septiembre de 1968 en
Medellin, Colombia, los planteos dentro del MRAC se intensificaron. Un
sector del MRAC consideraba que estaban “evolucionado” de acuerdo con
el magisterio de la Iglesia, y tras Medellin “sentimos la necesidad de seguir

profundizando nuestro compromiso”.*

Asi, el MRAC en el Encuentro Nacional de Trenque Lauquen (1969)
plasmoé diversas miradas acerca de lo que consideraban que era su misién
en el mundo actual, destacando la influencia de la II CELAM vy la idea de
liberacion. Una de estas interpretaciones, formulada por el nuevo Jefe del

20. Informe sobre la situacién del MRAC (c.1972), p. 11. Archivo AMLA-UNGS.
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Equipo Nacional, enfatizaba la necesidad de los cambios de estructura y de
la sociedad.?' Otra, sostenida por el Asesor Nacional, afirmaba que el movi-
miento habia realizado, a su manera, lo que en Medellin habian hecho los

<

obispos. Para el presbitero, Medellin representaba los “vientos de liberacién”
que atravesaban América Latina, y aunque consideraba necesario un cambio

en las estructuras, entendia que la transformacidn no se reducia a eso.?

Las distintas apropiaciones y sentidos de la idea de liberacién continuaron
siendo motivo de debate y se enriquecieron con aportes de tedlogos en los
espacios de formacién del movimiento. Por ejemplo, el Boletin del Dirigente
Rural reprodujo un articulo de Lucio Gera —por entonces perito de la COE-
PAL- en el que definia esta transformacién desde una perspectiva biblica
como una forma “totalizante” que abarcaba dimensiones politicas, econd-
micas, sociales, culturales, entre otras.”® Esta mirada era complementaria con
los planteos de Paulo Freire, cuyas ideas también fueron incorporadas.®* Asi
también, los maestros del movimiento adoptaron esta perspectiva emancipa-

dora en su Ambito como la “educacién liberadora”.?

En este marco, el MRAC sostuvo que su mision, si bien no era “realizar
ni dirigir el orden temporal en concreto”, le correspondia “formar la con-
ciencia del militante para que asuma su compromiso responsablemente y en
libertad”.Y en circunstancias especiales, no descartaba encarar obras en el

orden temporal.®

Las acusaciones de “excesivo temporalismo” fueron una de las marcas de
los conflictos entre los seglares y la jerarquia eclesiistica en el posconcilio,
y esto no era una situacion privativa de la Argentina. Acerca de este punto
se pronuncid la Conferencia Episcopal Argentina a comienzos de 1970 en
su documento sobre el laicado y la Accién Catdlica (CEA, 1982, pp. 105-

21. Nadalich, Ricardo. “Asamblea Nacional”, SH, n. 113, marzo-abril 1969, p. 3.
22. Saenz, Guillermo. “La Asamblea y Medellin”, SH, n. 113, marzo-abril 1969, p. 3.
23. Gera, Lucio. “Rol del cristiano en el proceso Latinoamericano de la Liberacién”, Boletin

del Dirigente Rural, diciembre, 1970, p. 3. Extracto de “Los marginados en la Argentina” en el
Encuentro de Santa Fe de abril de 1969.

24. Gera, Lucio. “Rol del cristiano en el proceso Latinoamericano de la Liberacién”, Boletin

del Dirigente Rural, diciembre, 1970, p. 3.

25. Alderete, Narda. “Educacidn liberadora”, Boletin del Maestro Rural, N. 72, noviembre-di-
ciembre 1970; Herrera, Alejando. “Educacién liberadora”, Boletin del Dirigente Rural, S/N,
octubre 1970; Guifaz(, José Ruiz. “Educadores y Educando”, Boletin del Dirigente Rural, abril
1970, pp. 15-18.

26. Documento. “Mision del Movimiento Rural de ACA”. ¢. 1970. Archivo AMLA-UNGS.
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114). Alli reconocia que el Vaticano II habia promovido una “adultez” del
laico y que tenian funciones que solamente ellos podian realizar. No obs-
tante, la carta distinguia entre dos formas de compromiso en el mundo: una
concepcion amplia y otra mas especifica. La primera consistia en iluminar
las realidades terrenales con el mensaje evangélico procurando impregnarlas
de su espiritu. La segunda, en cambio, implicaba intervenir directamente
en el orden temporal, asumiendo la bsqueda de soluciones concretas a los
problemas sociales y politicos. A la Accidén Catdlica le correspondia actuar
en el sentido amplio en estrecha comunién con la jerarquia. Su labor era de
“promocién humana”, formar a quienes luego integrarian las asociaciones
de inspiracién cristiana. A los laicos, en su caracter individual, les correspon-
dia actuar en el sentido restringido.

La CEA alent6 a los movimientos laicales en la carta pastoral a que, por
medio de la Comision Episcopal para el Apostolado de los Laicos, “estudien”
y “propongan’ los cambios organizativos y de sus estatutos para adecuarse
a las exigencias del presente (CEA, 1982 [1970], p. 113). El MR AC hizo lo
propio, y a finales de ese aflo, recibid la notificaciéon de las resoluciones de la
XXII Asamblea Plenaria Ordinaria (1970). En ella se aprobd que el MRAC
continuase perteneciendo a la Accidén Catdlica, bajo mandato ad experimen-
tum, por un plazo de un afio, hasta la resolucién definitiva. Ademas, exigia
como condiciones: la “aceptacion plena de la doctrina del Episcopado” con-
tenida en el documento sobre el laico y la Accion Catdlica, anteriormente
destacado. También, la “plena vinculacién con la jerarquia”, como la desig-

)

naciéon de un Asesor Nacional para la “recta orientacién del Movimiento’
2

y que por medio de éste se oriente la formacion en el Instituto “San Pablo
del MRAC.

“Sin haber sido escuchados, hemos sido juzgados y, en cierta
manera, condenados”

El MRAC, en esta condicidn ad experimentum, permanecio activo por mas
de un aflo y medio. Durante este tiempo, no pasé desapercibido; al contrario,
gand gran visibilidad participando en procesos organizativos rurales inéditos
y siendo objeto de represion.

En este marco, el 14 de noviembre de 1970, se realizo el “Primer Cabildo
Abierto del Agro” en Presidente Roque Sienz Pena, provincia de Chaco.
La organizacién y convocatoria al evento estuvo a cargo del MRAC vy la
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juventud cooperativista de la provincia, y en ella se decidid la creacidén de las
Ligas Agrarias Chaquenas. Este fenémeno, inscripto en el ciclo de protesta
social abierto por el “Cordobazo”, pronto se replico en otras provincias de la
region, en el marco de una profunda crisis de los productos agroindustriales
que afectaba a las economias regionales (Slutzky, 1975; Barsky y Gelman,
2009). Asi, se conformaron la Union de Ligas Agrarias del norte de Santa Fe
(1971), el Movimiento Agrario Misionero (1971), 1a Unién de Ligas Cam-
pesinas Formosenas (1971) y las Ligas Agrarias Correntinas (1972).

Al compas de la conformaciéon de las diversas ligas, en octubre de 1971,
se celebrd en la ciudad de Resistencia, Chaco, un “Encuentro Regional de
Asesores del Movimiento Rural del Nordeste”. En esta reunion participaron
representantes de todas las didcesis del nordeste y los obispos de la sede del
evento, José Marozzi, y de Saenz Peiia, [talo Di Stéfano. Como conclusién
del encuentro, se presentd una declaracion titulada “A nuestros hermanos los
hombres de campo”. En ella, los asesores expresaban su respaldo a las nacien-
tes Ligas Agrarias, en los siguientes términos “Conscientes de nuestra mision
liberadora, apoyamos y alentamos a todos los movimientos de campesinos
de la regiéon”.?

En este escenario, surgieron las primeras persecuciones. Esta situacion
era ampliamente conocida y fue denunciada por los asesores del MRAC
durante el encuentro mencionado anteriormente. El paroxismo del accionar
represivo para el MRAC fue el episodio de Norma Morello, maestra rural
integrante de la entidad. El 30 de noviembre de 1971, Morello fue secuestra-
da por el Ejército.” Permanecid en cautiverio en Goya durante unos pocos
dias antes de ser trasladada a Rosario. Durante aproximadamente un mes,
su paradero fue desconocido. La situacién de la maestra se legalizé el 31 de
diciembre, cuando fue trasladada a una comisaria en Rosario. El 5 de mayo
de 1972, gracias a la presién y las denuncias de diferentes actores sociales, la
maestra rural fue finalmente liberada.

27. Documento. Encuentro Regional de Asesores del Movimiento Rural del Nordeste. Re-
sistencia, Chaco, 26 al 28 de oct. 1971, p. 21. Archivo AMLA-UNGS.

28. Norma Morello (Corrientes, 1940) fue militante del MR AC en la dibcesis de Goya.
En 1969, el Secretariado Latinoamericano del MIJARC la envié a América Central, es-
pecialmente a El Salvador y Guatemala, con el fin de colaborar en la formacién de orga-
nizaciones de la Accidén Catdlica rural. A fines de 1970, regresoé al pais e integrd el equipo
responsable de brindar los cursos de formacién del Movimiento. En agosto de 1971, vol-
vid a la zona rural de Goya para retomar su labor como maestra. Fue durante este tiempo
que sufrié el secuestro mencionado.



148 | CRISTIAN EDUARDO VAZQUEZ Y MAR{A FLORENCIA CONTARDO

La situacién padecida por Morello recibié una amplia difusion en la pren-
sa nacional e internacional.”” También fue denunciado por el MRAC, las Li-
gas Agrarias de las diversas provincias y varios obispos.*® Para Mazzei (2012,
p- 280) este caso es significativo porque marcé la ampliacién del espectro de
enemigos que ya no eran solamente las organizaciones armadas sino todo

aquel que manifestara algiin tipo de conciencia social.

En este contexto, el 16 de mayo de 1972, durante la XXV Asamblea
Plenaria de la Conferencia Episcopal Argentina se decidié desarticular el
MRAC a nivel nacional, dejando a criterio de cada obispo el reconocimien-
to del movimiento en el dmbito diocesano. Una situacién aniloga habia

sucedido con la JOC (Soneira, 2008, p. 321).

Ante esta resolucion del Episcopado, los militantes del disuelto Movi-
miento Rural expresaron: “nos parece ver reflejado en este conflicto pro-
blemas como el de una excesiva verticalidad en el ejercicio de la autoridad
y la falta de confianza en los laicos”.”' Quedaba en evidencia el “cuestiona-
miento de la autoridad” del periodo posconciliar (Pattin, 2018), en el que
los laicos en la basqueda de mayor autonomia al interior de la institucidn,
sin impugnar la estructura eclesiastica, discutian el ejercicio que hacia de la
misma el episcopado. Los laicos entendian que el Vaticano 11, los documen-
tos de Medellin y los aprobados en San Miguel (1969), les habian exigido
mayor compromiso con la sociedad y que luego de hacerlo, la jerarquia
parecia “haber retrocedido frente a la realidad”. Para los laicos, los obispos
con esta forma de proceder, luego de la desvinculacion, se transformaban
en un “antisigno”. Concluian, denunciando que “sin haber sido escuchados,

hemos sido juzgados y en cierta manera condenados”.*

29.La situacién de Morello fue portada en la revista Primera Plana, n.483,2 de mayo de 1972.
El caso también fue cubierto por el diario The New York Times, 25 de mayo de 1972.

30. El obispo de Goya, Alberto Devoto, organizb una conferencia de prensa en Buenos Aires
exigiendo su liberacién y dedicd su carta pastoral de Semana Santa a este asunto. El obispo
de San Salvador, El Salvador, Arturo Rivera y Damas, también se expresd en contra de la
situacion sufrida por Morello. Primera Plana, n. 483, 2 de mayo de 1972.

31. Informe sobre la situacién del MRAC, ¢.1972, p. 17. Archivo AMLA-UNGS.
32. Ibidem, p. 21.
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DESVINCULACION: CONTINUIDADES Y RUPTURAS

La decision del Episcopado coloco a los obispos ante la disyuntiva acerca de
cOémo continuar, o no, con el Movimiento en cada didcesis. A continuacidn,
analizaremos tres jurisdicciones eclesiasticas como referencia, que compar-
tian estar presididas por prelados designados como obispos entre 1957 y
1961. Dos de ellas, ademas, eran de reciente creacion y se ubicaban en el
nordeste del pais.

El primer caso concierne a la didcesis de Reconquista, donde su obispo,
Juan José Iriarte, decidid continuar con la experiencia de la entidad laica.
Esta didcesis fue pionera en la creacién del MRAC, a fines de la década de
1950,y se convirtié en un referente para toda la region del nordeste. Cuando
el Movimiento fue suprimido a nivel nacional, en Reconquista continud
sus actividades. En el afio 1974, el prelado sostuvo en la revista Criterio que,
tras atravesar una crisis significativa, el Movimiento “parece estar en pleno
renacimiento’ y, seguidamente agregd que, “la organizaciéon es muy fluida,
sin ninguna reglamentacién escrita”.” Esto tltimo era uno de los puntos no
resueltos en la etapa final del MR AC a nivel nacional.

En otro pasaje de la nota, el obispo aclaré que la “finalidad del Movi-
miento [es] la misma finalidad que la Iglesia, en zona rural”**. Posteriormente
enumeré los objetivos del Movimiento “Educar en la fe. Desarrollar a la
persona. Lograr la liberacion integral. lluminar la realidad campesina”.*® De
este modo, identificé los objetivos del Movimiento Rural con la pastoral de
la didcesis, diferenciandolo de la experiencia de la Unién de Ligas Agrarias
de Santa Fe, a las cuales no apoy6 formalmente.

El segundo caso refiere a la didcesis de Formosa, donde su obispo, Paci-
fico Scozzina, decidié dar por finalizada la experiencia de la rama rural de
la Accion Catdlica. En este contexto, el obispado emitié un documento, el
16 de octubre de 1972, en el que aclaré6 que “las Ligas, no son organismo
pastoral del Obispado [...] como lo era el Movimiento Rural de Accién
Catdlica”.*® Al mismo tiempo, reconocia, aplaudia y bendecia la creacién de
la nueva organizacién. Por lo tanto, el obispo exhortd a los integrantes de

33. Revista Criterio, n. 1705-06, 24 de diciembre de 1974, p. 747.
34. Idem, resaltado en el original.
35. Idem.

36. Documento. Obispado de Formosa. Algunas aclaraciones sobre las Ligas Campesinas, 16
de octubre de 1972, p. 1. Archivo Personal de Eduardo Lenscak.
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la ULICAF “que terminen las ambigiiedades, tanto en las denominaciones
que usa como en las acciones que emprende”.”’ Y concluia el documento
afirmando: “que no se usen mas indistintamente las dos denominaciones:
UNION DE LAS LIGAS CAMPESINAS FORMOSENAS -ULICAF-
y/o MOVIMIENTO RURAL”.*

Al ano siguiente, en 1973, el obispado de Formosa volvié a abordar la
situacion, dejando en claro que en la “Didcesis de Formosa no existia mas

el Movimiento Rural Catdlico”.¥

Postulaba que la Iglesia no se involucraba
en actividades gremiales y politicas, y que “la lucha del gremio campesino
sobre las tierras y demas beneficios que corresponden al agricultor es justa”,
aunque afiadia que “los modos, medios, etc., con que se lleva esta lucha son
exclusivamente de la entidad, y en ellos puede haber errores, equivocaciones

y hasta injusticias”.*

Finalmente, se explicaba que la presencia de sacerdotes
en las bases de las Ligas es la misma que se busca en todas las entidades y
asociaciones formadas por cristianos, siendo “la presencia que senala el Con-

cilio, la de iluminar con la luz del Evangelio la actividad de los hombres”.*

Por Gltimo, el tercer caso corresponde a la didcesis de La Rioja. EI MR AC
inici6 alli sus actividades en 1969, un afio después de que el obispo Enrique
Angelelli asumiera la direccién de la sede eclesiastica. A diferencia de las
didcesis del nordeste argentino, al momento de la desarticulacidén nacional
del MRAGC, su inserciéon en la provincia era reciente y su desarrollo se en-
contraba en una etapa inicial. Frente a esta situacion, Angelelli resolvid, en el
mes de julio de 1972, constituir dentro de la pastoral rural, el “Movimiento
Rural de La Rioja”, con dos ramas: Campesinos y Maestros. La finalidad de
la entidad, segin el documento del obispado, era acompanar a los agricul-
tores riojanos en su proceso de “liberacion, entendida ésta a la luz del Evan-
gelio y del Magisterio de la Iglesia”. Otro aspecto importante consistia en
que el Movimiento Rural Diocesano tenia la facultad de elegir a sus propios
dirigentes y asesores, sacerdotes o religiosas, para luego presentarlos al obis-
po para su nombramiento.” De este modo, se daba cumplimiento a una de

37.Ibidem, p. 2.
38. Idem, resaltado en el original.

39. Documento. Obispado de Formosa. La ULICAF vy la Iglesia, 1973, p. 1. Archivo Personal
de Eduardo Lenscak.

40. Ibidem, p. 2.
41.Idem.
42. Obispado de La Rioja. 10 de julio de 1972. Citado en Sifre (2019, pp. 134-135).
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las solicitudes que el MR AC habia planteado al episcopado en el contexto
de la crisis por la situacion juridica. Esta asociacion laical riojana, ademis,
continud y retuvo para si, los contactos internacionales tejidos en la década
previa por el MRAC.

A partir de los casos presentados, queremos sefialar que, la continuidad o
no del Movimiento Rural a nivel diocesano no estuvo condicionada por la
identificacién de sus obispos con el Vaticano 11, puesto que los tres fueron
activos promotores de su implementacion. Esto destaca la pluralidad del cle-
ro al interior del catolicismo, atn dentro del campo de los renovadores, al
momento de gestionar los conflictos. Los tres, a pesar de optar por diferentes
estrategias, la eliminacion o distintas formas de reconfiguracién, continuaron
afirmando su rol de autoridad ante los laicos. Aunque, diferenciandose de
formas mas rigidas de ejercer esta facultad.

Para los laicos, la disoluciéon del MR AC no implicé su salida de la insti-
tucion eclesiastica ni la renuncia a su identidad catdlica, como lo ha demos-
trado para otros casos Dominella (2020). Estos ex militantes encontraron
nuevos espacios de participacion dentro de la Iglesia o crearon otros en
sus comunidades o los lugares que migraron. Por ello, no es sorprendente
hallar referencias al MRAC al analizar las diversas iniciativas catdlicas o de
inspiraciéon cristiana, como Fundacién para el Desarrollo en Justicia y Paz
(FUNDAPAZ), Instituto de Cultura Popular INCUPO), Equipo Nacional
de Pastoral Aborigen (ENDEPA) (Leone Jouanny, 2022), o las tomas de tie-
rra en didcesis del conurbano bonaerense (Vommaro, 2011).

REFLEXIONES FINALES

A lo largo de este capitulo hemos querido mostrar que al desanclar el es-
tudio del MRAC de las organizaciones agrarias, y preguntarnos por la re-
cepcion del Concilio Vaticano 11, se pueden hacer algunos aportes al estudio
de los movimientos laicales en nuestro pais, que atn tienen pendiente una
historia de la Accion Catolica en el largo plazo. Por un lado, por medio del
MRAC nos acercamos a una porcioén del laicado rural que, aun viviendo
alejado de las grandes ciudades, particip6 de las dinamicas transnacionales del
catolicismo. Estudios posteriores deberan examinar, utilizando un cambio
de escala, de qué modo y con qué particularidades cada didcesis recepciond

estos mensajes en conjugacion con actores religiosos y laicos.


https://www.fao.org/family-farming/detail/es/c/318168/
https://www.fao.org/family-farming/detail/es/c/318168/
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Por otro lado, se puede problematizar ciertas periodizaciones internas de
la entidad que le han dado primacia al imaginario liberacionista como res-
ponsable de los conflictos internos del MRAC. Como se ha mostrado a lo
largo de este capitulo, en la etapa de conformacién del MRAC, periodo en
el que fue adquiriendo sus caracteristicas distintivas y su metodologia de
trabajo, los debates del Concilio Vaticano II fueron de suma importancia. A
través de las publicaciones y espacios colectivos como los cursos, encuentros
nacionales y otros eventos, el MR AC fue incorporando las novedades con-
ciliares. El Vaticano II legitimé y potencid las acciones de los laicos, como la
metodologia de analisis y accidon del “Ver, Juzgar y Actuar”.

Durante la segunda mitad de la década de 1960, los postulados del Con-
cilio y las interpretaciones que los militantes del MR AC hicieron de ellos,
entraron en conflicto entre los distintos sectores de la entidad, y entre la
nueva dirigencia y el episcopado. Los jovenes, “campesinos” y “maestros”,
habian logrado habilidades y destrezas en la instituciéon que les permitio
disputar el poder a los adultos, que también eran quienes administraban los
recursos, al interior de la asociacién. En un contexto de “cuestionamiento
a la autoridad”, que no era solo la del ambito religioso, una generaciéon mas
joven del sector campesino y de maestros rurales desplazaron a los empresa-
rios del Equipo Nacional. Los empresarios desde sus inicios habian tenido
un lugar de preeminencia en la entidad, no por su cantidad numérica, sino
por las funciones que les reservaba el Reglamento y por los lugares que ocu-
paron como aportantes y administradores de los recursos econdémicos. Con
su desplazamiento, también lo hacia una forma de entender la misiéon de la
entidad laical que tensiond las relaciones del MR AC con el episcopado ar-
gentino. Esto ocurri6 antes de la II CELAM, por lo que no debe entenderse
como una consecuencia de dicho evento. Sin embargo, Medellin amplifico
las practicas y discursos que algunos sectores del Movimiento Rural ya ve-
nian promoviendo.

En el nordeste, el “episodio Morello” adicioné un foco mas de tension
a esta escena. El MRAC que tenia pendiente la aprobacién de su situacion
juridica desde 1967, fue desarticulado a nivel nacional por el episcopado. Asi,
la decisién fue poner fin a una de las experiencias mas importantes —si no la

mas importante— de intervencion eclesial a nivel nacional en el medio rural.

La desarticulacidén nacional, no obstante, no fue la salida de la institucidn.
En primera instancia, porque los ex militantes del MRAC siguieron soste-
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niendo su identidad catdlica, y, en algunos casos, se desplazaron para trabajar
en otras instituciones de inspiracion cristiana. En segundo término, porque
en algunas didcesis siguid funcionando o se constituyé un Movimiento Ru-
ral diocesano bajo el amparo del obispo y continuaron con alguna de las
practicas anteriores. Los casos presentados, de la didcesis de Reconquista,
Formosa y La Rioja, permitieron observar que la continuidad no estuvo
condicionada por la identificacién de sus obispos con el Vaticano II, sino
que atn dentro del campo de los renovadores se produjo una pluralidad de
formas de gestionar los conflictos.

Las interpretaciones y apropiaciones del Concilio Vaticano II han sido
maltiples y, en algunos casos, contradictorias. Hoy, a seis décadas de su clau-
sura, buscamos aportar a este debate, conscientes de que atn persiste el desa-
fio de seguir explorando sus repercusiones en el laicado rural.






LA CONFLICTIVIDAD SACERDOTAL EN LA
RECEPCION DEL VATICANO Il EN ARGENTINA

EL CASO DE LAS REUNIONES DEL CLERO EN LA
ARQUIDIOCESIS DE BUENOS AIRES EN 1971

Fabricio Forcat
Oscar Campana

INTRODUCCION: LA TEOLOGIA Y LA HISTORIA

La presente contribucion quiere situarse en el marco propio de una teologia
con mentalidad histérica. El proceso de renovacién metodoldgica propuesto
por el altimo Concilio suscité en la teologia una atencién especial a las cien-
cias empiricas y a los procedimientos hermenéuticos que hoy resultan im-
prescindibles en la adecuada construccion del conocimiento histérico. Los
acontecimientos que aqui nos ocupan forman parte de una trama compleja
y apasionante, que tuvo a los sacerdotes catolicos inmersos en las calles de la
actuacidn politica en diversas veredas ideologicas. Varios de ellos han dejado
sus testimonios, abierto sus archivos personales y compartido sus memorias.
Otros colegas —tanto historiadores como teblogos— han hecho entrevistas y
realizado sus propios aportes a la comprension del fenémeno. Recientemen-
te, también la Facultad de Teologia de la U.C.A. —a pedido del episcopado—
llevé adelante una investigacién historico-teoldgica que atiende de manera
particular al periodo conciliar y sus conflictos. En los puntos siguientes ofre-
cemos algunas reflexiones que esperamos ayuden a enriquecer la discusion
historiografica sobre la conflictividad sacerdotal en el periodo, atendiendo
especialmente al caso de la Arquididcesis de Buenos Aires.

En tanto los protagonistas de esta historia fueron personas creyentes y
ministros religiosos, que en razén de su fe intervinieron en la cosa ptblica y
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ofrecieron sus argumentos teologicos al debate de ideas de la época, también
la teologia los requiere como objeto propio de su analisis y metodologia. En
esta linea, la ciencia teologica se ha visto muy enriquecida por la conciencia
historica para una atencién a lo concreto de sus proposiciones, al caricter
contextual de sus verdades y a la imprescindible atencidén que debe prestar a
los diversos tipos de sentido comiin de los grupos humanos, sobre todo cuan-
do entran en dialécticas y conflictos. Una auténtica erudicién histérica sélo
puede ser el resultado del conocimiento “con que el sentido comun capta el
pensamiento, el discurso y la accién de otros sentidos comunes” (Lonergan,
2006, p. 226).

Al igual que Ia historia, la teologia se propone interpretar actos y sucesos
que estan dotados de sentido y de valor en un tiempo y un espacio concre-
tos. Al historiador le corresponde entender las cosas que sucedieron algo mas
de lo que pudieron saber los que en ese momento interactuaban y discutian,
porque en la mayoria de los casos los contemporaneos no saben lo que se
esta gestando cuando atn los hechos, sus causas y sus efectos no resultaban
manifiestos. De alli que, tanto en la historia como en la teologia, el estudio
de la “época” es fundamental. Por eso, nuestra atencién primera se centra
en ese campo de interacciéon que es explorado sblo parcialmente por cada
biografia y que se expresa en un proceso social y cultural que afecta de manera
particular al sentido comun de la vida sacerdotal.

En contraste con otros conflictos sacerdotales, el caso que analizamos ad-
quiere particular relevancia en el contexto de la época y en los afios siguien-
tes. En medio de un clima de alta conflictividad, un sector del clero porteio
incentiva la condena del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo
(MSTM), en el marco de un in crescendo de acciones y declaraciones ptblicas
durante el caliente afio 1970. Frente a eso, en agosto del mismo afio y con
la finalidad de “lograr un clima de serena meditacién y didlogo fraterno”, el
arzobispo coadjutor Juan Carlos Aramburu convocd por carta a los sacerdo-
tes de la Capital a unas reuniones coordinadas por el Consejo Pastoral para el
afio siguiente con el fin de tratar “temas propuestos por los distintos grupos
de trabajo y previa una adecuada reflexion teoldgica” que permita obtener
“criterios basicos comunes”.! Atendemos aqui a los hechos significativos y
las caracteristicas de los distintos actores de la disputatio promovida por el
arzobispado.

1. Agencia Informativa Catdlica Argentina (en adelante, AICA). 2 de septiembre de 1970.
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Finalmente, nos abocamos a presentar los ejes principales desarrollados en
los seis encuentros del presbiterio portefio en 1971 dando cuenta de los do-
cumentos primarios del debate establecido y sus protagonistas mas impor-
tantes. Una sintesis de la interaccidn entre las principales posturas teologicas
puede contribuir a comprender el itinerario metodologico que derivd, lejos
de una condena al MSTM, en una serie de proposiciones comunes sobre “la
mision de la Iglesia”.

EL CLIMA DE EPOCA PROPICIO A LA INTERACCION
ENTRE SACERDOCIO Y POLITICA

El acontecimiento del Concilio Vaticano II (1962-1965), tiene profundas
consecuencias en lo que hace al ejercicio del sacerdocio en Argentina. La
vida y misién de los presbiteros, marcada por la renovacidn teoldgica de
su figura en la vida de la Iglesia, se conmociona en torno a las inquietudes
inmediatas del posconcilio y a las tensiones epocales. El lustro 1966-1971 es
escenario de una inmensa efervescencia entre los sacerdotes que en América
Latina no podian sustraerse a la conflictividad social y politica, tanto a nivel
regional como universal, en plena Guerra Fria entre las potencias de Oriente
y Occidente. De alli que las tensiones y dialécticas que tienen al clero como
protagonista no puedan separarse del contexto eclesial que hizo aflorar la
situacién politica de las Iglesias en América Latina, Asia y Africa. Entre los
sacerdotes las palabras no quedan sélo en la letra de los documentos, sino
que toman vida y contribuyen a tensionarla. Como senala Palacios Videla,
“dependencia, liberacidn, marxismo, capitalismo liberal, guerrilla, violencia
revolucionaria, pobreza, injusticia, marginacion, ademas de objetos de de-
sarrollos tedricos e ideoldgicos, son fendémenos y hechos reales, concretos,
operantes, historico-politicos. Son signos de los tiempos latinoamericanos,
en visperas de Medellin, en 1968”. 2

Tras el primer impacto conciliar, los planteos de cambio, aggiornamento o
modernizacién, son ripidamente suplantados en una parte significativa del
clero por la acuciante necesidad de participar en el proceso de liberacion del
continente. Si en los afios del inmediato posconcilio se vivid en un clima de
creciente apertura a los planteos europeos, esta situacion se va modificando
hacia la segunda mitad de la década del sesenta. El acelerador fue esta vez

2. Palacios Videla, I., El aporte original de América Latina al posconcilio. Criterio, 1957/8,
1988, p. 721.
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la Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, realizada
en Medellin en 1968. Como nota Liberti, se trata de “toda una Iglesia con-
tinental que iniciaria la reflexién y la praxis para efectuar la inculturacién de
la fe en el proceso liberador que reclamaba Latinoamérica” (Liberti, 2004, p.
155). Bajo el tema “La Iglesia en la actual transformacién de América Latina,
a la luz del Concilio Vaticano 117, los obispos del continente se aprestaban a
una evaluacién de la marcha de la Iglesia, mirindose en el espejo del Con-

cilio recién concluido.

Un sector significativo del clero argentino —entre los que se encuentran
numerosos sacerdotes del clero porteno que aqui estudiamos— pugné para
que en la recepcidon de Gaudium et spes (GS) Populorum progressio (PP) y los
documentos de Medellin (DM), el compromiso cristiano en la accién social
no se quedara en un desarrollo en sentido estrictamente técnico y dirigido
de arriba hacia abajo.’ Por el contrario, procuraron la participacién en movi-
mientos populares, y prefirieron hablar de liberaciéon, en su doble dimension:
social y religiosa. Impulsados por una teologia renovada del presbiterado, y
especialmente por la recepcion de la profusa ensenanza pontificia y episco-
pal posconciliar, tanto universal como local, el clero acrecienta su conciencia
del mundo y sus dialécticas.Y este mundo adquiere rostros, nombres y consis-
tencia histérica en un pueblo concreto para el que la Iglesia, y los sacerdotes,
por consiguiente, se alzaban como una esperanza. La mirada hacia Europa,
convertida luego en una revision de las estructuras eclesiales internas a la
luz del Vaticano II, se torna mirada hacia el pueblo de América Latina “que
vive un momento decisivo de su proceso historico”. * Medellin denuncid las
estructuras de pecado institucionalizado en situaciones de injusticia, miseria
y opresioén, y promovié la construccidon de la paz como obra de la justicia
(Cf. Galli, 2023, p. 116). Esta profunda toma de conciencia de la realidad
latinoamericana lleva a que muchos sacerdotes se identifiquen con la histo-
ria y el futuro de sus pueblos. Un pequefio fragmento de Medellin puede
ayudarnos a refrescar el clima de época en el que se inserta la experiencia
historica particular que aqui contextualizamos: “Como hombres latinoame-
ricanos, compartimos la historia de nuestro pueblo. El pasado nos configura

3.En el plano de la recepcidn conciliar, resulta muy relevante la temitica de Gaudium et spes,
su espiritu general y, en particular, el capitulo III de la primera parte donde se formula la
relacidn entre fe y compromiso historico.

4. CELAM, II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Documentos Finales
de Medellin, 1968. Disponible en: https://celam.org/wp-content/uploads/2021/05/2-con-
ferencia-general-medellin.pdf
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definitivamente como seres latinoamericanos; el presente nos pone en una
coyuntura decisiva y el futuro nos exige una tarea creadora en el proceso de
desarrollo” (Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, 1968, p.
31).

Desde mediados de la década del 60, incluso antes de la finalizacién del
Concilio, se venian concretando varias iniciativas de grupos sacerdotales en
diferentes diocesis orientadas a “reflexionar organizada y conjuntamente so-
bre las exigencias de su ministerio en este periodo de cambio” (Politi, 1992,
p- 143). Los grupos de sacerdotes mas dindmicos crecen y se organizan y
van surgiendo equipos sacerdotales en Mendoza, Coérdoba, Corrientes, Re-
conquista, Santa Fe, Tucuman, San Juan, Rosario, entre otros. Los llamados
“inter-equipos” de Capital Federal y Provincia de Buenos Aires celebran
reuniones anuales entre 1965 y 1967.

Con posterioridad al Manifiesto de los Obispos del Tercer mundo,’ se
organiza la adhesién de los presbiteros al mismo, naciendo de este modo el
MSTM, que si bien, en su momento culmen, congrega a 524 presbiteros
adheridos —el 9 % del clero total del pais— su importancia es notable desde
el punto de vista cualitativo y generacional. Una proyeccidén sobre el clero
que en la época ronda entre los 30 y 40 afios permite duplicar el porcentaje
del total (19,3 %) y mas atin entre los sacerdotes del clero diocesano de la
misma franja etaria (28,3 %) (Cf. Martin, 2010, p. 30). Desde diversos frentes
el clero se torna inquieto y en btsqueda, desplegando un espiritu creativo,
orientando lineas de renovacién y de presencia en la problematica social.
Esto lleva también a que cobren cuerpo actitudes mutuas de prevencidn,
desconfianza, freno, o tolerancia, entre obispos y presbiteros. Las diversas
posturas y reacciones que la recepcion conciliar suscita al interior del clero
resultan reveladoras del clima de época de nuestro caso particular.

Otra parte del clero —tal vez mayoritaria— se inserta dentro de los canones
fijados por una institucidon que inicia el proceso de recepcion conciliar en
la actividad pastoral. Es frecuente también una actitud sacerdotal mas pasi-
va y rutinaria, afectada principalmente por problematicas personales o ex-
clusivamente “clericales” que se traducen en criticas, juicios y denuncias

dentro de los presbiterios donde las relaciones se tensionan y dramatizan
(Forcat y Giudice, 2023, p. 442).

5. El 15 de agosto de 1967 a iniciativa de Hélder Camara, obispo de Olinda y Recife, en el
nordeste brasilefio, 18 obispos de América, Asia y Africa firman el Manifiesto de los Obispos del
Tercer Mundo con el propdsito de aplicar en sus regiones la Enciclica Populorum progressio del
23 de marzo de 1967.Texto completo del Manifiesto en Bresci (2018, p. 221 y ss).
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La btsqueda critica de identidad sacerdotal, constituye un registro rele-
vante en toda América Latina para la verificacidon de los procesos de recep-
cién o de resistencia a las orientaciones del Vaticano II, y a las reflexiones
y praxis que ellas suscitaron al interior del colectivo sacerdotal. El teblogo
peruano Gustavo Gutiérrez asi lo expresa en una conferencia de 1968:

Una mejor percepcion de la trigica realidad del continente, las netas to-
mas de posicién que la polarizacion politica acarrea, el clima de participa-
c16n mas activa en la vida de la Iglesia creado por el Concilio y el impulso
dado por la Conferencia Episcopal de Medellin, han hecho que el sector
sacerdotal (y religioso) sea hoy uno de los mas dinimicos e inquietos de
la Iglesia Latinoamericana (Gutiérrez, 1971, p. 132).°

En Argentina, esta linea serd recibida y reinterpretada en el Documento
de San Miguel (1969) especialmente en el capitulo sexto: Pastoral Popular.
“La Iglesia en nuestra patria reconoce como hijos suyos, a la multitud de
hombres y mujeres bautizados que forman la gran mayoria de la poblacion
argentina. Ella como Madre se siente obligada para con todos sus hijos, es-
pecialmente para con los més débiles, alejados, pobres y pecadores”.” La
recepcioén de estos documentos tendra también, dentro de la misma Iglesia,
intérpretes criticos y hasta sufrird la oposicién acérrima de sacerdotes y obis-
pos. Como enseguida veremos, algunos sectores opusieron resistencia a la
animacion pastoral realizada por la COEPAL y su equipo de peritos que ve-
nian generando numerosas manifestaciones renovadoras.® A partir del acceso

6. Es interesante constatar, precisamente, que el origen de este trabajo “es una conferencia
pronunciada en el Encuentro Nacional del Movimiento Sacerdotal ONIS, de julio 1968, en
Chimbote (Pert), y publicada por el servicio de documentacién del MIEC en Montevideo
(1969)” (Gutiérrez, 1971, p. 11).

7. Cf. Declaracién del Episcopado Argentino sobre la adaptacion a la realidad actual del pais,
de las conclusiones de la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (en ade-
lante, DSM). Texto oficial del Secretariado General del Episcopado Argentino (Conferencia
Episcopal Argentina (CEA), 1969). Capitulo V1. Pastoral Popular, 37-41.

8. La Comisiéon Episcopal de Pastoral (COEPAL) fue constituida por la CEA para llevar
adelante la renovacién conciliar en la pastoral de la Iglesia argentina. Los obispos Marengo,
Zazpe y Angelelli que la encabezan trabajan juntos desde agosto de 1966. A su vez, ellos
convocaron como peritos a destacados sacerdotes y religiosos para impulsar la iniciativa de
renovacién conciliar. Como fruto de este trabajo conjunto de obispos y tedlogos, la CEA pu-
blica el Plan Nacional de Pastoral, en octubre de 1967. Cf. Conferencia Episcopal Argentina
(1966). La Iglesia en el periodo posconciliar. Criterio, 1501, pp. 417-421. En los primeros afios,
el trabajo del equipo de peritos incluyd el comienzo de innumerables consultas al Pueblo
de Dios en las distintas regiones del pais y consumid largos fines de semana de intensisimas
reuniones. Se fueron poniendo las bases organizativas para el funcionamiento de la COEPAL
e introduciendo el tema de la religiosidad en los ambientes populares. También de este grupo
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del arzobispo Tortolo a la presidencia de la CEA, con “la nueva conduccién
episcopal mas conservadora, con rasgos integristas, se optd por la estabilidad
frente a la inseguridad de los riesgos, se eligié quedar a resguardo en lo insti-
tucional” (Grande, 2023, p. 313). Ello signific6 un retroceso en la marcha de
la renovacidn pastoral que tuvo consecuencias altamente conflictivas al inte-
rior de los presbiterios en los que cohabitan diferentes perfiles sacerdotales.

DIFERENTES MODELOS DE ACTUAR EL MINISTERIO
SACERDOTAL Y PENSAR LA RELACION IGLESIA MUNDO

El caso que nos interesa profundizar se inscribe en las coordenadas de una
tension identitaria dificil de simplificar. Tampoco resulta sencillo estable-
cer distinciones netas al bocetar la efervescencia sacerdotal de estos anos.
En un mismo grupo de presbiteros, se encuentran elementos que pueden
encuadrarse dentro de diferentes Orbitas ideologicas. Siguiendo de cerca la
propuesta hermenéutica de La verdad los hara libres, nuestra interpretacion es
renuente a todo tipo de modelizacién excluyente y “nos obliga a destacar la
frecuente ambivalencia que se oculta en los diversos sintomas y manifesta-
ciones” (Forcat y Giudice, 2023, p. 442). Dos contemporaneos de la época,
Gera y Rodriguez Melgarejo, distinguen tres grupos o lineas eclesiales. En
primer lugar, una posicién tradicionalista, conservadora, que incluso llega al
integrismo en sus formulaciones extremas, con un ideal de cristiandad y un
esquema eclesiolégico de societas perfecta. Esta posicion que tensiona la sepa-
racion Iglesia-mundo encabezara la disputa pablica contra el MSTM vy sera
representada en las reuniones de 1971 por el sacerdote Julio Meinvielle, de
alto influjo en el clero porteno.’

Una segunda linea sacerdotal asume posiciones caracteristicas de un ca-
tolicismo progresista liberal, buscando la modernizacion de la Iglesia e ins-

surgirian los dos peritos argentinos que estuvieron presentes en la Conferencia de Medellin:
Lucio Gera y Alberto Sily (como asi también, afios después, en Puebla: el mismo Gera y Ma-
teo Perdia). Aunque la COEPAL finalizé su servicio en 1973, varios integrantes continuaron
reuniéndose como un grupo de reflexion teoldgica. Como indica el historiador Saranyana,
es fuerte la interrelacidén que se dio en Latinoamérica entre reflexion teoldgica y ministerio
episcopal llevado adelante por los tedlogos peritos de las Conferencias episcopales de Me-
dellin (1968) y Puebla (1979), tanto en la recepcidén del Concilio Vaticano 11 y de Populorum
progressio (1967) como de Evangelii nuntiandi (1975). Cf. con Saranyana (2002, p. 280).

9. En palabras de Miguel Mascialino, “En el 71, 72, cuando son las elecciones de delegados
del clero, Meinvielle saca la misma cantidad de votos que Lucio Gera” (Forcat y Giudice,
2023, p. 485).
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pirandose particularmente en la renovacién teoldgico-pastoral en Francia,
Bélgica y Alemania. Desde el punto de vista socio-politico asumen actitudes
mas bien desarrollistas. Este sector del clero puso grandes energias y esperan-
zas en los cambios, se identificaron afectivamente con ellos y los ejecutaron
con verdadero apasionamiento. Sin embargo, las reformas introducidas en las
instituciones y en la actividad ministerial a los ojos de muchos contempora-
neos resultan “irrelevantes por su lentitud, su eclecticismo o su formalismo
burocratico” (Forcat y Giudice, 2023, p. 443). Si bien aportaban una cuota
de cierta movilidad en la renovacién eclesial, numerosos sacerdotes tuvieron
a menudo la tentacién de asimilacién conciliar en un nivel abstracto, gene-
ral y valido para todo el mundo, “lo que es —de hecho— adoptar los puntos
eclesiales y culturales europeos, al no abordar la tarea de releerlo criticamen-
te a partir de la cultura e historia nacionales”. Esta corriente “renovadora
progresista”’, de caracter liberal y europeizante con diferencias y matices,
aparecera contraria al liderazgo popular de Juan Domingo Per6on. Ademis,
una vision mas secularizada de la historia supo “inficionar esta postura por
la via de contagiarle una formulacién dualista de la relacién existente entre
Iglesia y mundo” (Forcat y Giudice, 2023, p. 444). El ntcleo de esa relacion
sera central en las reuniones del clero portenio que aqui estudiamos.

Finalmente, se ird configurando paulatinamente una tercera corriente de
renovacion que a partir de 1966-1967, va a ser denominada como de “pro-
testa social” por su toma de conciencia de la hora histérica del continente
americano. Ella expresa su critica cada vez mas aguda al sector liberal e,
incluso, a la izquierda europea de cufio marxista, e ird a partir de Medellin
ganando progresivamente terreno en la arena ptblica. Concibe el sacerdocio
como una consagracién al servicio de la liberacion del pueblo, y procura
evitar en el ministerio el mimetismo cultural que identifica acriticamente al sacer-
dote latinoamericano con las pautas culturales del sacerdote europeo o nor-

teamericano.'

De este modo “intenta superar la concepcién individualista,
evolutiva y reformista de ciertos planteos postconciliares” (Gera y Rodri-
guez Melgarejo, 1970, p. 29). Como indica Soneira, la corriente de protesta
social dejard una impronta profunda en la Iglesia Argentina a lo largo del
periodo que va desde la Revolucién Argentina hasta la ascension del tercer
gobierno peronista” (Soneira, 1986, p. 49). En los debates del clero porteno

esta posicion se verd representada en la voz del padre Jorge Vernazza.!!

10.Tello, R. y otros, Sacerdocio y Justicia para el Pueblo, 1972, inédito.

11. A las tres lineas descriptas por Gera y Rodriguez Melgarejo algunos afiaden una cuarta, la
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En sintesis, la vida de un sector significativo de los presbiteros se ve con-
mocionada por una pasién definida y determinante: la urgencia de los cam-
bios sociales para el continente. Esperanzas y temores, acciones y reacciones,
amores y odios se encienden en un sacerdocio vivido frente a los sucesos
histéricos y las consecuencias tedricas y practicas que de alli se deducen.
Una escalada de inquietudes, busquedas, tensiones, crisis, conflictos tifien el
mapa clerical de la época. La experiencia cotidiana, los debates mas intensos
y la mas profunda division de espiritus, refieren a la forma de concebir el ser
sacerdotal en aquellos procesos de transformacién cultural y politica.

TENSIONES Y CONFLICTOS EN EL CLERO DIOCESANO

Una de las basquedas sacerdotales nacida a mediados de los sesenta, presente
también en diversas congregaciones religiosas, fue el compartir la vida de
pobreza en la vivienda y la totalidad de las circunstancias y condicionamien-
tos que la rodean. Se encuentran testimonios notables de sacerdotes que se
van a vivir a las llamadas “villas miseria”, buscando compartir con los pobres
y asumiendo idénticas incomodidades, riesgos y hostilidades. Uno de los
frutos de aquella experiencia sacerdotal perdura hasta el dia de hoy en la
llamada pastoral de villas de Buenos Aires (Vernazza, 1989).'?

En muchos lugares del pais, la tensién entre la posicién conservadora y los
grupos renovadores hace crecer la insatisfaccion y va surgiendo en el seno
de los sacerdotes cierta desazon o angustia, que los impulsa a busquedas mas
inquietas, personales, prescindentes de la autoridad y llegan a reflejar ciertos
caracteres anarquicos. De alli que un problema decisivo fue para muchos
obispos encontrar caminos para una integraciéon positiva de las inquietu-
des sacerdotales. Todo intento de ignorar o acallar esas voces significé una
agrupacioén mas tenaz y totalmente marginada de la jerarquia que afecté la
misidon pastoral de numerosas didcesis (Forcat y Giudice, 2023, p. 449). A
ello se suma que no siempre han sido los elementos mas activos, creadores y
dinamicos del clero quienes accedieron al episcopado. Algunas excepciones

que propicia la revolucién por medio de la socializacién social, econdmica, politica y cultural
y que tiene en cuenta elementos marxistas de analisis. Aporte manuscrito de Domingo Bresci
(22/2/2025).

12. No pocos sacerdotes optaban por convertirse en curas obreros, con la carga de conflicto que
esto generaba al interior de la institucion.
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no llegan a contagiar al dinamismo del cuerpo episcopal de la época. Como
sefiala Casapiccola,
de los 21 Obispos ordenados en el periodo que va de principios de 1962 a
fines de 1968 sélo dos, Jeronimo Podesta (1920-2000) y Carlos Ponce de
Leén (1914-1977), pueden asimilarse a posturas de planteos postconcilia-
res con fuertes matices de compromiso social, mientras que varios de los

consagrados en esos aflos tenian posiciones opuestas y podria asignarseles
el concepto de conservadores o moderados (Casapiccola, 2014, p. 56).

El esfuerzo por una identificacion con los pobres contagia a los sacerdotes
de un clima solidariamente fraternal que a un mismo tiempo los plenifica y
compromete con sus anhelos y el padecimiento de sus injusticias. Una de las
consecuencias de tal cercania supo plantear el interrogante de la mision del
presbitero en el seno de la Iglesia y la universalidad del ministerio sacerdotal.
Muchas veces ello aparecié como un conflicto de lealtades:

Por una parte, la lealtad a la Iglesia pareciera requerir de él que su sacer-
docio sea efectivamente para todos, incluyendo tanto a los causantes de
las injusticias, como a los oprimidos por ellas. Por la otra, la lealtad a su
encarnacion integral en el pueblo, lo llama a participar solidariamente en

los enfrentamientos, luchas y denuncias imperadas por las condiciones de
existencia de sus hermanos, que son también las propias.'

En la Argentina del posconcilio abundaron los problemas intraeclesiales
entre los sacerdotes, los obispos y los fieles laicos. En el contexto historico
politico, posturas de tipo profético eran miradas con desconfianza por gran
parte de la poblacion. El obispo es requerido como padre, amigo, hermano
y companero. Simultineamente, se sabe obligado a discernir los carismas,
a orientar y conducir la accién pastoral, a constituirse en intérprete fiel de
las ensefianzas de la Iglesia y responsable de la unidad. El servicio episcopal
se torna algido, conflictivo y dificultoso, al tiempo en que las relaciones se
endurecen, tensionan o se entibian. Ello provoca un ahondamiento de las
divisiones internas del clero y alienta la marginacién de elementos valiosos.

Una clave ineludible de la época aqui estudiada es la de conflicto intraeclesial.
Es un tiempo en que las relaciones entre los presbiteros entran en colisiéon y
endurecimiento debido a diferentes posiciones pastorales y teologicas. Que
los planteos mas profundos y las opciones mas claras hayan sido originadas
por los sacerdotes provoca una serie de problemas derivados: el Episcopa-
do se siente exigido y cuestionado permanentemente, el laicado sufre —de

13. Tello, R. y otros, Sacerdocio y Justicia para el Pueblo, 1972, inédito, II. 3.a.
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algin modo— un nuevo clericalismo ante la fuerza con que es asumida —
por algunos sacerdotes— la problematica social y la lectura sociopolitica del
Evangelio. En reiteradas ocasiones, grupos de presbiteros —los del MSTM
especialmente— hacen oir su voz antes que el Episcopado, en declaraciones,
manifestaciones y denuncias proféticas, llegando a tomar iniciativas en el
ambito latinoamericano.

Esta situacion se extiende a los diversos miembros del Pueblo de Dios,
incluidos también al trato entre obispos y presbiteros. La conflictividad no
se planteaba sdlo por el niimero significativo de sacerdotes que abandonan
el ministerio, sino que se enmarca principalmente en las exigencias que la
renovacion conciliar provocd dentro de los presbiterios, “ante la lentitud con
que los rodajes institucionales asumieron el aggiornamento conciliar. Aunque
no hubo diécesis y congregacidn religiosa que no se sintiera tocada por estos
cuestionamientos, algunos se destacaron nitidamente en la escena nacional”
(Soneira, 1986, p. 50). Los conflictos de mayor repercusién sucedieron en
Cordoba (1964 y 1966), Mendoza (1965), Tucuman (1966), San Juan (1967),
San Isidro (1967/68), Rosario (1969/71) y Corrientes (1970), aunque pue-
den identificarse otros de menor representatividad.

El caso que estudiamos se inscribe en un clima de época marcado por
cambios profundos que se producen en el plano del sentido comin de la
existencia sacerdotal, modo de vida, situacién en el mundo, dentro de una
historia, una cultura y una situacién politica. No parece realista separar estos
conflictos intra eclesiasticos del contexto historico y politico en que se pro-
ducen. El clima revolucionario y de radical contestacion juvenil se difundia
por todas partes al promediar esta década del sesenta. Es la realidad —la cir-
cundante y la propia— la que sacude a muchos sacerdotes, amplia su campo
de conciencia y hace irrumpir en ella multitud de interrogantes que llevan
a una revisiéon y puesta en cuestién de los modos habituales como ha sido
concebida y estructurada la misidn, la espiritualidad y la vida sacerdotal en
décadas anteriores. La tensién entre una tentativa de conservacién de los
valores vigentes de aquellas formas y una invencién y experimentacioén de
nuevos modos histéricos que expresen el auténtico sentido del sacerdocio
hace que el ministerio se torne sumamente critico, complejo y contradicto-
rio debido a la cantidad y diversidad de factores que entran en juego.
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LA “DISPUTATIO” EN LA ARQUIDI()CESIS DE BUENOS
AIRES EN 1971

El clero diocesano de Buenos Aires venia promoviendo desde mediados de
los afios cincuenta una serie de reuniones de asesores de la Juventud Obrera
Catodlica (JOC) que se fueron afianzando en los afios previos al Vaticano Il y
cuya experiencia en materia de didlogos, debates y renovacién pastoral pue-
de considerarse como uno de los antecedentes del surgimiento del MSTM
y cuyo auge se frend en 1958 por decisién de la jerarquia episcopal. Como
sefiala Martin “en los afios siguientes, tanto la forma pastoral de Juan XXIII
como la realizacién y los documentos del Concilio Vaticano II produjeron
un nuevo modelo de trabajo en las didcesis al crear estructuras intermedias
de participacion en el trabajo de conduccion” (Martin, 2010: 41). A partir de
1964 surgieron reuniones de grupos de estudio, de consulta, de convivencia
y de trabajo relacionadas con planes pastorales, de liturgia, de catequesis en
casi todas las didcesis argentinas. El MSTM aparecid en el momento de ma-
yor incremento de esta realidad a fines de 1967 y llegd a representar a casi un
tercio de los sacerdotes diocesanos de entre 30 y 40 afos.'* Aunque se tratd
de un movimiento exclusivamente clerical, su influjo trascendi6 los ambitos
intelectuales de formacion catdlica, o de las parroquias, y su presencia fue
muy importante en ambientes populares como barrios, villas de emergen-
cias, fabricas y sindicatos, al mismo tiempo que actuaban como asesores de
los estudiantes secundarios y universitarios pertenecientes a la JEC, la JUC
y el Movimiento Rural de Accién Catdlica.

EL MSTM Y SUS ANTAGONISTAS, CONVOCADOS A SER
“ARTIFICES DE LA UNIDAD DEL PUEBLO DE DIOS”

Una breve periodizacion puede ayudarnos a acercar el foco al contexto del
debate del clero portefio en 1971. Entre octubre de 1967 y junio de 1970 el
MSTM nace y se consolida auto-presentindose en la sociedad y en la Iglesia,
en linea con las ensefianzas magisteriales del Concilio, PP y DM. Aqui se
realizan los tres primeros encuentros nacionales (Martin, 2010, p. 71). Entre
julio de 1970 y noviembre de 1972 el MSTM ocupa el centro de la escena
publica argentina y padece el crecimiento de la tension politica y religiosa
del pais. Durante este periodo se formulan mayormente las ideas del movi-

14.En el caso de la Arquididcesis de Buenos Aires, Martin (2010, p. 296) sefiala la adscripcion
al MSTM de 33 sacerdotes diocesanos de un total de 470.
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miento y de sus adversarios. Algunos STM son encarcelados o acusados de
vinculos con la guerrilla y se proyecta una sombra de sospecha sobre todo
el colectivo sacerdotal. Se hace publico el conflicto con los obispos y otros
grupos clericales; se acentiia el enfrentamiento con el gobierno militar que
acusa al MSTM como fermento de caos."”

Recordemos que entre mayo y septiembre de 1970 se producen los prin-
cipales acontecimientos que marcaron el inicio de Montoneros: el secuestro
y posterior fusilamiento del general Pedro Eugenio Aramburu y el copa-
miento de la localidad cordobesa de La Calera. Ademas, se produjo el tiroteo
en la estacion William Morris, Buenos Aires, con la muerte de Fernando
Abal Medina, Carlos Ramus y la detencidon de Luis Rodeiro. La muerte de
Aramburu era revindicada por jovenes de origen catdlico que habian tenido
vinculacién con algunos miembros del MSTM. Se producen encendidas
acusaciones a los STM responsabilizandolos de incitacién a la violencia. El
8 de julio se detuvo al sacerdote Alberto Carbone, uno de los integrantes
del grupo de la Capital Federal. La campana de desprestigio del MSTM era
acompafiada con presiones a los obispos para que expresen publicamente su
condenacion (Cf. Bresci, 1994, p. 129).

Cuando ese mismo afo el general Roberto Levingston sucede a Juan
Carlos Ongania como presidente de facto, pretende enfrentar mas drastica-
mente al MSTM acusindolo ante el episcopado como una faccion subversi-
va del clero argentino. En lugar de un reto frontal, la Comisiéon Permanente

15. Entre diciembre de 1972 y agosto de 1973 se da la mayor actuacion del MSTM en la
escena politica. Desde el encuentro con Perdén en el primer retorno del exilio, pasando por
la crisis interna entre las dos posiciones ideoldgicas preponderantes de sus miembros y llega
hasta la ruptura del MSTM. Aunque ya excede nuestro contexto, nos parece importante
seguir profundizando en todos estos elementos de juicio sobre el desarrollo del MSTM.
En un intercambio reciente, Domingo Bresci complejiza el uso de la categoria “ruptura”:
“Dentro del MSTM se fueron dando debates, al menos sobre cuatro grandes temas: 1) uno
politico, acerca del peronismo y su papel en la historia argentina; 2) otro ideoldgico, acerca del
socialismo-marxismo; 3) otro referido a la Iglesia como institucion; 4) y dentro de las cuestiones
eclesidsticas otro en torno al tema del celibato, que no era considerado un tema “propio”, al
menos a ser tratado en Encuentros Nacionales. Estos debates se dieron en un clima de gran res-
peto y fraternidad y siempre quedaron abiertos y ninglin grupo propuso “rupturas”. El MSTM
dejé de funcionar a nivel nacional sobre todo por factores externos: el asesinato de Carlos Mugica,
la muerte de Perdn, la convulsién violenta dentro del peronismo, el accionar represivo de los
militares y de la AAA desde 1974, las acciones de las organizaciones armadas, el desconcierto
y el miedo en los sectores populares. Ante estas circunstancias el MSPTM —al igual que todas
las organizaciones sociales y politicas— se repliega, dispersa y deja de reunirse. Mas que ruptura,
lo que hubo fue un debate inconcluso forzado por las circunstancias”. Aporte manuscrito de
Domingo Bresci (22/2/2025).



168 | EABRICIO FORCAT Y OSCAR CAMPANA

del Episcopado emite el documento del 12 de agosto de 1970 que advierte
sobre formulaciones del MSTM discordantes con el Magisterio pero sin
condena alguna y abriendo las puertas al didlogo.' Unos dias antes, el 2 de
agosto de 1970, se publica en periédicos matutinos y vespertinos de Buenos
Aires una Declaracién de “Sacerdotes argentinos” firmada por mas de 150
presbiteros que en unos de sus parrafos mas significativos acusa a los STM
de “marxistas en la descripciéon del mundo actual, la interpretacién de sus
males, la detectacién de las causas de los mismos, los remedios que proponen
y los métodos que preconizan y emplean” y de concebir “su mision —y la
de la Iglesia— como temporalista y secularizante, sino que ademas se hallan
embarcados al servicio del marxismo” (Sacheri, 1977, pp. 155-160)."

Siguiendo con la secuencia de acciones y reacciones, al texto episcopal del
12 de agosto, los STM responden el 11 de octubre con el extenso y com-
pleto documento “Nuestra Reflexién” (Bresci, 2018, pp. 278-327), sin duda
el de mayor envergadura para el estudio de las significaciones y valores que
inspiran la actividad del MSTM dentro del horizonte de las ideas cristianas
dedicadas a la relacién entre religion y politica. El episcopado jamas res-
ponde a este documento ni se producen tampoco instancias institucionales
significativas para el didlogo sobre ambos textos. '®

Es precisamente en este caliente mes de agosto de 1970 que se conoce
la carta del arzobispo coadjutor Aramburu invitando a las reuniones que se
llevarian a cabo al aflo siguiente. El extenso texto, aparecido en AICA el 2
de septiembre, se despliega en ocho titulos: 1. Saludo, 2. Nueva dimensidn, 3.
Pueblo en unidad, 4. Clave de unidad, 5. Acontecimientos, 6. Individualismo
y unidad, 7. Cambios y violencia, 8. Invitacién."

16. Este documento es el tinico en el que un 6rgano oficial del episcopado cita expresamente
el nombre de MSTM. Alli los obispos afirman que no pertenecen a la doctrina de la Iglesia:
adherir al proceso revolucionario, la toma del poder por auténticos revolucionarios y la alianza
del evangelio y de la violencia en busca de la justicia social. Cf. (Martin, 2010, p. 109). La falta
de una condena explicita del MSTM se convierte en una condena implicita.

17. La Declaracién de Sacerdotes Argentinos esta disponible en el Anexo documental de (Sacheri,
1977, pp. 155-160).

18. El MSTM pidi6 una reunidn, a la que Tortolo nunca accedid. Asi como tampoco entregd
al MSTM el telegrama que Paulo VI envi al mismo, telegrama que hasta el dia de hoy estd
desaparecido.

19. La numeracién de los titulos es un agregado nuestro. Todas las referencias pertenecen al
texto completo publicado en AICA (2 de septiembre de 1970). Cf. con Santagada, O., Las
reuniones del clero de Buenos Aires. Criterio, 1632, 1971, p. 741.
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El tono general de los primeros titulos lo ofrece la convocatoria a trabajar
en didlogo y unidad, urgiendo a “la comprensién, y unién entre los mismos
artifices de la unidad del Pueblo de Dios... (que) somos nosotros los sacer-
dotes”. La secuencia de argumentos madura en el quinto titulo en unos de
sus parrafos mas significativos:

Los recientes acontecimientos que son del dominio puablico, desafortuna-
damente, han puesto a prueba y afectado este valor esencial de la misién
sacerdotal de ser constructores de la “unidad de todo el género humano”
basada en el amor.

En esa hora de conmociones se han exteriorizado expresiones de diversas
tendencias de catolicos y atin de sacerdotes. Ora defendiendo, ora acu-
sando, ora ejerciendo presién ambiental, y muchas veces sin la necesaria
mesura, han creado una atmosfera psicoldgica de contienda en la que,
como siempre, aun el vencedor sale perdiendo.

En parte por falta de didlogo, en parte por posturas intransigentes ante
diversas posibilidades apostdlicas, en parte por desviarse de las ensefianzas
sociales de la Iglesia, se estd haciendo resentir la unidad, requisito basico
para lograr la integra liberacidn y salvacién del hombre.?

Como sefiala Touris “lo cierto es que el arzobispo habia leido de manera
inteligente las experiencias de ruptura, abandono de la didcesis o del minis-
terio, e incluso la intervenciéon de Roma en los conflictos intra-eclesiasticos
acontecidos en Coérdoba, Mendoza y Rosario. No iba a exponerse a un
riesgo similar en la didcesis mas importante del pais” (Touris, 2021, p. 330).
En 1970 “los conflictos intra-eclesiasticos que eclosionaron entre 1964 y
1969 no sélo no habian cicatrizado, sino que ademas pusieron al descubier-
to la incapacidad de su resolucion por vias institucionales” (Touris, 2021,
p. 311). Segtin la propuesta interpretativa de la autora “eso sucedid porque
ninguno se sentia del todo deslegitimado y tenian la conviccion de sostener
la posicion correcta en detrimento de la de sus contrincantes” (Touris, 2021,
p. 311). El caso que abordamos constituye una excepcion, ya desde la des-
cripciéon de la conflictividad que realiza la carta de convocatoria y el tono
de advertencia y exhortacion a toda posicién “antagdnica’ asumida desde
“diversos sectores’:

Se afecta seriamente la autenticidad de la misién sacerdotal de unidad
cuando, en materias opinables o realizaciones posibles, salvada la doctrina
o determinaciones de la Iglesia se asumen desde diversos sectores posi-
ciones antagdnicas extremas y radicalizadas al punto que no admitan el

20.AICA. 2 de septiembre de 1970.
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encuentro, el didlogo y comprension sacerdotal mutuos y fraternos. Lejos
de dejarse amedrentar por las presiones de los militares, ni de los obispos
mas intransigentes como Adolfo Tortolo y Guillermo Bollati, ni tampoco
por los autodenominados “Sacerdotes argentinos” para aplicar sanciones o
condenas, el arzobispo Aramburu convocd siete meses antes a un afio de
reuniones que recién comenzarian a realizarse en abril del afio siguiente.
El extenso texto coloca en agenda gran parte del abanico de cuestiones
conflictivas que arriba mencionamos. Un ejemplo de ello son los ecos
de la sospecha instalada sobre una opcién por la violencia de parte de los
STM. El titulo siete invita a “evaluar los hechos que estin sucediendo en
nuestro pais y en naciones latinoamericanas y que llegan hasta estériles
ataques y alevosos crimenes”.Se hace “hoy necesario reflexionar acerca de
la ilicitud de problematizar al préjimo con el tema de la violencia como

elemento normal e inevitable para lograr una mejor justicia social. En

especial se debe apartar de este peligro a los jovenes”. !

En los Gltimos afios dos publicaciones abordan el desarrollo de estas re-
uniones de clero portefio de 1971. Ambas se contactan con el Archivo per-
sonal de Domingo Bresci antes mencionado. José Pablo Martin lo presenta
como “un hecho casi olvidado” y pieza clave de su investigacion sobre esta
“disputatio, o debate organizado y metddico, durante seis reuniones abiertas
al clero en el afio 1971, cuyo objetivo consistia en discutir las ideas y la praxis
del MSTM, y de cuya discusion se conservan documentacion y testimonios”
(Martin, 2010, p. 38). En linea con la completa investigaciéon de Martin dedi-
cada al debate de ideas ocasionado por el MSTM, Claudia Touris dedica un
apartado del Gltimo capitulo de su tesis doctoral al anilisis de estas reuniones
siguiendo de cerca el fondo Bresci: “organizadas como una disputatio donde
sobresalieron las figuras de Jorge Vernazza como defensor de las posiciones
de los tercermundistas y de Julio Meinvielle como fiscal” (Touris, 2021, p.
313). Los dos grupos pudieron exponer sus argumentos ayudados por la
funcién de moderador de Rafael Tello. Su figura es destacada especialmente
en los archivos documentales y en la memoria de los protagonistas, ya en la
direccién de los temas del debate, ya en la elaboracion de las sintesis de las
reuniones, ya en su conducciéon que logré desactivar la voluntad inicialmen-
te condenatoria para con el MSTM.

21.AICA. 2 de septiembre de 1970.
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LOS PRINCIPALES ARGUMENTOS DE LAS REUNIONES Y
LAS PROPOSICIONES COMUNES

A lo largo de las seis reuniones del clero portefio llevadas a cabo en la Casa
Nazaret de los padres pasionistas en 1971, se van entrelazando los temas y
los posicionamientos que habian llevado al conflicto, sordo y latente al prin-
cipio, publico y evidente después. Las reuniones se destacaron por el gran
numero de sacerdotes que asistieron, por la participacion activa de muchos
y por el ambiente de respeto en que se realizaron. En funcion de las fuentes
disponibles, podemos reconstruir cuales fueron los ejes del debate, las tema-
ticas abordadas, los argumentos esgrimidos por los actores en pugna y los
aparentes consensos alcanzados.

Podriamos afirmar que hay dos grandes grupos tematicos: el referido a la
mision de la Iglesia en el mundo, y el que concierne a su ensefianza social,
politica y econémica. Dentro del primer grupo temitico podemos ubicar
la relacion entre evangelizacién y promocioén humana, el lugar del clero
en la misién de la Iglesia y, mas especificamente, la accion y el mensaje del
MSTM. Dentro del segundo, aparecen temas clasicos de doctrina social de
la Iglesia, con especial énfasis en los sistemas econdémico-politicos y en la
cuestion de la propiedad. Ambos grupos tematicos se implican mutuamente
y se mixturan permanentemente en el debate, las exposiciones y los posi-
clonamientos.

LA MISION DE LA IGLESIA EN EL MUNDO

Si bien el inicio del debate del primer encuentro —celebrado el 13 de abril-
gira en torno a lo que “es el Tercer Mundo”, tanto la parte acusadora como la
defensa desde el primer momento llaman la atencidén sobre la necesidad de
entender la mision de la Iglesia como marco mas amplio de la discusion.?
Segtin la sintesis hecha por el moderador, Rafael Tello, y enviada al clero por
Pedro Bordoni* afirma Julio Meinvielle:

22. Pedro Bordoni al clero portefo, 30 de marzo de 1971. Arzobispado de Buenos Aires. Do-
cumentos sobre las reuniones del clero portefio durante 1971. Archivo personal de Domingo Bresci
(en adelante, APDB).

23. Pedro Bordoni al clero portefio, 22 de abril de 1971. Arzobispado de Buenos Aires. Do-
cumentos sobre las reuniones del clero portefio durante 1971. APDB. En esta carta Pedro Bordoni
anuncia los temas de la reunién del 11 de mayo.
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En consecuencia (los sacerdotes de) el Tercer Mundo incurre en dos erro-
res: A) No establecer un concepto claro sobre un punto fundamental y de
enorme importancia: la misién de la Iglesia. Esta consiste, primariamente,
en liberar del pecado y conferir la gracia y secundariamente en instituir
un orden social cristiano. B) Asignar a la Iglesia una falsa misién al querer

que se convierta en revolucionaria social y se dedique a implantar un

socialismo latinoamericano.?

Del mismo modo, argumentando la praxis del MSTM, en la misma sinte-
sis leemos que Vernazza afirma:*“Y es mision de la Iglesia salvar integramente
al hombre (San Miguel)”.%

En la breve apertura del obispo coadjutor Juan Carlos Aramburu a esa
primera reunidn, habia antepuesto el tema a cualquier otro: “Vamos a tratar
la Misidn de la Iglesia, signo y sacramento de unidad. Buscando hacer apa-

recer los rasgos reales de la verdadera Iglesia”.®

Por los apuntes personales de Domingo Bresci, sabemos que, en la segunda
reunién, del 11 de mayo, Meinvielle vuelve sobre el tema. Tras las interven-
ciones de otros participantes, el moderador Tello propone los temas a tratar
en los proximos encuentros. Transcribimos su apunte: “1) Mision de la Igle-
sia para juzgar Tercer Mundo (sic). ;Como interviene en la vida temporal?:
spuede, debe, como? (Iglesia principio, laicos ejecucion)”.?” En la fercera re-
unién, del 8 de junio, nos encontraremos con una larga exposiciéon de Juan
Radrizzani que llevard por titulo: “La mision de la Iglesia, de acuerdo al

magisterio reciente de la Iglesia”.?®

Tanto en las intervenciones citadas como en la larga exposiciéon de Radri-
zzani, resulta claro que el abordaje de la cuestion de la mision de la Iglesia no
queda en un plano abstracto o descontextualizado. Lo que estd en discusion
es la relacidn entre esa misidon y la accién politica que el MSTM parece estar
asumiendo. Lo que supone miiltiples deslindes en un momento eclesial marca-
do por la transicion teoldgica y pastoral a la que el Concilio Vaticano II llevod

24, Ibidem, p. 2.
25. Ibidem, p. 4.
26. Ibidem, p. 1.

27.Domingo Bresci. Apuntes de las reuniones del clero de Buenos Aires, 11 de mayo de 1971,
p. 4. APDB.

28. Radrizzani, J., La mision de la Iglesia de acuerdo al Magisterio actual de la Iglesia, 1971
(facilitado por el Arzobispado de Buenos Aires como anexo al resumen de la reunién del 8
de junio de 1971).
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al conjunto de la Iglesia: entre lo “espiritual”y lo “temporal”, entre la evan-
gelizacion y la promocién humana, entre el lugar tradicional del sacerdote
en la Iglesia y las nuevas representaciones de su ministerio en América latina,
entre la vocacidon especifica del sacerdote y la del laicado. De alli que las dos
exposiciones mas extensas en el debate del clero porteno que analizamos —la
ya citada de Radrizzani y la que Eduardo Briancesco hara en la reunidén del
10 de agosto— giren en torno a estos deslindes.

Radrizzani tomara como referencia a los principales aportes de la ense-
nanza eclesial de la década precedente, sea del magisterio conciliar (las cons-
tituciones LG y GS, y los decretos AA y PO), sea del magisterio del papa
Paulo VI (la enciclica PPy la carta apostdlica OA). En su Reflexion critica final

el autor afirma:

Esta doble serie de textos sobre la mision de la Iglesia en lo temporal,
hoy, no debe entenderse como dos doctrinas separadas, sino como dos
aspectos de una misma doctrina. La reforma del corazén que la Iglesia
predica comprende necesariamente una critica al mundo en el que vive
el hombre y que le impide llegar a una conversién mayor. La critica al
mundo, a su organizacién contraria al Reino de Dios, lleva necesaria-
mente a un compromiso en la accién. La fe sin obras estd muerta, dice
Santiago (2,17).Y el mundo de hoy pide a los cristianos que muestren su
fe en sus obras. No sélo el cristiano, especialmente el laico, debe trabajar
para que el mundo crezca hacia el advenimiento de Cristo, sino que la
Iglesia entera, incluidos los obispos y los sacerdotes, no podemos predicar
HOY el advenimiento de Cristo si a la palabra no le unimos hechos, si
el mensaje iluminador del Evangelio no es confirmado por esos milagros
contemporaneos que son los compromisos concretos de todos ahi donde
se juega el destino y la felicidad de los demas hombres. Pienso que de
acuerdo a los textos del Magisterio esta es la Mision de la Iglesia hoy, en

29

su relacion con el mundo.

La referencia del autor a la funcién critica de la fe, a las obras y a la accién,
a la palabra y a los hechos, a los compromisos visualizados como “milagros
contemporaneos” y a que todo lo anterior compromete no sélo al laica-
do sino también al clero, parecen dar un aval al perfil y a la actuacion del
MSTM.

En el resumen de la reunién del 8 de junio enviado por el arzobispado de
Buenos Aires se hace una sintesis de las reacciones a la exposicidon de Radri-
zzani, comenzando por los referentes en pugna:

29.Idem.
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El P. Meinvielle manifestd estar de acuerdo en lo fundamental. El P.Ver-
nazza aclaré que el MSTM no tiene una concepcidén propia de la Mision
de la Iglesia sino que acepta integramente la doctrina de ésta, por lo que
también estaba de acuerdo con la exposicidn efectuada, en cuanto ella
transmitia la doctrina del Magisterio.*

El resumen de dicha reunion nos permite ver, ademas, la dindmica que
parece buscarse en los encuentros: apertura del arzobispo coadjutor, expo-
sicidn, debate posterior, propuestas para proximas reuniones.”Y a la vez, la
finalidad deseada desde el primer momento por monsefior Aramburu, en
orden a la superacién del conflicto planteado al interior del clero portefio. Se
dice en el resumen que Aramburu “invitd a buscar en comiin conclusiones
o formulaciones que tienen que ser discutidas, para tratar de llegar a puntos
comunes de acuerdo. [...] Exhorto, por Gltimo, a unificar criterios en el res-

peto de la legitima variedad de opiniones u opciones”.*

Resultan claros los énfasis: buscar en comun, tratar de llegar a puntos
comunes, acuerdo, unificar criterios. Ese parece ser el objetivo buscado, en
un clima de época poco propicio a los consensos. Quizas lo mas novedoso,
con respecto a la concepcidn y a la praxis eclesial anterior al Vaticano II, sea
la invocacion al “respeto de la legitima variedad de opiniones u opciones”.

La btsqueda de un debate plural continuara en la cuarta reunién, del 13 de
julio, con una clara intervencidn del moderador Tello y una discusiéon pos-
terior, que derivard en la decisiéon de abordar, en un préoximo encuentro, la
carta apostdlica Octogesima adveniens (OA) de Paulo VI, de reciente aparicion
y con una notable y providencial vinculacién con los temas de esta asamblea.
Siguiendo aqui las notas personales de Bresci, la intervencién de Tello:

z <

Presentara “proposiciones” para lograr coincidencias:

A) Relaciéon entre mision religiosa de la Iglesia y su accién en el orden
temporal.

B) Intervencidn de la Iglesia como Pueblo de Dios en lo politico (ver qué
se entiende por politico).

30. Arzobispado de Buenos Aires, Documientos sobre las reuniones del clero porteio durante 1971.
APDB, Reunion del 8 de junio de 1971, p. 1.

31.En el extenso debate posterior a la exposicidon de Radrizzani intervienen veintin miem-
bros del clero, y algunos en reiteradas ocasiones.Ver Arzobispado de Buenos Aires, Documentos
sobre las reuniones del clero porteiio durante 1971. APDB, Reunién del 8 de junio de 1971, pp.
1-3.

32.Ibidem p. 1.
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C) Como de por si lo politico “divide”, ver de qué manera afirmando
unidad de comunidades cristianas se respeta pluralismo.

Respecto al punto A):

1) La misién de Cristo es ser Cabeza y reunir en si todas las cosas (Epis-
tolas de la cautividad).

2) La Iglesia continta la misién de Cristo.

3) La mision que Cristo le encomienda es de orden religioso; el fin de la
accion es religioso: “conducir los hombres a Dios” (Pio XII).

4) De alli nace la misién de actuar en el orden temporal (Apost. Act.).

5) La Iglesia interviene en lo temporal por medio de su triple mision:
Ensenar, Santificar, Conducir.

6) Interviene ya sea a) por obras propias de la Iglesia (por ej. escuelas,
hospitales); b) cooperando con obras de los hombres de buena voluntad
(por ¢j. Inundaciones).

7) Estas obras aunque por su objeto propio o fin inmediato sean tempora-
les, por su formalidad teoldgica y por su fin mediato son religiosas.

8) La Iglesia tiene que evangelizar y promover humanamente (la misién
de la Iglesia es nica: evangelizando promueve, promoviendo evangeliza).

9) ¢Cual es la prioridad? En el orden de la “intencién” evangelizar es

prioritario: en el orden de la “ejecuciéon” la evangelizaciéon muchas veces
1.33

se realiza por la accién tempora

El debate posterior a esta intervencién del moderador Tello, hara de puen-

te al encuentro de agosto. Segiin los apuntes de Bresci, el altimo registro de
los participantes es el de Eduardo Briancesco:

El problema tiene que ver con la accién de la Iglesia en “lo temporal”.
Partamos del pensamiento del papa [Paulo VI] sobre el tema en la Carta
Apostolica “Oct. Adv.”.Y consideremos el pensamiento “evolutivo” de la
Iglesia. Diferenciar: fe, aspiraciones humanas, ideologias y movimientos
concretos.™

Destacamos estas dos intervenciones, porque la reunién de agosto sera
preparada por un “Esquema de trabajo para las reuniones del clero (...)
en base a esquema elaborado por el P. Tello y enviado por el P. Bordoni” y

33. Anotacidén manuscrita de Domingo Bresci, 13 de julio de 1971, pp. 1-2.
34. Ibidem, p. 4.



176 | EABRICIO FORCAT Y OSCAR CAMPANA

tendrd como eje de su desarrollo una enjundiosa presentacion de la Carta
Apostolica OA hecha por Eduardo Briancesco.*

DISCERNIR LA PARTICIPACION DE LOS CRISTIANOS EN
LA POLITICA

El esquema de trabajo ofrecido por Tello en la reunién de julio comienza
proponiendo criterios metodoldégicos que parece conveniente seguir para
obtener el fin propuesto:

- 3 6 4 proposiciones a discutir sobre las cuales obtener un consenso que
sirva para: a) ir logrando una unidad pastoral [;] b) poder juzgar acerca del
movimiento de sacerdotes para el tercer mundo.

- Seguir el orden hasta ahora fijados [sic]: 1) Mision de la Iglesia. Mision
del sacerdote (Misién Jerarquia-Mision Laicado). 2) Redaccion lo mas
breve y escueta posible. 3) Fundada en el Magisterio. 4) Pero afiadiendo
y particularizando consecuencias mas cercanas a la accién pastoral. 5) To-
mando lo mas que se pueda y apartindose lo menos que se pueda de la
tematica de la reunién de junio cuyo esquema se envi a todos”. (Arz. de
Buenos Aires, 1971).%¢

La referencia a la reunién de junio es a la intervencion de Radrizzani
y, sobre todo, al hecho de que las partes en tension parecian acordar en los
elementos esenciales de la Mision de la Iglesia. Sin dudas, el “esquema de
trabajo para las reuniones del clero” y su propuesta de algunas pocas propo-
siciones de consenso fue el germen de lo que seria el ntcleo de la reunién de
noviembre. De igual manera, la reunién de agosto, centrada en la ponencia
de Eduardo Briancesco sobre la OA, tendria un impacto importante sobre
el contenido de aquellas proposiciones.

35. Idem.

36. Esta nota lleva el titulo “Esquema de trabajo para las reuniones del clero”, p. 1. Los subra-
yados pertenecen al original. En una versioén anterior de este esquema, que sin dudas sirvié
de borrador a consensuar entre las partes, en este apartado hay seis puntos, en lugar de cinco:
luego del actual punto 4 se agrega: “Sobre los cuales hay un cierto acuerdo de la Comisién
(Vernazza, Meinvielle, Tello, Bordoni)”. En el ejemplar del archivo de Domingo Bresci se
subraya la palabra “Comisién”, quizds queriendo referir el trabajo entre reuniones donde
circulaban las consultas entre las partes (Vernazza y Meinvielle), el moderador (Tello) y la
curia portefia (Bordoni). Esta labor de la Comisidn, sin dudas, habra resultado clave a la hora
de arribar a consensos minimos.
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Como deciamos mas arriba, en medio del desarrollo del debate del clero
centrado en el tema de la mision de la Iglesia y la accidén politica, la aparicion
de Carta Apostolica de Paulo VI fue de una oportunidad inigualable. OA
puede ser considerada, atin hoy, como la carta magna de la participacién de
los cristianos en la tarea politica.

La quinta reunién, celebrada el 10 de agosto, abandona la modalidad del
debate y se abre a la escucha de la exposicidn de Briancesco quien hace una
presentacién sistematica de la Carta Apostélica que sera publicada enseguida
por la revista Criterio.”” Destaquemos los aspectos que vinculan mas direc-
tamente esta ponencia con el debate en curso.

El objetivo del documento es (...) otro. Se trata de desarrollar una re-
flexién madurada al contacto con situaciones cambiantes de este mundo
bajo el impulso del Evangelio (OA 42).

>

(-..) se manifiesta (...) de acuerdo a una doble exigencia. (...) hay una
primera exigencia: es el llamado urgente a la accidén (OA 5 y 48). Luego
hay una segunda exigencia (...): es la necesidad ineludible de un atento
discernimiento para responder a dicho llamado (OA 4, 31, 48, 49 y pas-
sim).

El discernimiento se convierte, sin dudas, en un tema central y novedoso
en la propuesta de Paulo VI, al punto que “El esquema del documento pue-
de girar en torno a los momentos necesarios del discernimiento”. Central
y novedoso, porque OA toma en cuenta la realidad de la multiplicidad de
opciones politicas al interior del cuerpo eclesial. Cabe decir que lo novedoso
no radica en esa diversidad politica e ideoldgica —el propio debate del clero
portefio, iniciado antes de la aparicién de la Carta Apostodlica, da cuenta de
ello—, sino en su reconocimiento.Y desde alli, en el aporte de criterios para
el discernimiento de cara a la accidn.

El documento invita a distinguir las aspiraciones humanas, las ideologias
(socialismo, liberalismo) y los movimientos historicos, como tres niveles dis-
tintos. Enfatiza Briancesco que si “las dos ideologias [...] no pueden ser ad-
mitidas por ningln cristiano”, y “por consiguiente, en esto no existe libertad
ni pluralismo”, “s6lo puede” haber pluralismo, en cambio, “en el orden de
los movimientos historicos”.Y agrega que “es precisamente ahi donde actia

37.Briancesco, E., La libertad cristiana y la politica, Criterio, 1632, 1971, pp. 534-537.
38. Ibidem, p. 534.
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el discernimiento. Es importante saber a qué nivel un cristiano elige su pro-
pia posicion y juzga la del otro”.

Otro elemento subrayado por Briancesco y que atafle a nuestro tema es
que “corresponde a los grupos culturales y religiosos, desarrollar en el cuer-
po social, de manera desinteresada y por su propio camino, las convicciones
ultimas sobre la naturaleza, el origen y el fin del hombre y de la sociedad
(OA 25)”. Enfatizando “la libertad de eleccion” a esos grupos.

A la vez que Paulo VI afirma la “primacia de lo politico sobre lo econémico
(OA 46)”, también recuerda que “la politica no es un absoluto, sino un as-
pecto del compromiso cristiano: su campo no es totalizante, exclusivo”. Por
eso es que “a nivel socio-politico [...], es imprescindible reconocerles [a los
cristianos] una legitima variedad de opciones posibles, segiin las situaciones
diversas (OA 50). Porque la misma fe cristiana puede conducir a compromi-
sos diferentes”. Aun reconociendo esta diversidad de opciones, Briancesco
interpreta que la Carta Apostdlica invita al cristiano a “balancear sus propias
opciones [...] con los motivos que pone de relieve la opcidén opuesta. |...]
Asi se comprende la opcidn propia del cristiano: lograr un auténtico equi-
librio”. En su lectura de OA, Briancesco subraya que es mision de la Iglesia
la preocupacién “por la necesidad de instaurar una mayor justicia en la dis-
tribucién de los bienes y también el desarrollo de los pueblos”, a la vez que
quiere expresar algo que a la Iglesia “le pertenece como propio: su sensibili-
dad [...] que consiste en una voluntad de servicio y atencién a los pobres”,
reconociendo que “otros hombres de buena voluntad estin trabajando para

emprender acciones convergentes de justicia y paz”.*

LAS PROPOSICIONES COMUNES

La exposicién de Briancesco cerrd un ciclo de cinco encuentros men-
suales consecutivos, de abril a agosto. El esquema de trabajo, al que hici-
mos referencia mas arriba, derivara en una serie de proposiciones que serian
abordadas en la sexta y Gltima reunién del afio que recién se celebr6 el 9 de
noviembre. En la comunicacién del arzobispado que prepard tal reunioén,
tras recordar el objetivo original de los encuentros, se afirma que

Al terminar estas reuniones por el aiio 1971 y creyendo que pese a la
exigliidad del tiempo, hemos debatido lo suficiente como para poder vo-

39. Ibidem, pp. 534-537.
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tar algunas conclusiones me permito remitirle las siguientes: dos son de
orden doctrinal y cuatro de orden prudencial para actuar pastoralmente.*

La novedad, sin lugar a dudas, radica en el caricter asambleario que de
pronto toma el encuentro de noviembre en funcién de la propuesta del voto

para llegar a “criterios basicos comunes adaptados a la doctrina de Jesucristo,

del magisterio de la Iglesia y de las necesidades de nuestra arquididcesis”. *!

Volveremos sobre ello cuando refiramos las opiniones de la asamblea.

:Cudl fue el contenido de las proposiciones, tanto doctrinales como pru-
denciales/pastorales? Por la importancia que suponen, en tanto ensayo de
sintesis y consenso de un afo de didlogo, vamos a reproducirlas con ampli-
tud. Las dos proposiciones doctrinales afirman:

Primera proposicién: En el campo social la Iglesia de Cristo tiene la fun-
ci6én de iluminar los espiritus y entrar en la accién y difundir con un de-
seo real de servicio y de eficacia las energias del evangelio. (Oct. Ad. 48).
La Iglesia ilumina con su palabra, pero no sélo con ella, sino también con
sus hechos y su testimonio (...) a imitacién de Jesucristo; la iluminacién
en el orden ético incluye también la ensefanza del ejercicio practico de
lo que ensena (...). En el campo de la accién social la Iglesia interviene
ya con obras propias (...) ya participando en la accién de los hombres de
buena voluntad. Estas acciones, aunque por su objeto propio o fin inme-
diato sean temporales, por su fin mediato, por su principio, por la forma
teologal que reciben, competen a la vida cristiana.

Segunda proposicién: La Mision de la Iglesia es una sola. No tiene dos
misiones, una en el orden espiritual y otra en el orden temporal; pero
de esa Gnica mision se deriva —no contingente o accidentalmente— su
intervencién en el orden temporal. La tarea propia de la Iglesia es la evan-
gelizacion, pero la promocién humana y civil sobre todo en los paises en
vias de desarrollo, es tarea por la que debe trabajar (...). Para concebir la
relacion entre la evangelizacion y el desarrollo se han de tener en cuenta
los siguientes principios: 1) En el orden de la jerarquia de los fines, en la
Iglesia, siempre debe mantener la evangelizacion su indiscutible prioridad.
2) En el orden de la ejecucion la tarea apostolica muchas veces se cumple
por medio del desarrollo temporal. Mas atin, en la actualidad la accién de
los cristianos al servicio de sus hermanos en los puntos donde se juega
su existencia y su porvenir, es tan necesario que sin ella la Palabra de
Dios, no sin gran dificultad, podra ser proclamada y escuchada (Oct. Ad.
51). 3) Si el desarrollo humano se ejecuta por amor de caridad cristiana,

40. Arzobispado de Buenos Aires. Documentos sobre las reuniones del clero porteiio durante 1971.
APDB, Proposiciones, p. 1.

41.Idem.
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es cumplimiento del mandato del Sefior. “Testimonio de la potencia del
espiritu que facilita y hasta hace posible la evangelizacion” (Oct. Ad. 51).
4) Dependeri pues de la prudencia pastoral que en la prictica, teniendo
en cuenta las condiciones de tiempo y lugar, el desarrollo por parte de la
Iglesia preceda (sé entiende que sélo cronoldgicamente) o acompaiie y
siga a su accidén evangelizadora.*?

En cuanto a las “proposiciones de orden prudencial para actuar pastoral-

mente”, su contenido es el siguiente:

Primera proposicion: La Iglesia debe intervenir (...) en la transformaciéon
global, y profunda que reclama América Latina y que esta realizandose en
ella; transformacion que exige la liberacién del pecado y de las injusticias.
(...) Es pues necesario “comprometerse” y afanarse en la realizacion de
solidaridades activas y vividas (Oct. Ad. 47 in fine). (...) los cristianos
deben comprender la necesidad de pensar cristianamente la politica y de
optar en consecuencia. Su accion politica debe estar orientada e inspirada
en una concepcidn plena de la vocacién del hombre (...).

Segunda proposicion: Incumbe a las comunidades cristianas analizar con
objetividad la situacidén real y discernir las opciones y compromisos que
conviene asumir para realizar las transformaciones sociales, politicas y
econdmicas en cada caso (Oct. Ad. 4). Pero esta labor de analisis, discer-
nimiento y compromiso ha de tener como principio fundamental la luz
de la palabra inalterable del evangelio (auténticamente interpretada por
el magisterio) y la confianza en la fuerza y originalidad de las exigencias
evangélicas (Oct. Ad. 4).

Tercera proposicion: Cuando toda una comunidad cristiana, en comunion
con sus legitimos pastores, estd unida en una misma opcidn, sus ministros
sagrados pueden apoyar e impulsar a la comunidad en su opcién y aun
asumirla puablica y oficialmente. Cuando una comunidad cristiana, (...), se
halla dividida en una legitima variedad de opciones posibles, como norma
prudencial, sus ministros sagrados no han de tomar una opcién excluyen-
te de otras igualmente legitimas... (Oct. Ad. 4).

Cuarta proposicion: El criterio para juzgar del valor relativo de cada una
de las diversas opciones no se halla principalmente en el sentir de la mis-
ma comunidad, sino primero y ante todo en la fidelidad al evangelio
(interpretacién auténtica del Magisterio) y a sus exigencias (Oct.Ad. 4) y
luego en la apertura a lo universal, en el seno mismo de condiciones mas
particulares (Oct. Ad. 50 in fine).* (Ibid. 2)

42. Ibidem, pp. 1-2.
43. Ibidem, p. 2.



LA CONFLICTIVIDAD SACERDOTAL EN LA RECEPCION DEL VATICANO IL.. | 181

En un primer analisis podemos afirmar que la sintesis que encierran las
proposiciones, anclan en la teologia conciliar y posconciliar, valiéndose am-
pliamente, aunque no sdlo, del reciente documento papal expuesto en la
reunién de agosto por Briancesco.Y sin dudas, este anclaje en la OA parece
ser un espaldarazo para las posiciones del MSTM.

No obstante, al ser sometidas a votacion, las reacciones fueron muy di-
versas, primando el rechazo antes que el asentimiento, aunque ese rechazo
adquiriera distintos fundamentos. Segin Osvaldo Santagada, hubo

una asombrosa unanimidad en la critica a las proposiciones presentadas,
que se reflejé en la votacidn: sélo tres votos afirmativos en una reunion
de noventa y siete participantes, repartiéndose los restantes entre absten-
ciones y negativos.*

En el mismo articulo, Santagada, citando a un matutino portefio, esgrimia
los principales motivos del rechazo:

Al dia siguiente [10 de noviembre] ese diario [La Nacién]| anunciaba que
las proposiciones no habian sido votadas y citaba los argumentos invo-
cados: no necesidad de votar la doctrina de la Iglesia, deficiencias en la

redaccidn, no conveniencia de votar temas insuficientemente considera-
dos.®

Afortunadamente, para completar los motivos contamos con los apuntes
personales de Domingo Bresci, quien registrd veintinueve intervenciones de
los participantes en el debate de la reunién de noviembre sobre las proposi-
ciones. ;Por qué hay quienes sostienen que no debe votarse? La respuesta a
esta pregunta abre un abanico de miradas: “El criterio de verdad no puede
ser una votacion” (Gardella). “Votar es un escandalo puablico porque se vota
lo que ya esta aprobado por la Iglesia” (Dohourq). “Como las proposiciones
pastorales 3 y 4 no se han discutido no se puede votar” (Beranger). “Nos
imponen votar sobre cuestiones que no hemos elaborado suficientemente”
(Braun Cantilo). “Mes de noviembre no es propicio para votaciones” (Gia-
quinta). “Votar algo doctrinal es un contrasentido; refleja miedo” (sacerdote
bayones [sic]). “No tiene sentido votar un documento de la Iglesia y menos

cuando se lo cita mal y se lo utiliza” (Santagada). “No hay que votar nada”
(Turel).*

44. Santagada, O., Las reuniones del clero de Buenos Aires. Criterio, 1632,1971, p. 741
45. Idem.

46. Apuntes de la Reunién de noviembre 1971 (Gltima). APDB. De este documento son
todas las citas que aqui aparecen.
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Vale aclarar que algunos que se niegan a votar lo hacen porque consideran
que debe privilegiarse la accién por sobre los debates tedricos: “No se hace
lo que pide el Papa (basta de discusiones doctrinales y mas accién)” (Do-
hourq). “Tenemos doctrinas y lineas pastorales, falta accion: jugarse donde
los hombres se juegan” (Turel).

Otros sostienen que el documento de las proposiciones debe aprobarse ya
sea en general, con reservas, ya sea como documento base o de trabajo para
seguir trabajando en el futuro a partir de él, ya sea como gesto simbolico de
unidad (Gonzilez, Morin Diaz,Vernazza, Radrizzani).

Dice José Pablo Martin que

No se decidié someter, finalmente, a una votacién las proposiciones del
acuerdo por varias razones. Una de ellas parece sugestiva: porque no se
veia la necesidad de poner a votacién formulaciones a las que ya habian
llegado anteriores documentos pastorales de la Iglesia universal o conti-
nental (Martin, 2010, p. 277).

Pero entonces, sse votd, con el resultado que menciona Santagada? ;No
se votd, como afirma Martin y el propio Santagada citando a La Nacién? Y
si se votd, squé fue lo sometido a escrutinio? En una entrevista realizada a
Domingo Bresci en 2010 parece aclararse este punto:

En la @ltima reunién la votacion no llegd a ser sobre las proposiciones
sino que se bloqued por las objeciones sobre opinar sobre la doctrina de
la Iglesia. Lo que se sometié a votacidn era sobre si se votaba. Nosotros
[MSTM] tampoco teniamos interés. ;Para qué vamos a votar si ya gana-
mos?"

En otro orden de cosas, los apuntes de Bresci revelan que figuras que no
pertenecian al MSTM aparecen reconociendo su valor, tanto por su posi-
cionamiento como por su presencia en el debate: “Reconocer actitud de
presencia de los STM en las reuniones” (Giaquinta).* “La Iglesia y el clero
parecen actuar en el campo en que lo hace el MSTM” (Dohourq).

47.Campana O.y Gonzilez M., Entrevista a Domingo Bresci. Ciudad de Buenos Aires, 22 de
abril de 2010. La “victoria” que celebra Bresci tiene, creemos, dos momentos: la no condena
del MSTM vy la exposicion de la sintonia del MSTM con el magisterio contemporaneo.

48. Probablemente, la dindmica propia del MSTM —hecha de reuniones, lecturas, discusiones,
basquedas de consensos, declaraciones— los posiciond en el debate del ano 1971 por encima
del resto.
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Varios participantes rescatan el valor de las reuniones desde el punto de
vista de la reflexién y el encuentro, que en altima instancia eran algunos de
los propositos de las mismas: “Rescatar el valor de la reflexion y el encuen-
tro sacerdotal y sefalar que se estin buscando modos concretos de accidén”
(Gonzalez). “El debate ha sido atil porque nos ha llevado a estudiar la OA”
(Santagada). “Ya que todos decimos creer lo mismo, celebramos la misma
Misa y seguimos los mismos documentos, porqué en el orden de la accién
no nos damos confianza y dejamos a los jueces que juzguen” (Vernazza).
“Parece que han desaparecido tensiones; por tanto, el balance de las reunio-
nes es positivo” (Mugica). “Positivo de las reuniones: aceptacién de la plu-
ralidad y compromiso de seguir trabajando” (Radrizzani). “Resaltar la preo-
cupacién de proyectar el Evangelio en lo humano y lo social” (Beranguer).

Pero sin dudas, las tensiones que el MSTM habia generado y seguian
generando no habian desaparecido. Asi lo deja entrever la intervencién de
Vernazza: “Ya que algunos lo proponen, se vote si el MSTM esta adentro
de la Iglesia 0 no”. Segtin los apuntes de Bresci, la Gltima intervencidén de la
reunién fue de Meinvielle: “El MSTM esta contra la ley natural, por consi-
guiente, contra el Evangelio”. El debate del afio, para ¢él, habia sido en vano.

BALANCE

Para el analisis historico-teoldgico que ofrecimos, nuestra atencion eligio
centrarse en ese campo de interaccion expresado en un proceso social y cultu-
ral amplio que afecté de manera particular a la vida sacerdotal en América
Latina y Argentina. Las tensiones dialécticas entre clérigos fueron mas que
frecuentes en esta primera década posconciliar. Los diferentes perfiles sa-
cerdotales que cohabitaban en las distintas didcesis se expresaron a menudo
en términos de conflicto intraeclesial. Como parte de la fuerte polarizacién
dialéctica de la época, la vida de los presbiteros entra en colisién debido al
endurecimiento de diferentes posiciones pastorales, teoldgicas y politicas.
Tanto la conciencia de participar en la inminente transformacion de Amé-
rica Latina, cdmo el retroceso impulsado por los grupos conservadores en la
marcha de la renovacién pastoral impulsada por los documentos del Vaticano
II (GS, LG, PO, AA) y su recepcién pontificia (PP, OA), episcopal latinoa-
mericana (DM) y argentina (San Miguel) tuvieron consecuencias altamente
conflictivas al interior de los presbiterios. Donde los caminos del didlogo se
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cerraron, amargos fueron los resultados para muchos sacerdotes que fueron
quedando en el camino.

Como sefiala Martin, estamos ante un caso tnico y excepcional en el que
se manifest6 de manera ordenada alguna forma de debate. Una dificultad in-
negable para la comprensién historica es que los didlogos del clero portefio
comienzan y terminan en una discusion sobre ideas, y los protagonistas no
llegan a abordar las cuestiones de hecho que latian en torno a las acusaciones
sobre los STM (Cf. Martin, 2010, pp. 277s). Las discusiones focalizadas sobre
lecturas e interpretaciones teoldgicas “giraron sobre si mismas” (Touris 2021,
p-330), permitiendo elevarse por sobre ataques ad hominen sin demasiada po-
sibilidad in situ de ser fundados. La investigacion histérica sobre el MSTM,
abierta en este punto a una profundizacidn, alcanza en las investigaciones
posteriores una mayor claridad sobre el tenor de verdad de dichas acusacio-
nes y la alta conflictividad en que se enmarcan.* Coincidimos con Touris en
la lectura inteligente y oportuna que el arzobispo coadjutor realizd de “las
experiencias de ruptura, abandono de la didcesis o del ministerio, e incluso
la intervencion de Roma en los conflictos intra-eclesiasticos acontecidos en
Cordoba, Mendoza y Rosario” (Touris 2021, p. 330). Ya desde la carta de
convocatoria y su exhortacién a los sacerdotes a ser “artifices de la unidad
del Pueblo de Dios” pudimos reconstruir cuales fueron los ejes del debate,
las tematicas abordadas, los argumentos esgrimidos por los actores en pugna
y los consensos alcanzados. La oportunidad de la aparicion de OA en ese afio
1971 que a nivel socio-politico reconoce a los cristianos una legitima varie-
dad de opciones posibles, segtin las situaciones diversas (n. 50), contribuyd a
ello de manera particular.

La disputatio del clero portefio de 1971 es una rara avis en el firmamento
eclesial argentino. Creemos que de modo particular fue ofrecer la posibilidad
de encontrarse y conversar de manera programada, con agenda y método, lo
que permitié alcanzar algunos consensos basicos. El tono inicial de adver-
tencia y exhortacion a toda posicion “antagénica” asumida desde “diversos
sectores”, la participacion de peritos y conferencistas, y los ejes principales
desarrollados en los seis encuentros ofrecieron el marco que hizo posible
una coexistencia sacerdotal relativamente saludable en la mayor didcesis del
pais en el caliente afio 1971. El esquema de trabajo proponiendo criterios

49. La reciente publicacioén de La verdad los hara libres dedica tres capitulos a pensar la par-
ticipacion politica del clero en la época, y uno particularmente a las opciones politicas del
MSTM (Forcat y Giudice, 2023, a-b-c).
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metodoldgicos ofrecido por Tello en la reunién de julio y su propuesta de
algunas pocas proposiciones de consenso resultd clave para el resultado obtenido
en la reunidn de noviembre. La sintesis de la interaccidn entre las principales
posturas teoldgicas que ofrecimos ayuda a comprender las proposiciones
comunes sobre “la mision de la Iglesia” y el discernimiento necesario para la
participacion de los cristianos en general, y de los sacerdotes en particular, en
los movimientos politicos vigentes. Detenernos en algunas voces y detalles
recogidos en los apuntes personales de Domingo Bresci ha complementado
el acceso siempre perfectible a la comprension del sentido comiin de esta apa-
sionante generacion de clérigos.






CULTURA, ECUMENISMO Y
EVANGELIZACION: PUEBLA, ENTRE EL
CONCILIO VATICANO 11 Y LA DENUNCIA DE
LA “INVASION DE LAS SECTAS"

Mariano Fabris

INTRODUCCION

A partir de la convocatoria a evangelizar la cultura, el “Documento de Pue-
bla”! ofrecidé un conjunto de ideas sobre América Latina y su historia, un
diagnéstico sobre el presente y la identificacidn de los desafios que emergian
en el horizonte. En conjunto, la propuesta aprobada por los obispos en la III
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, también pretendid
articular nuevos consensos en la Iglesia para superar una etapa de debates y
enfrentamientos. El pasado reciente debia ser ordenado y normalizado. No
se trataba de volver al catolicismo preconciliar, pero si de “retraducir”la “no-
vedad disruptiva” y construir una “ortodoxia regenerada” (Bourdieu y Saint
Martin, 2009, p. 125). Los mensajes de Juan Pablo II en la apertura del en-
cuentro en Puebla reafirmaron el llamado a esa revision que ya se anunciaba
en los documentos de trabajo que circularon previamente entre los obispos.?
El papa hablé sobre la “verdad”y la “pureza de la doctrina” y subrayé que era
necesario evitar las “relecturas” de Cristo, los “reduccionismos” y las “ambi-
gliedades”.” En la breve presentacién que realizé el Episcopado argentino
en la primera edicién del “Documento de Puebla” se reforzaron estas ideas

1. 1II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, La evangelizacién en el presente y
en el futuro de América Latina. Documento de Puebla. Buenos Aires, Ediciones CEA, 1979.

2. Idem.
3. Ibidem, pp. 11-15.
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a partir de un llamamiento a la “clarificacién doctrinal” sin “desviaciones

peligrosas”.*

En este escenario, la concepcidn de cultura fue el cristal aggiornado a través
del cual se pens6 a América Latina y al lugar del catolicismo vy se proyec-
td6 un horizonte de participacién y compromiso alejado de las opciones
radicalizadas. “Evangelizar la cultura” se volvié la idea fuerza que animo
reflexiones, encuentros, practicas militantes etc. Ahora bien, sobre la cultura
el Concilio Vaticano II habia ofrecido referencias importantes que incenti-
varon el didlogo con la “modernidad” y posibilitaron la emergencia de un
catolicismo de perfil mas ecuménico. Por ello, nos preguntamos en qué me-
dida los fundamentos propuestos en el “Documento de Puebla” recuperaron
esa perspectiva conciliar y cémo se conjugd ello con la representacion del
catolicismo frente al espacio religioso latinoamericano. Nuestra hipdtesis es
que si bien el “Documento de Puebla” se proclamo inspirado en los aportes
conciliares -en especial en Gaudium et Spes-, construyo lecturas particulares
en funcidn de una prédica evangelizadora menos sensible al didlogo con los
“otros”’y que, desde ese lugar, fundamentd una revision del perfil ecuménico
propuesto por el Concilio Vaticano II y una denuncia sobre la “invasion de
las sectas”.

Nuestro interés por el tema esta asociado a una preocupaciéon mas amplia
por las formas de regulacion de la religidon en el pasado reciente. Siguiendo
las propuestas de Frigerio y Wynarczyk (2008), Giumbelli (2016) y Garcia
Bossio (2018), consideramos que la regulacion constituye una configuracién
en la que intervienen diferentes actores, como el Estado, los medios de co-
municacién y los especialistas religiosos. Por ello, resulta relevante indagar de
qué manera un actor central en las sociedades latinoamericanas, como es la
Iglesia catdlica, intervino frente a la diversidad religiosa tal como se estaba
percibiendo entre las décadas de 1970 y 1980.

En funcién de estos supuestos, el texto se organiza en dos partes. En la
primera, nos centramos en el concepto de cultura que aportd “Puebla”.
Para ello rastreamos algunas ideas desarrolladas por la llamada “Teologia del
Pueblo” y ponemos en didlogo las definiciones de “Puebla” con los prin-
cipales aportes del Concilio Vaticano II. Cerramos este apartado analizando
de qué manera esas definiciones condicionaron las miradas de los obispos
latinoamericanos sobre la diversidad religiosa. En la segunda parte, tomamos

4. Ibidem, p. 6.
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al “Documento de Puebla” como punto de partida para rastrear el interés del
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) en las “sectas” y el influjo
que ello tuvo en el episcopado argentino a comienzos de los *80.

PUEBLA Y LA CULTURA: ENTRE EL CONCILIO VATICANO
I1' Y LA NUEVA EVANGELIZACION

El“Documento de Puebla” aportd una serie de ideas y lecturas que resul-
tan fundamentales para comprender los caminos que recorrid el catolicismo
latinoamericano en las décadas siguientes. Pero, l6gicamente, también debe-
mos observar la reunién de 1979 como punto de llegada de ajustes y debates
que se venian produciendo en los afos previos. En este sentido, refiriéndo-
nos a la idea de cultura que proponemos rastrear y que resulta central en el
documento aprobado por los obispos, hay que senalar que en su elaboraciéon
recogieron propuestas que se habian forjado en el campo teologico argenti-
no a partir del desarrollo de la llamada “Teologia del Pueblo”. Al menos en
lo que hace al apartado del documento dedicado a este tema, la influencia
se torna evidente y estd asociada a algunos nombres propios como el de
Lucio Gera, Rafael Tello, Fernando Boasso o Juan Carlos Scanonne, entre
otros. Un repaso somero sobre algunos recorridos conceptuales propuestos
por esta corriente teoldgica nos permitira situar al “Documento de Puebla”
en una trama mayor y adelantar algunas ideas sobre la recuperacién de las
propuestas conciliares.

En un texto de 1974 Lucio Gera habia propuesto comprender la cultura
como “el ethos cultural y sus expresiones”. Entre esas expresiones incluia a
“la ciencia y la praxis, las estructuras y sistemas econoémicos, politicos, re-
ligiosos etc”.> Luego agregaba que, si bien el sujeto de ese “ethos” podia
ser una sociedad o cultura, en América Latina el vocablo utilizado era el
de “pueblo” y que poseia tres dimensiones principales: politica, econémica
y religiosa.® La cultura consistiria “en la autoidentificacién que un pueblo

. : 77. : L u , _
hace de si como sujeto”.” La historicidad de esta cultura, el proceso de cons
titucidén a lo largo de los siglos, ocupaba un lugar central en la reflexion de

5. Gera, L., Cultura y dependencia a la luz de la reflexion teoldgica. Stromata, 30 (1-2), 1974,
p. 169.

6.“Cronica de una discusién”. Stromata, 30 (1-2), 1974, p. 197.

7. Gera, L., Cultura y dependencia a la luz de la reflexién teoldgica. Stromata, 30 (1-2), 1974,
p. 170.



190 | MARIANO FABRIS

Gera y desde esta centralidad marcaba una diferencia sutil en relacién a dos
documentos que habian tenido -y seguian teniendo- amplia repercusion en
la teologia latinoamericana: el documento conciliar Gaudium et Spes y el
“Documento de Medellin”, del episcopado latinoamericano. Desde la pers-
pectiva del sacerdote y teblogo argentino, esos documentos habian ofrecido
una descripcion de la época contemporinea, pero habian explorado menos
su conformacién. Para Gera, la situacidon del mundo actual “no puede ser co-
nocida de una manera mas plena y acabada, si no son detectadas en el pasado
las raices historicas de la cultura, y asi el origen y posterior desarrollo de un
proceso que viene a desembocar en la época presente”.® Es posible interpre-
tar que esta preocupacion por destacar el caracter historico de las culturas
actuales no refleja solamente una diferencia de enfoque, sino que expresa
también un posicionamiento politico y teoldgico en cuyo centro se encuen-
tra la tension entre una “cultura contemporanea” que pretendia uniformizar
y dominar y la cultura propia de los pueblos latinoamericanos. Precisamente,
para Gera, la historia de estas culturas estaba atravesada por el desafio y la

resistencia frente a las diferentes formas de “dominacién imperial”.’

Gera consideraba que, ante este escenario, la teologia no debia ser Gnica-
mente “expresion de la fe, en un sentido de contenidos abstractos y perma-
nentes”, sino que debia constituirse en “expresién de una cultura”:

a fe no es solo expresion del pueblo, del Dios universal que esta en la
La fi lo exp del pueblo, del D 1 que esti en 1

istoria; sino es expresion de esa porcion del pueblo de Dios que esta en
hist P d p del pueblo de Dios q t

Latinoamérica y que en Latinoamérica peregrina con su fe a través de una
historia que es de dominacién."

Por la misma época, el sacerdote jesuita Fernando Boasso publicé el li-
bro ¢Qué es la pastoral popular?, en el que reflejaba esta impronta teoldgica a
partir de una preocupacion por el lugar de la Iglesia en el mundo popular.!
Alli afirmaba que era necesario que la Iglesia condujera hacia la unidad
de los pueblos, pero sin que estos perdieran “sus caracteristicas”.'” La idea
de la “diversidad cultural” se constituia en dique de contencién frente a
la uniformizacién imperialista.'® Desde esta 16gica, esa “diversidad cultural”

8. Ibidem, p. 181.

9. Ibidem, p. 184.

10.“Croénica de una discusion”. Stromata, 30(1-2), 1974, p. 206.

11. Boasso, E, ;Qué es la pastoral popular? Buenos Aires, Patria Grande, 1976.
12. Ibidem, p. 19.

13. Ibidem, pp. 20-21.
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que debia primar en una dimensidén universal, no tenia correlatos claros
en escalas mis reducidas donde debia prevalecer el vinculo nacién-cultura.
Boasso consideraba que la “nacion, el pueblo, se constituye intrinsecamente
por una unidad cultural, configurativa de su ser global, colectivo”."* Asimismo,
explicitando el contenido politico de la nocién de cultura que senalamos
en Gera, el religioso jesuita sostenia que la cultura historica es “un proyecto
politico (...) como un movimiento opuesto al proyecto de las élites ilumi-

2 15

nistas liberales”.

Juan Carlos Scanonne, finalmente, en un articulo de 1977 retomd los
aportes de Gera y Boasso sobre cultura y ethos cultural, para ofrecer una
definicidén que es representativa de la Teologia del Pueblo y que, como tal,
puede comprenderse como un nexo con la perspectiva que asumirian los
obispos en Puebla poco después. Scanonne propuso utilizar el concepto de
cultura

en el sentido de ethos cultural de un pueblo, es decir, su modo peculiar
de habitar en el mundo, de relacionarse con la naturaleza, con los demas
hombres y pueblos y con Dios. Se trata, por tanto, de un estilo de vida
que implica un determinado sentido de la vida y de la muerte como su
nacleo ético-cultural.'

Entre estos tedlogos existia una coincidencia fundamental a propésito de
las relaciones entre las culturas y los pueblos en el concierto internacional.
En el escenario que planteaban, tendia a predominar una dicotomia entre
la cultura propia de los pueblos latinoamericanos y los “proyectos imperia-
listas” de los sectores dominantes o ilustrados. De alguna manera, como ha
sido sefalado por lecturas criticas del influjo de esta corriente teoldgica en
la década de 1980 (Ezcurra, 1988; Ghio, 2007), las propuestas de la Teologia
del Pueblo tendian puentes con las perspectivas nacional cat6licas predo-
minantes en las jerarquias eclesiasticas mas conservadoras. Gera no ignoraba
esta posibilidad y ya en 1974 planteaba una diferencia al considerar que su
propuesta partia de los valores arraigados en el pueblo y no se reducia a un
proyecto politico de los obispos. Esta cultura arraigada particularmente en
el pueblo, sufria el desafio del pensamiento cientifico, iluminista o seculari-
zado. O sea, desde esta lectura se consideraba que el principal desafio para

14. Ibidem, p. 22.
15. Ibidem, p. 48.

16. Scanonne, J. C.,“Mestizaje cultural’ y ‘bautismo cultural’ categorias tedricas fecundas para
interpretar la realidad latinoamericana. Stromata, 33(1-2), 1977, p. 73.
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una cultura fundada en el sentido religioso de la vida, no provendra de otras
formas religiosas, sino de una negacién de la religién como principio de
significacidn en las sociedades contemporaneas.

En el “Documento de Puebla” la concepcidn de cultura aparece de ma-
nera explicita en varios tramos especificos, pero también como superficie
sobre la que se ordenan y cobran sentido sus diversas lecturas, diagnosticos y
propuestas. En concreto, la definicién de cultura que propuso -y que resulta
una cita recurrente- remite al documento conciliar Gaudium et Spes (GS) y

sostiene

Con la palabra ‘cultura’ se indica el modo particular como, en un pue-
blo, los hombres cultivan su relacién con la naturaleza, entre si mismos
y con Dios (GS 53b) de modo que puedan llegar a ‘un nivel verdadera
y plenamente humano’ (GS 53a). Es ‘el estilo de vida coman’ (GS 53c)
que caracteriza a los diversos pueblos; por ello se habla de ‘pluralidad de
culturas’ (GS 53¢). V7

Enseguida agregaba que la cultura asi definida “abarca la totalidad de la
vida de un pueblo: el conjunto de valores que lo animan y de desvalores que
lo debilitan” pero que presenta como nucleo central “la actitud con que un
pueblo afirma o niega una vinculacién religiosa con Dios”." Frente a esta
complejidad, la mision de la Iglesia es alcanzar, a través de la evangelizacion,
ese ntcleo profundo con el objetivo de orientar aquellos valores y modificar
los desvalores.

La cultura, en cuyo centro se encuentra la actitud hacia lo trascendente,
fue impregnada por los valores religiosos desde la llegada de los espaiioles al
continente. Pero, si el catolicismo logré penetrar el nicleo fundante y dador
de sentido de la cultura latinoamericana, ello no implicd, siempre segin el
“Documento de Puebla”, una homogeneidad cultural absoluta, ni la desapa-
riciéon de formas culturales primitivas. Mas bien se dio una continuidad de
la evangelizacion, pero siempre imperfecta, desafiada por la persistencia de
esas expresiones primitivas y por los nuevos modelos culturales llegados de la
mano del desarrollo econémico y las corrientes migratorias. Si bien los tra-
zos de aquellas definiciones provenientes de la Teologia del Pueblo se tornan
evidentes, también es posible reconocer un matiz o0 una preocupacion mas
explicita por la persistencia de esos desvalores o expresiones primitivas. Se

17.1II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. La evangelizacion en el presente y
en el futuro de América Latina. Documento de Puebla. Buenos Aires, Ediciones CEA, 1979, p. 148.

18. Ibidem, p. 148.
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podria afirmar que la valoracion de la cultura popular que expresa el “Do-
cumento de Puebla” se torna mas vertical y critica creando el espacio donde
deberia actuar la evangelizacidén anunciada.

El contexto de produccién del documento es caracterizado como una
etapa de profunda transformacioén que desafia a la Iglesia a partir de las pre-
tensiones de universalidad de la cultura “urbano-industrial”, impulsada “por
las grandes potencias” que no respeta las diferentes culturas “debilitindolas,
absorbiéndolas o eliminandolas”. La Iglesia no acepta esa “instrumentaliza-
ci6n de la universalidad que equivale a la unificacién de la humanidad por
via de una injusta e hiriente supremacia y dominacién de unos pueblos o

sectores sociales sobre otros pueblos y sectores”.

Es posible identificar dos referencias principales en la conceptualizacion
de cultura que aportd “Puebla”. Por un lado, mis alli del hecho concreto
de que tedlogos como Lucio Gera tuvieron un rol central en la redaccion
de varios tramos del documento, lo que realmente importa es que sus ideas
y perspectivas quedaron impresas en el texto final. Por otro lado, se incluy6
un conjunto de citas que remiten al Concilio Vaticano Il y en particular a la
introduccién del Capitulo 2 de la segunda parte de Gaudium et Spes dedi-
cado a la “promocidn del progreso de la cultura”. ;Cémo funciona esta ar-
ticulacion? Consideramos que entre ambas fuentes hay matices importantes
y que la lectura que aporta “Puebla” descansa mas claramente en la Teologia
del Pueblo, aunque, por una cuestién de autoridad, el peso de las citas pro-
venga de Gaudium et Spes. Asimismo, entendemos que en esos matices anida
el fundamento de una mirada critica del ecumenismo conciliar que animé
poco después una cruzada contra la diversidad religiosa.

Si se observa la definicion de cultura que ofrece Gaudium et Spes es posi-
ble identificar una perspectiva mas secularizada que la que ofrecid el “Docu-
mento de Puebla” en la medida en que entre las distintas dimensiones de la
vida en sociedad no aparece un orden jerarquico claro y definido:

la cultura humana presenta necesariamente un aspecto historico y social
y (...) la palabra cultura asume con frecuencia un sentido sociologico y
etnologico. En este sentido se habla de la pluralidad de culturas. Estilos de
vida comtn diversos y escalas de valor diferentes encuentran su origen
en la distinta manera de servirse de las cosas, de trabajar, de expresarse, de
practicar la religién, de comportarse, de establecer leyes e instituciones
juridicas, de desarrollar las ciencias, las artes y de cultivar la belleza. Asi,

19. Ibidem, p. 157.
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las costumbres recibidas forman el patrimonio propio de cada comunidad
humana. Asi también es como se constituye un medio histérico determi-

nado, en el cual se inserta el hombre de cada nacién o tiempo y del que

recibe los valores para promover la civilizacién humana.?

Otro matiz que se puede identificar es que, al menos inicialmente, Gau-
dium et Spes no se focalizd en la existencia de “desvalores” que debian trans-
formarse por la religion, de manera tal que la mirada de la cultura actual
resultd positiva. Si bien el “Documento de Puebla” parti6 de la idea sefialada
en Gaudium et Spes de que se estaba viviendo “una nueva época de la historia
humana”, avanzé menos en la reflexion sobre lo que implicaba esa idea. Por
el contrario, el documento conciliar habia aportado una serie de nociones
que le daban densidad y sentido a ese diagnostico. Segtin Gaudium et Spes era
una época en la que se “abren nuevos caminos para la perfeccién y mayor
diseminacion de la cultura”, preparados, a su vez, por el “gran incremento de
las ciencias naturales y humanas”. Luego, entre las descripciones de los avan-
ces cientificos, el papel de los medios de comunicacién y la industrializacion,
el documento conciliar caracterizé a las sociedades de masas como una de
las etapas de mayor contacto entre las culturas.?’ El documento reconocia
que este nuevo marco cultural planteaba dificultades que la Iglesia debia
atender, pero ponia énfasis en la manera de integrar esa cultura universal y
los cambios que provocaba sin perder de vista el valor de las tradiciones. Se
trataba, en definitiva, de construir un humanismo que no fuera “contrario
a la religion”.?2 Tal vez el titulo de la segunda seccion de este capitulo de
Gaudium et Spes refleje el espiritu que animaba la mirada conciliar sobre esa
cultura en proceso de cambio: “Principios para la ordenada promocion de la
cultura”.? Por ello, aunque se sefialaba la necesidad de evitar tendencias que
podrian llevar a la ignorancia de las “realidades supremas”, enseguida afiadia
que tal cosa “no necesariamente” se derivaba de la cultura actual ni deberia

llevar al desconocimiento de “sus valores positivos”.?

La perspectiva conciliar, segin la propuesta de Gaudium et Spes, no impli-
caba la proyeccion del cristianismo como custodio de una cultura particular:

20. Concilio Vaticano II. Constitucién Pastoral Gaudium et Spes. La Iglesia en el mundo actual.
Buenos Aires, Ediciones Paulinas, 1979, pp. 79-80.

21. Ibidem, p. 81.
22. Ibidem, p. 82.
23. Ibidem, p. 83.
24. Ibidem, p. 85.
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La iglesia no se liga exclusiva e indisolublemente a ninguna raza o nacion,
a ningln tipo particular de costumbres, a ningtn estilo antiguo o nuevo,
Fiel a su propia tradicién y a la vez consciente de su misién universal, es
capaz de entrar en comunicacién con las diversas formas de cultura.”

Ademas, el documento afirmaba “la legitima autonomia de la cultura hu-

mana y sobre todo de la ciencia”.?

Cuando volvemos al “Documento de Puebla”, se hace evidente que la
coincidencia en torno a la idea de que las sociedades occidentales estan
viviendo un momento crucial no derivé hacia valoraciones, diagnosticos y
proyecciones igualmente coincidentes. El espiritu de dialogo, de encuentro,
de mutuo enriquecimiento que plantea Gaudium et Spes perderia presencia
al pasar por el tamiz de las preocupaciones del episcopado latinoamericano.
Asl, la referencia a Gaudium et Spes parece responder a la busqueda de le-
gitimidad que aportaria una cita de autoridad sobre un tema medular para
113 9 - . .,

Puebla”, sin que ello implique una recuperacién profunda de sus propues-
tas.

En el “Documento de Puebla” no se trataba simplemente de preservar un
conjunto de valores que se debian poner en didlogo con los cambios cultu-
rales. Se trataba de describir el desafio que enfrentaba la cultura, victima de
la “deformacién” y “agresion” de “influencias externas dominantes o de la
imitacién alienante de formas de vida y valores importados”.?” El marco de
comprension de esos cambios culturales diferia de las propuestas de Gaudium
et Spes y lo que predominaba era una perspectiva critica que proyectaba un
escenario de competencia en el cual la Iglesia se erigia en guardiana de los
valores tradicionales y las particularidades frente al universalismo avasallante
de la cultura dominante.

Cuando se observan las referencias que ofrecieron los obispos latinoame-
ricanos sobre la religiosidad popular y los desafios de la cultura contempo-
ranea, se hacen mas evidentes las diferencias con las propuestas conciliares,
pero también es posible identificar algiin matiz frente a los planteos previos
de la Teologia del Pueblo. El “Documento de Puebla” no sélo desplegd
una mirada negativa de las transformaciones culturales contemporaneas, sino

25. Ibidem, p. 86
26. Ibidem, p. 87.

27.1II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. La evangelizacion en el presente
y en el futuro de América Latina. Documento de Puebla. Buenos Aires, Ediciones CEA, 1979, pp.
67-68.
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que, en su mirada historica sobre el catolicismo en el continente, tomé dis-
tancia de imigenes triunfalistas y senald los defectos y limitaciones de la
presencia de la Iglesia. La nueva etapa de evangelizacion que proclamé res-
pondid entonces a los desafios del momento, pero también a las debilidades
persistentes. En este esquema, la cultura popular constituia un desafio que la
Iglesia debia afrontar porque era el espacio donde anidaban los valores reli-
giosos mas profundos, pero también donde se expresaban formas de espiri-
tualidad primitivas. Era, en definitiva, un espacio de fronteras libiles donde el
catolicismo competia con otras religiones, pero donde también se producian
intercambios que escapaban a las regulaciones institucionales.

Si bien se considerd a la religiosidad popular como expresién de la “iden-
tidad religiosa de un pueblo” y a las “grandes devociones y celebraciones
populares” signos del catolicismo latinoamericano que “mantienen valores
evangélicos”,?® también se deslizaron perspectivas menos optimistas. Esa fe
popular “no siempre ha llegado a su madurez” y aparece amenazada “por la
presion secularista, por las sacudidas que traen consigo los cambios cultura-
les, por las ambigiiedades teoldgicas que existen en nuestro medio y por el

influjo de sectas proselitistas y sincretismos forineos”.?

El documento identificaba diversos problemas para la presencia de la Igle-
sia y su tarea evangelizadora y entre ellos comenzd a ganar peso la idea de
“invasién de las sectas”.?” La situacién que describia respondia, por un lado,
a las propias fallas de la Iglesia, destacindose las tensiones internas que ha-
bian generado confusién a la hora de transmitir el mensaje. Pero, por otro
lado, esos errores propios generaron “vacios” que luego fueron “llenados por
otros”. Esos “otros” eran quienes llegaban al continente a aprovechar las
insuficiencias, las debilidades y “una falsa interpretacion del pluralismo reli-
gioso” que se habria expandido entre los catdlicos. Ante este panorama era
necesario

Informar y orientar a nuestras comunidades, en base a un lacido discer-

nimiento, acerca de las formas religiosas o para-religiosas (...) y las distor-
siones que encierran para la vivencia de la fe cristiana®.

28. Ibidem, p. 79.

29.Ibidem, p. 140.
30. Ibidem, p. 155.
31. Ibidem, p. 307.
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El “Documento de Puebla” ofrecié un diagndstico y algunas ideas gene-
rales que el CELAM desarrollaria con mis precision en los afios siguientes
aportando materiales que circularian entre los catdlicos latinoamericanos.
De todas maneras, es probable que los distintos episcopados -como veremos
a partir del caso argentino-, hayan incorporado esas ideas desde sus propios
pardmetros y perspectivas teologicas y en funcién de la representacidén que
construian los obispos sobre el lugar del catolicismo en cada pais.

DEL CELAM A LOS OBISPOS ARGENTINOS: LA
PREOCUPACION POR LAS “SECTAS” EN LOS ALBORES DE
LA DECADA DE 1980

En febrero de 1984 aparecid Las sectas en América Latina, libro del CELAM
que para noviembre de 1986 habia alcanzado la quinta edicién.** En Argen-
tina anticipé un abordaje mediitico que adquirié centralidad entre finales
de la década de 1980 y principios de la década siguiente (Frigerio, 1993).
Pero lo cierto es que el tema formaba parte de las preocupaciones del CE-
LAM con anterioridad e incluso versiones previas de algunos capitulos que
integraron aquel libro, se habian publicado en 1981 en la revista Medellin,

también editada por el CELAM.

El “problema de las sectas”, mas alld de las derivas posteriores, aparecid
muy asociado a las conclusiones de “Puebla”, a sus propuestas y a las re-
visiones sobre algunos aspectos del Concilio Vaticano II, especialmente el
referido al ecumenismo. Para situar estas lecturas vale la pena detenerse en
los articulos que integraron el libro mas tarde y también en propuestas ela-
boradas por la jerarquia eclesiistica argentina.

Cualquier intento por sintetizar los aportes del Concilio Vaticano II en
una enumeracién comprimida de ideas, debera incluir casi obligatoriamente
la referencia al ecumenismo. En aquel momento no se traté de una cuestién
sencilla o exenta de discusiones y, como otras, abrié en los afios siguientes
una amplia gama de lecturas e iniciativas, pero también de criticas. En torno
a “Puebla”, como anticipamos, el ecumenismo fue objeto de revision y se
destacaron dos dimensiones, una de las cuales resulta fundamental para nues-
tra exploracion. El ecumenismo fue criticado como facilitador de vincula-
ciones entre actores de diferentes confesiones cuyo interés no seria religioso,

32. CELAM, Las sectas en América Latina. Buenos Aires, Claretiana, 1984.
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sino politico. O sea, detrds de la prédica ecuménica, se habrian desarrollado
iniciativas puramente politicas. En palabras del uruguayo Alberto Methol
Ferré se trataba del “ecumenismo como aventurismo politico”.** La otra
dimension se relacionaria con un debilitamiento de la identidad catélica que
habria ayudado a la expansion de otras religiones, en especial aquellas que
desarrollaron una accién proselitista explicita. Aunque las dos “desviaciones”
del ecumenismo parecian recorrer caminos diferentes, podian asociarse en
miradas que descubrian en las derivas politicas y en la “invasion de las sec-
tas”, la mano de los imperialismos.

Deciamos que la revista Medellin, a principios de los ’80, brind6 algunas
claves de lectura sobre el fendmeno de la diversidad religiosa que recupe-
raron los diagndsticos del “Documento de Puebla” y se proyectaron hacia
las iglesias latinoamericanas con anilisis, informaciones y propuestas para
enfrentar la “invasién de las sectas”. En el nimero 28, que se publicé en
diciembre de 1981, se incluyeron articulos a cargo de Osvaldo Santagada,
Pablo Capanna y Boaventura Kloppenburg. Un rasgo que comparten los
tres textos -que mas tarde integrarian el libro sobre “sectas”- es que respon-
den explicitamente a los planteos de “Puebla”. Si bien el texto de Capanna
parece situarse en otras coordenadas apuntando a fendmenos religiosos que
escapan al diagndstico que habian elaborado los obispos dos afios antes, en
general los tres reconocen que sus intervenciones estin motivadas por el
llamamiento episcopal. Se podria afirmar que a partir del marco general
esbozado por los obispos y de la identificacién de algunos temas especificos,
como justamente fue el de las “sectas”, el CELAM ofreci6 a través de estas
intervenciones una caracterizacién mucho mas densa sobre el fenémeno y
definié lineas de accidn para los catdlicos del continente. Desde esta pers-
pectiva, los textos pueden ser leidos como piezas o instancias de una empresa
mayor en la que se articulan aquellas ideas sobre la cultura y el ecumenismo
que abordamos en las paginas anteriores. Esto no implica, claro, pasar por
alto los matices que aportan tres intelectuales que ya contaban con una am-
plia trayectoria en el catolicismo latinoamericano.

El nimero de Medellin se abrié con el articulo de Osvaldo Santagada,
presbitero argentino que integraba el equipo de redaccidén de la revista Cri-
terio. En su recorrido ofrecidé una caracterizacion general que situaba “el
problema de las sectas” mas alla de los limites del cristianismo dando cuenta

33. Methol Ferré, A., Nuevo y extrano ecumenismo. Medellin, 27, 1981, p. 396.



CULTURA, ECUMENISMO Y EVANGELIZACION | 199

de un universo amplio y diverso.** Si bien reconocia que, con el desarrollo
de relaciones ecuménicas, el término “secta’ habia perdido presencia siendo
reemplazado por denominaciones menos negativas, como la de “movimien-
tos religiosos libres”, ello no modificé la consideracidén que se tenia sobre
las practicas “sectarias” de estos grupos.®® Luego de analizar las caracteristicas
compartidas ~-como el “reduccionismo”, el “fundamentalismo” y el “salva-
cionismo”’-, el autor evaluaba alguna posible deriva hacia la politica, aunque
no se detenia demasiado y preferia concentrarse en los factores “psicologi-
cos”. Desde esta perspectiva, ponia el acento en los tipos de liderazgos y en
los vinculos que entablaban “los jefes con los oyentes”, en la “fijacion psiqui-
ca de las ‘profecias’”, en la “prohibicién de todo ejercicio de sana critica ra-
cional” y en la generacién de un ambiente de alienacién.* Si consideramos
la distincién que realiza Frigerio (1993) entre una manera de comprender el
“problema de las sectas” en clave politica como estrategia del imperialismo
-propia de las décadas de 1970 y parte de la década siguiente- y otra cen-
trada en los aspectos psicologicos, la perdida de autonomia individual y la
alienacion -caracteristica de los afios ’90-, es posible identificar al texto de
Santagada como expresion temprana de esa segunda lectura.

Si bien el presbitero argentino puso el acento en estos factores psico-
lb6gicos, no pasd por alto la dimensién “socio politica” ya que los obispos
en Puebla la habian incluido entre sus preocupaciones, especialmente en
torno a tres cuestiones: el “uso del didlogo”, la propia “invasién de sectas” y
la “importacién cultural”.”” El primer aspecto tenia que ver, precisamente,
con el didlogo ecuménico planteado por el Concilio Vaticano II. Santagada,
coincidiendo en parte con el planteo de Methol Ferre, consideraba que las
iniciativas para el didlogo habian partido de la Iglesia catdlica mientras que,
cuando la iniciativa se dio desde otros grupos, lo que pesaba era algin tipo
de interés politico. Frente a esta dificultad, sin embargo, tomoé distancia de
quienes descartaban el didlogo sin mas y propuso:

la Iglesia debe promover ad intra una conciencia ecuménica y no evi-
tar cansancios hasta encontrar interlocutores validos en materia religiosa.

34. Santagada, O., Caracterizacién y situacién de las sectas en América Latina. Medellin, 28,

1981, p. 439.

35. Ibidem, p. 440.

36. Ibidem, pp. 447 y 448.
37.Ibidem, p. 449.



200 | MARIANO FABRIS

Quisiéramos, en este punto, buscar los anhelos y deseos de los otros, tener-
los en cuenta, encontrar coincidencias, sin mengua de la verdad.*

En cuanto a la segunda cuestion, la de la “invasién”, Santagada avalaba la
preocupacién de los obispos senalando que las “sectas” se aprovechaban del
“deseo de trascendencia que poseemos” y la “penetraciéon”, entendia, no
estaba “exenta de connotaciones politicas en muchos casos, o por lo menos
econdmicas”.* Finalmente, hacia referencia a la cuestion de la “importaciéon
cultural” que estaba asociada con la marcada presencia de grupo provenien-
tes de EEUU. Si bien el autor tomaba distancia de la idea de que estos fen6-
menos fueran un “designio imperialista”, si se referia a una tensién cultural
que provocaba la llegada de modelos individualistas tipicos “del norte”.

En el dltimo tramo del articulo el Santagada retomo las preocupaciones
que los obispos habian planteado en Puebla en torno a la accién proselitis-
ta, el financiamiento y el aprovechamiento de las ausencias de la Iglesia. El
primero de los aspectos, el “proselitismo”, era recurrente en las denuncias
de la jerarquia eclesiastica. Expresaba la materializacién de aquella idea de
“invasidon” a través de la presencia cotidiana de una diversidad de grupos
religiosos recorriendo los barrios y ciudades del continente. Eran el desafio
a una representaciéon monopolica del catolicismo que se discutia, incluso, en
la propia Iglesia. Santagada lo describia asi:

Es una evangelizacién de tipo personal. Hay una primera tarea que con-
siste en buscar gente ‘con problemas’, p.e, duelos, enfermedades. Se hace
una primera visita, de la cual se toma cuidadosa nota en fichas especiales
para tener en cuenta la proxima vez. Luego se insiste, se trata de invadir
los hogares. La relacion se establece a través de preguntas disparadas a la
gente no preparada para ello y no se esperan las respuestas, al contrario
se salta continuamente de un tema a otro. La intencién que preside esta
técnica es la de confundir a la persona que escucha (...). Tal vez alguna
campafa en estadios o alguna concentracioén protestante sirva aqui para
dar el golpe de gracia a la persona. Una vez que se ha logrado atraerlo
al grupo, hay que tratar por todos los medios que el Ambito familiar no
ejerza sobre €l argumentos racionales. Se llega incluso a separar a la gente
de su familia.Y lentamente, se van orquestando impactos emotivos en el
culto de la secta.”’

38. Ibidem, p. 449.
39. Ibidem, p. 450.
40. Ibidem, p. 253.
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En cuanto al tema econdmico, el autor se mostraba cauteloso. Conside-
rando, probablemente, que se tratara de uno de los aspectos denunciados
por quienes incluian a las “sectas” entre las estrategias del “imperialismo”,
Santagada se limitd a sefialar como sorprendente la disponibilidad de re-
cursos materiales con los que contaban estos grupos. El tltimo aspecto que
consider6 era el del aprovechamiento de los espacios dejados por la propia
Iglesia. Aqui, ya desde el planteo de los obispos en Puebla, se deslizd cierta
autocritica sobre la vitalidad de la Iglesia catdlica en los diferentes espacios
sociales:

Cuando las sectas ven a masas enteras que han recibido el Bautismo, pero
viven un cristianismo debilitado (especialmente cuando eso ocurre lejos
de donde son ellos); cuando los santuarios no son constituidos lugares
privilegiados de evangelizacién; cuando se pasan por alto las culturas in-
digenas o populares y no se las vincula con la vida litdrgica de la Iglesia;
cuando no se dan respuestas a los interrogantes mas graves de los pueblos;
cuando no existen adaptaciones a las necesidades de los grandes con-
glomerados urbanos donde estan los nuevos pobres, entonces las sectas
aparecen con una intensa campana proselitista.*!

Santagada no dudaba de que este era uno de los principales desafios que
enfrentaba la Iglesia catolica. Si bien en esto no hacia mis que sintonizar
con “Puebla”, también sefialaba algunas lineas de accidén que, en realidad,
comenzaban a ser objeto de criticas. Consideraba que se necesitaba “una
seria apertura ecuménica’ que no debia ser oscurecida por el “problema de
las sectas” y que la Iglesia debia embarcarse en una revision profunda de sus

“actitudes frente a la religiosidad popular”.*?

Pablo Capanna, laico, docente de Filosofia y colaborador frecuente de
Criterio, ofrecib un analisis que no se circunscribi6 a los planteos de “Puebla”
e incluso tomé distancia en algunos aspectos. Su texto parti6 de la idea de
que las sociedades occidentales, luego de haber expresado el aparente triunfo
de la “secularizacion”, estaban viviendo una “regresion religiosa”, diagnosti-
co que sintonizaba con las revisiones de la teoria clasica de la secularizacién
(Berger, 1971). Estas transformaciones no daban lugar a un fortalecimiento
de las grandes tradiciones religiosas, sino de “las raices jamas extirpadas del
viejo paganismo y la magia [aliada] con la técnica”. Se trataba de una “era de

41. Ibidem, p. 255.
42.Ibidem, p. 255.
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la computadora que hace hordscopos y del astronauta con amuletos”.** Era
relevante abordar esta cuestion porque muy pronto llegaria a Latinoamérica
y para hacerle frente no alcanzaria con argumentar la existencia de la “tra-
dicién catélica”. Para graficar esta amenaza, el autor resumid los contenidos
de una revista “femenina” argentina en la que se sucedian la cronica de una
visita de miembros del jet set a la gruta de Lourdes, donde se observarian
referencias irdnicas al culto, junto a “una nota sobre ‘Las casas encantadas’,
seguida por el habitual hordscopo”y, mas adelante, “toda una lista de entida-
des que ofrecen ‘Amuletos, imagenes, sahumerios’; Tarot; Tarot astrologico;
Parapsicologia (entiéndase, los servicios de una médium espiritista), Astro-
logia y Quirologia”.** Ciertamente, Capanna podria haber recurrido, para
sumar gravedad a su argumento, a revistas catdlicas como Familia Cristiana
en las que era factible encontrar notas sobre estos mismos temas o consultas
de lectores sobre las razones por las cuales la visita a una espiritista no era
congruente con la fe catdlica.

Capanna dedic6 buena parte de su articulo a recorrer aquellos fendémenos
que senalaba en la revista de actualidad ampliando su horizonte hacia ex-
presiones diversas de la cultura popular, desde el cine al rock. Alli descubrid
el interés por las religiones orientales a través de la musica de The Beatles, el
satanismo en los discos de Kiss y Black Sabbath o la “fascinacién por el mal”
en algunas de las producciones cinematograficas mas exitosas de entonces,
como El bebé de Rosemary, La Profecia, El Exorcista o, incluso, Tiburén.* En
este recorrido, el neopaganismo despertaba especial interés porque permitia
referir no solo a una religiosidad previa, sino también a etapas de descom-
posicion social que alentarian estas exploraciones religiosas. Algunas derivas
de grupos de la “nueva derecha” en Europa, muy minoritarios por cierto
(Camus y Lebourg, 2020), le brindaban el ejemplo preciso en esta direccién.

El marco general de esta proliferacién, que describié en términos de
by ., B . C

Gsqueda anarquica”, es el de “una crisis de civilizacidn que alcanza su
punto mas algido” y explicaria una creciente necesidad de “‘misterio’; una
btsqueda de sentido (o sentidos) que a la vez también lo es de seguridad
metafisica; y lo que resulta de ambas: un anhelo por encontrar mediadores”.
En este diagnostico -mas influido por los desarrollos de la sociologia de

43. Capanna, P, De la Secularizacién al Neopaganismo. Medellin, 28,1981, p. 459.
44. Ibidem, p. 460.
45. Ibidem, p. 463.
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la religién que por las lecturas lineales que ofrecian los documentos de la
propia Iglesia- constataba un factor preocupante: ya no se trataba de explo-
raciones de las “clases cultivadas”, sino que habia alcanzado al “hombre de la
calle” y frente a esto de poco servia “refugiarse en la idealizacién del pasado,
como hacen los que todavia anoran la Edad Media, o pensar de modo insu-
lar, como los que se consuelan pensando que América Latina nunca puede
llegar a estar expuesta a estas amenazas”.* En este tramo abordé las defini-
ciones de “Puebla”, pero desde un cierto distanciamiento ya que entendio
que los obispos seguian pensando en una “cultura universal (...) impregnada
de racionalismo e inspirada en dos ideologias dominantes. el liberalismo vy el
colectivismo marxista” que daban lugar a una tendencia “secularista”. Por el
contrario, Capanna asegurd

que el secularismo puro y simple ya estd empezando a quebrarse en sus

centros de origen; de modo que aqui también cabe esperar una embestida

magica, que ya se manifiesta en las lecturas y en los medios masivos, y en

el vigor misional que despliegan ciertas sectas, con s6lido apoyo financie-
ro en el exterior.”

AGn mis, pensaba que las referencias realizadas por “Puebla” a la persis-
tencia de formas primitivas de religiosidad en las sociedades latinoamerica-
nas, deberia ser considerada seriamente como una via de ingreso de aquellos
giros y retornos que estaban ocurriendo en los paises centrales:

uno de los peligros que se corren es que, suscite una hibridacién ideo-
légica que combine el liberacionismo politico con el anticristianismo
reivindicatorio y busque usar al paganismo ancestral con fines tacticos

de captacidn; este hibrido podria llegar a contar con el beneplacito del
mundo desarrollado, en regreso a un estadio pagano.*

La tercera intervencién que integrd este nimero de Medellin fue la de
Boaventura Kloppenburg, tedlogo y sacerdote brasilefio -mas tarde, obis-
po- que habia participado como perito en el Concilio Vaticano I y que,
por entonces, integraba Instituto Teoldgico Pastoral del CELAM. Si bien se
centr6 en fenémenos religiosos de mayor presencia en Brasil, también ofre-
ci6 definiciones que se encontraban en las coordenadas del “Documento
de Puebla”. De las tres intervenciones, fue la que respondié mas explicita-
mente a los planteos del documento de 1979. La expresién “Movimientos

46. Ibidem, p.475.
47. Ibidem, p. 477.
48. Ibidem, p. 477.
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pseudo-espirituales”, que le da titulo al articulo, fue tomada directamente de
“Puebla”y con ella propuso definir “formas religiosas o para-religiosas, con
un conjunto de actitudes muy diferentes entre si, que aceptan una realidad
superior (‘espiritus’, ‘fuerzas ocultas’, ‘astros’, etc.), con la cual entienden co-
municarse para obtener ayuda y normas de vida”.* El autor incluy6 dentro
de esta categoria al “Espiritismo y Umbanda, a 1a Teosofia y Antroposofia, al
Rosacrucismo y Gnosticismo, al Esoterismo y Ocultismo” y a lo que “Pue-
bla” llamé “sincretismos forineos”.>

El articulo, basicamente, reconstruyd la aparicién de estos grupos y su ex-
pansidn internacional y en Brasil, tal como habian recomendado los obispos
en Puebla. Para cada caso propuso una serie de hipdtesis que podrian expli-
car el crecimiento de estos fenémenos religiosos. Alli sefialé la propaganda,
la presencia en los medios y el influjo de los lideres, pero resulta interesante
el vinculo que estableci6é con lo que llamé “catolicismo folclorico” y que
podemos asociar a la “religiosidad popular”:

Bondadoso, poco instruido, por tradicién devoto de los Santos, por ig-
norancia excesivamente confiado en rezos, bendiciones y sacramentales,
a los cuales llegan a atribuir poderes infalibles y magicos; crédulo y reli-
g10s0; no habilitado para distinguir la verdad del error; en parte también
religiosamente abandonado por la absoluta falta de clero; muchas veces
pobre y sin ayuda en sus enfermedades y miserias; enganado, ademas, por
declaraciones hipocritas, promesas falaces y fachadas mentirosas; curioso,
naturalmente inclinado hacia manifestaciones maravillosas; con inmensa
nostalgia de sus muertos, dispuesto a dar todo para ayudar a los fallecidos
y de ellos recibir alguna sefial: todo eso lleva facilmente las masas a la ten-
tacién de la nigromancia y magia.Y la Iglesia Cato6lica tiene la fama de ser
una religién permisiva.®'

Luego de una taxonomia extensa de grupos y corrientes, el autor aportd
algunas lineas de reflexion sobre el fenémeno y sobre las respuestas que
deberia ensayar la Iglesia catdlica. Para Kloppenburg, mientras “la Iglesia

Catdlica afloja la disciplina vaciandose sus noviciados y seminarios, las sectas
la aprietan acogiendo una juventud alegremente dispuesta para los mayores

49. CELAM. III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, La evangelizacién en
el presente y en el futuro de América Latina. Documento de Puebla. Buenos Aires, Ediciones CEA,
1979, p. 302.

50. Boaventura Kloppenburg, C., Movimientos Pseudo-Espirituales. Medellin, 28, 1981, p.
480.

51. Ibidem, p. 485.
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sacrificios”.”* Frente a una “Iglesia cada vez mas permisiva y en un mundo
pluralista lleno de dudas, perplejidades y negaciones, buscan normas claras

de vida y orientacién segura en la doctrina” >

Desde su perspectiva, la Iglesia debia recuperar la iniciativa y tomar de-
cisiones en un escenario dicotomico. De un lado tenia a “sectarios con sus
métodos proselitistas, tratando de penetrar entre la gente catdlica de América
Latina”. Del otro lado se encontraban “los mismos catdlicos mas o menos
facilmente victimas de esta propaganda”. Ante ello se preguntd “;A quié-
nes queremos dirigimos pastoralmente: a los sectarios o a sus victimas?”. La
respuesta estaba implicita en los términos en que se formulaba la pregunta.
Pero, ademis, agregaba que si bien Concilio Vaticano habia insistido “en el
didlogo con los no-catdlicos”, era necesario tener presente que la

disposiciéon de dialogo con los responsables de los movimientos pseudo
espirituales no debe jamas olvidar que su activa presencia entre nuestros
fieles tiene un objetivo muy claro y definido, que ciertamente no es el de
ayudarnos a conseguir que sean mejores cristianos catolicos.>*

Consideré que antes del Concilio Vaticano II habia predominado una
actitud de “apologia o defensa de la fe cristiana”, pero que esta actitud habia
sido reemplazada luego por una actitud de “didlogo” que habia terminado
por considerar que todo aquello que se proponga defender la fe es “precon-

9% 55

ciliar, anticuado y obsoleto”.> El cambio que reclama Kloppenburg debia
conducir a la defensa de un “verdadero ecumenismo” que no excluya la
“apologética” cuando lo exija “la situacion de catdlicos indefensos, no su-
ficientemente instruidos y preparados, constantemente molestados por los
importunos, agresivos e impertinentes proselitismos de los sectarios y falsos

56

profetas disfrazados como cristianos”.

Esta critica al didlogo en nombre de un “verdadero ecumenismo” se es-
taba convirtiendo en una idea de peso en los discursos de diferentes actores
catélicos. Si observamos algunas intervenciones que circulaban en la Iglesia
argentina, podremos reconocer de qué manera las nociones y debates mis

52. Ibidem, pp. 521-522.
53. Ibidem, p. 522.
54. Ibidem, p. 523.
55. Ibidem, p. 524.
56. Ibidem, p. 525.
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generales que habia anunciado “Puebla”, se perfilaban en torno al “problema
de las sectas”.

En agosto de 1981 la revista Didascalia -que dentro del catolicismo tenia
una posicidn estratégica por dedicarse a la formacidn catequistica (Gabi-
rondo, 2024)- publicd un articulo del obispo auxiliar de Santa Fe, Edgardo
Storni, que resumi6 una mirada critica del ecumenismo segan se habia com-
prendido en el postconcilio:

Los mismos pastores catélicos, tras el Concilio, hicieron una traslacién no
correcta, muy simplista del ecumenismo entre nosotros, que significé no
s6lo una tolerancia sino, llegado el caso, una aquiescencia. (...) mientras
nosotros introduciamos la confusién en el campo doctrinal, la anarquia
en la disciplina eclesial y la distorsién en la pastoral (...) la dimensién
religiosa inaplazable del hombre —cualquiera sea su grado de afloracion
consciente— encontraba en esas iglesias una propuesta y una respuesta
evangelizadora.”’

A decir verdad, en la Iglesia argentina este tipo de lecturas tenia, al menos,
dos antecedentes recientes. En primer lugar, los obispos habian denuncia-
do desde el inicio de la dictadura militar en marzo de 1976, la accidén de
diferentes grupos religiosos y la “proliferacion de cultos populares”, en par-
ticular el de la “Difunta Correa” (Fabris, 2024). En segundo lugar, luego de
“Puebla”, las preocupaciones de la jerarquia eclesiastica se concentraron en
las “sectas” y buscaron responder a los lineamientos que se habian plantea-
do a nivel continental. Ya en 1979 el Episcopado le encargd al Equipo de
Ecumenismo de la Conferencia Episcopal un informe sobre “sectas”.”® Ese
informe se presentd en 1980 y en el intercambio que se produjo entre los
obispos se hizo evidente que se trataba de un tema transversal a los distintos
posicionamientos politicos y teoldgicos, ya que podia despertar preocupa-
cién en prelados afines a las tendencias mas tradicionalistas y conservadoras,
pero también en otros que cultivaban perfiles més aggiornados.>® El obispo
de Formosa, Dante Sandrelli, consider6é que era necesario llamar la atencion
“porque en todas partes se hacen movimientos ecuménicos y se ha notado
que se confunde mucho a la gente” que termina por leer “con tanto o mas
fervor todo lo que viene de estos hermanos de Taizé, como los escritos de

57.Storni, E., Las sectas en Santa Fe. Didascalia, 344, 1981, p. 26.

58. 58a reunidén de la Comisién Permanente de la CEA, 24 de marzo de 1980. Actas 1979-
1981, 2a sesidn, pp. 5-7. Archivo de la Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires.

59. 40a Asamblea Plenaria de la CEA, 28 de abril al 3 de mayo de 1980, 10a sesién, pp. 4-6 y
anexo. Archivo de la Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires.
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Juan Pablo 11" ftalo Di Stefano, obispo de Roque Sienz Pefia, en la pro-
vincia del Chaco, llam6 la atencidn sobre un supuesto “trasfondo politico”
que incluiria el millonario financiamiento desde EEUU para “propagar sec-

9 6

tas en Ameérica Latina”.*! Como introduccién al informe, el obispo auxiliar
de Buenos Aires, Mario Serra, responsable del equipo que se encargd de su
elaboracion, respaldé la lectura de Di Stefano y sefialé como ejemplo el caso
de los “mormones”, pero también apuntd a otro aspecto que, en definitiva,
seria el punto de partida en el anilisis desplegado: el impacto de la “etapa

romantica del ecumenismo”.%

El informe en cuestidn, bajo el titulo “La actuacién de los grupos libres
(sectas)”, comenzaba afirmando la existencia de una “ofensiva sectaria en
nuestro pais” tal como lo demostraban diversos hechos registrados por la
prensa, los testimonios de los obispos consultados y el “hecho historico de
la invasion de las sectas” que sefiald el “Documento de Puebla”.®® Luego, iba
mas alla de la hipdtesis sugerida por el obispo Di Stefano y se detenia en
las “debilidades” pastorales de la propia Iglesia y la formacion de sus agentes
como motivo para la propagacién de las “sectas”.®* En cuanto a los destina-
tarios potenciales de la accion de las “sectas”, consideraba que era excesiva
la confianza depositada en su espiritu “romano y mariano”, que ese espiritu
debia afianzarse y que las “personas que acuden a las sectas estan deseosas de
escuchar una palabra de salvacion en un contexto mas idéneo y cercano para
ellos” donde los “pastores son del mismo ambiente” y el lenguaje es “senci-
llo y directo.” Finalmente, el informe entendia que frente a esta situacion la

mejor alternativa estaba en la “parroquia o la célula misional”.®

Junto al informe, el Equipo de Ecumenismo realiz6 una encuesta que
envié a las didcesis sobre la presencia de “sectas” y elabord una lista con
diferentes grupos que actuaban en el pais. Ademas, segin anunciaban los
obispos, se elaborarian materiales sobre el tema para distribuir entre las ins-

60. Ibidem, p. 4.
61. Ibidem, pp. 5-6.
62. Ibidem, p. 6.

63.Equipo Episcopal de Ecumenismo.“La actuacién de los grupos libres (sectas)”. 40a Asam-
blea Plenaria de la CEA, 28 de abril al 3 de mayo de 1980, 10a sesién, Anexo, p. 1. Archivo de
la Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires.

64. Ibidem, p. 3.
65. Ibidem, p. 3.
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tituciones catdlicas.®

El Equipo de Ecumenismo que presidia Serra siguid
trabajando sobre el tema y tiempo después el obispo brindé un nuevo in-
forme al resto del Episcopado. Alli insistid en una perspectiva que abordaba
el tema de las “sectas” con la mirada puesta en el ecumenismo y el Concilio
Vaticano II. Si bien inicialmente destacé que el Concilio Vaticano II habia
marcado “un hito en la historia de la Iglesia y el mundo, sobre todo en lo re-
ferido a las distintas comunidades cristianas”, enseguida sefiald que ya habia
pasado “la etapa romantica, euforica, sentimental en la relaciéon ecuménica
que fue necesaria para que cayesen los muros e imputaciones reciprocas y se
estableciera, a través de relaciones personales la confianza y el respeto mutuo,
favorables a un dialogo eficaz.” Para el obispo portefio, “el ecumenismo no
se ha encarnado en la gran mayoria del pueblo fiel y ha quedado reducido
practicamente a niveles jerarquicos” por lo que era necesario hacer com-
prender “el verdadero sentido que implica la relaciéon ecuménica” en la cual
siempre debe haber un objetivo que es la unidad. Finalmente, sefialé que el
Concilio habia propuesto el didlogo en base a la exposiciéon profunda de la
doctrina de cada comunién por ello no habilitaba ni el “sincretismo ni [el]

falso irenismo”.%’

PALABRAS FINALES

En este trabajo propusimos un acercamiento a algunas de las perspectivas
incluidas en el “Documento de Puebla” y tratamos de establecer de qué
manera se articulaban las herencias del Concilio Vaticano II y las propuestas

para una nueva evangelizacién en América Latina.

Haciendo foco en las nociones de cultura que ofreci6é el documento
aprobado por los obispos latinoamericanos en 1979, identificamos algu-
nas diferencias significativas con las propuestas conciliares y en especial con
Gaudium et Spes. En este sentido consideramos que las nociones contenidas
en el “Documento de Puebla” sintetizaban, en buena medida, los recorridos
de la llamada Teologia del Pueblo y desde alli daban paso a una critica a la
cultura moderna con la que habia propuesto dialogar el Concilio. Si bien
en Puebla el énfasis de la Teologia del Pueblo, en el imperialismo vy la im-

66.41a Asamblea Plenaria de la CEA, 17 al 21 de noviembre de 1980, 10a sesién, p. 3 Archivo
de la Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires.

67. 46a Asamblea Plenaria de la CEA, 18-23 de abril de 1983, 6a sesion, pp. 4-6. Archivo de
la Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires.
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portacién cultural aparecié matizado, en el llamamiento a una nueva etapa
de evangelizacion se identifico las amenazas que las “sectas” imponian en un

continente, tradicionalmente catdlico.

La denuncia de la “invasion de las sectas” abrid varios recorridos hacia el
tuturo. Por un lado, permitié reponer la denuncia del imperialismo que aho-
ra se manifestaba a través de la llegada de grupos religiosos extranjeros. Por
otro lado, canalizd una mirada critica sobre la labor de la Iglesia catdlica y
sus agentes, especialmente, en los sectores populares. Quienes asumieron esta
perspectiva tendieron a poner entre signos de interrogacién la afirmaciéon
de que América Latina era un continente catdlico y desde cierta autocritica
llamaron a repensar practicas e idear nuevos activismos. Finalmente, en un
sentido mas general, la denuncia de la “invasion de las sectas” se vino a sumar
a otras lecturas centradas en la revisiéon de los afios ‘60. Como ocurria con
la denuncia del compromiso social, la radicalizacién politica o la traduccién
demasiado terrenal del mensaje catdlico, el “problema de las sectas” canalizo
una critica al didlogo y el ecumenismo conciliar. Como lo anuncié Juan
Pablo II en suelo mexicano, habia llegado la hora de la “verdad”, sin “relec-
turas”, “reduccionismos” o “ambigiiedades”.






LAS RESONANCIAS DEL VATICANO Il EN
SANTO DOMINGO (1992)

Sebastian Pattin

INTRODUCCION

En 1992 se encontraron diversos actos de memoria por el V Centenario del
Descubrimiento de América destinados a celebrar, reflexionar o valorar —
criticamente o no dependiendo del horizonte de expectativas— la llegada del
Imperio Espafol al continente coincidiendo con la reunién de los obispos
en la IV Conferencia General de Consejo Episcopal Latinoamericano en
Santo Domingo.Ya en 1983 Juan Pablo II habia anunciado que, con la inten-
cion de dar el presente en las conmemoraciones, convocaria a las jerarquias
latinoamericanas para 1992 por el espesor en la historia del continente y de

la propia Iglesia.

En el mismo sentido, con el propésito de rememorar el “encuentro de las
culturas”, el gobierno peninsular conformé una Comisiéon Nacional para la
Conmemoracion del V Centenario del Descubrimiento de América y los
presidentes Carlos Satil Menem (Argentina), Jaime Paz Zamora (Bolivia),
Patricio Aylwin (Chile), Carlos Salinas de Gortari (México), Jorge Antonio
Serrano (Guatemala), Rafael Angel Calderén (Costa Rica) y Luis Lacalle
(Uruguay) afirmaron en un documento bien general —y sobre todo bien
diplomatico— que se debian superar las visiones mas apasionadas de los 500
afios para redescubrir a América en sus recursos naturales, en su historia, en
su lengua y en sus tradiciones. De esta forma, algunos gobiernos latinoa-
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mericanos creian que se podrian consolidar los procesos de integracion en
torno a un pasado coman desde el cual fuera posible proyectar el desarro-
llo de un futuro compartido. Ahora bien, en rigor de verdad, las diferentes
administraciones nacionales organizaron conferencias, exposiciones y actos
conmemorativos por los 500 anos y si bien ningun presidente se opuso a
la visita de Juan Pablo II para inaugurar la IV Conferencia, Lacalle y Paz
Zamora si expresaron en términos individuales algunos cuestionamientos al
rol histérico de la Iglesia catélica en el continente destacando sobre todo la
complicidad con las autoridades politicas coloniales y la violencia contra los
pueblos indigenas, mestizos y afroamericanos.

El presente capitulo busca responder —aun de manera imperfecta— el desa-
fio propuesto por Hans-Georg Gadamer en Verdad y método 11 (1998) [1960].
El filésofo aleman propuso que la comprension (das Verstehen) de un acon-
tecimiento historico o de una obra implica necesariamente la fusion de ho-
rizontes pasados y presentes. Bien se podria suponer que el pasado interpela
a un nosotros-presente pero mediado, que busca en la historia rasgos, hue-
llas, vestigios, estampas que se ligan a fendmenos actuales. En otras palabras:
no se comprenderia el horizonte pasado de manera ajena o desasociada de
nuestro propio horizonte presente alimentado por los efectos, las tradiciones,
las recepciones, del acontecimiento u obra que queremos comprender. En
ese sentido, el papado de Francisco —y en términos mas amplios el rol de
la Iglesia catdlica en la actualidad— nos interpela a revisitar la recepcion del
Concilio Vaticano II (1962-1965) a través del papado de Juan Pablo II que
encuentra en la IV Conferencia, un acontecimiento de suma importancia
para comprender la relacién del papado actual con el Vaticano I y con la
Iglesia latinoamericana. El objetivo es, a partir de una diversidad de fuen-
tes que incluye expresiones publicas de Juan Pablo II y de la Conferencia
Episcopal Argentina (CEA), pero también de una serie de revistas catdlicas,
abordar Santo Domingo prestando especial atencidon a la memoria que se
puso en juego del Vaticano II.

A pesar de la importancia de Santo Domingo, su recepcién en Argentina
no ha recibido una gran atencién por parte de los historiadores. Sin embar-
go, el reconocido filésofo argentino Enrique Dussel sostuvo, al calor de los
acontecimientos, en su libro The Church in Latin America, 1942-1992 que la
IV Conferencia representaba tanto continuidad como ruptura en relacién a
los Gltimos anos de la Iglesia contemporanea (Dussel, 1992a). Si bien conti-
nuaba una tradicién iniciada en Medellin y en Puebla de compromiso con
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los pobres y los desposeidos del continente, introducia nuevos desafios o for-
mulas pastorales. Dussel reconocia que la Nueva Evangelizacion integraba la
promocién de la Justicia Social y los Derechos Humanos como elementos
esenciales de un nuevo abordaje pastoral, pero a decir verdad la “opcidn
evangélica y preferencial por los pobres” no implicaba una incompatibilidad
per se 0 un cuestionamiento a las reformas neoliberales de la década de 1990,
sino mas bien una suerte de negociaciéon como lo demostraba la enciclica
Centesimus Annus. Atendiendo documentos oficiales, para Dussel la postu-
ra de Juan Pablo II influy6 en el tono y las directrices emanadas de Santo
Domingo funcionando como un freno a las aspiraciones de la Iglesia mas
comprometida con la transformacién social profunda. En otras palabras: el
enfoque doctrinal y conservador del papa polaco limitaba el potencial trans-
formador de la Iglesia en el continente.

En un articulo breve y centrado en la coyuntura entre 1972 y 1992, el
mismo Dussel expone una interpretacion mas politica —incluso con rasgos
mas polémicos— sobre la Iglesia catdlica en la coyuntura de la IV Conferen-
cia (Dussel, 1992a, pp. 139-158.). En De Sucre a Santo Domingo (1972-1992)
(Dussel, 1992b) el filésofo sostiene una interpretacién donde la reunidén del
CELAM debia comprenderse como parte de un marco represivo continen-
tal mas amplio. Si bien tras el Vaticano II y la II Conferencia de Medellin
en 1968, la Iglesia latinoamericana habria experimentado una “renovacién
profética”, Dussel considera que a partir de la Asamblea de Sucre del ano
1972, el CELAM habria adoptado una postura mas conservadora, generando
tensiones internas que culminaron con el documento de Santo Domingo. A
partir de una mirada bien secularizada que se centraba en las dictaduras y en
las figuras conservadoras del CELAM como Loépez Trujillo, Dussel conside-
raba que la IV Conferencia seria el resultado historico de los regimenes de
seguridad nacional y la opresidn a los pueblos latinoamericanos.

Asi también se encuentra el anilisis centrado en la CEA de Juan Cruz Es-
quivel que comprendié que en 1992 en la IV Conferencia el Vaticano “puso
en juego toda su artilleria para que el perfil de la Iglesia en América Latina se
encauzara definitivamente en la linea marcada desde Roma” (2004, p. 171),
sobre todo, teniendo en cuenta la importante presencia de Angelo Sodano,
vicepresidente de la Comisién Pontificia para América Latina (CAL). Soda-
no, un representante emblematico del espiritu romano y del papado de Juan
Pablo II, particip6 de la presidencia colegiada con Lopez Rodriguez el pre-
sidente del CELAM y Fernandes de Aratjo, arzobispo de Belo Horizonte.
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Por otro lado, Juan Carlos Scannone —reconocido tedlogo argentino— y
Edgardo Juan Trueco —sacerdote diocesano y presidente del Secretariado
Pastoral de Santuarios de Argentina— encabezaron algunos de los primeros
estudios que desde una perspectiva nativa se ocuparon de la IV Conferencia.
Scannone estudid la relevancia de la inculturacion en las conclusiones de la
IV Conferencia destacando la centralidad otorgada al concepto “evangeliza-
ci6n inculturada” en el marco de la Nueva Evangelizacion. Asi sostenia que
representaba un avance en el reconocimiento de la importancia de integrar
en el mensaje evangélico rasgos de las culturas latinoamericanas locales. La
fe catdlica debia respetar y enriquecer las identidades culturales propias de
América Latina (Scannone, 1993). Trueco, por su parte, examina coOmo en
Santo Domingo se aborda la religiosidad popular y su relacién con los san-
tuarios populares en América Latina (Trueco, 1993). Bajo esta perspectiva, la
IV Conferencia habria reconocido el valor de la religiosidad popular como
una expresion legitima de la fe —aun aceptando la necesidad de corregir
errores, excesos o derivas— y los santuarios como lugares de encuentro y
fortalecimiento de la pertenencia a la Iglesia catélica. En el mismo sentido
que expresaba Scannone, para Trueco, la Nueva Evangelizaciéon debia pro-
mover el respeto y el enriquecimiento de las identidades indigenas, mestizas
y afroamericanas. Por otro lado, Saranyana, reconocido estudioso de las teo-
logias latinoamericanas, ofrece una visién panoramica de las cinco conferen-
cias generales del CELAM vy su contexto teoldgico (Saranyana, 2022). En ese
sentido, destaca como cada conferencia reflejé y promovid una teologia pas-
toral propia de América Latina, adaptandose a los desafios contemporaneos
y evitando tanto el eurocentrismo como un “excesivo” latinoamericanismo.
Sobre la IV Conferencia en particular, el te6logo reconoce la importancia de
la Nueva Evangelizacion y la evangelizacidn inculturada. Al mismo tiempo,
Santo Domingo habria subrayado la importancia de la promocién humana
y la opcidén preferencial por los pobres, continuando las lineas pastorales de
las conferencias anteriores.

Bien se podria afirmar, a partir de este somero repaso por los aportes de
Dussel, Esquivel, Scannone y Trueco, la necesidad de revisitar la recepcion
de Santo Domingo y el sentido del Vaticano II que se puso en juego en este
periodo desde una perspectiva historica. Luego de una breve introduccién
sobre el afio 1992, el capitulo se ocupa en primer lugar de la relacién de
Juan Pablo II con la IV Conferencia, en segundo lugar de la recepcién en la
jerarquia argentina y, en el ltimo apartado, de una serie de revistas catdlicas.
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1992 conformo un afio muy relevante en la historia de América Latina. Por
un lado, como deciamos al inicio, la conmemoracién de los 500 anos de
“descubrimiento”, “conquista”, “dominio” o “encuentro” abrid discusiones
y actos de memoria a lo largo y ancho del continente donde se discutia el
balance y el rol de distintos actores a lo largo de la historia latinoamericana.
Por otro lado, a 30 anos del inicio del Vaticano I, Juan Pablo II anuncié su
visita a Santo Domingo para inaugurar la IV Conferencia, luego de la carta
enciclica Centesimus Annus. En el contexto de la post-Guerra Fria, las tran-
siciones hacia las democracias y el avance de las reformas neoliberales en
América Latina, la enciclica resumia la posicidon de la Iglesia catolica sobre
los limites morales del capitalismo y la necesidad de un orden econémico
basado en la dignidad humana y la solidaridad. En ese sentido, junto a la
tradicional condena al socialismo, Juan Pablo II reconocia los logros de la
economia de mercado aunque reconociese los riesgos inherentes del capi-
talismo.

Como era de esperar, la lectura realizada desde América Latina dependia
de las trayectorias y de las expectativas de quien interpretara la enciclica. Por
un lado, quienes habian sostenido posiciones afines a las teologias latinoame-
ricanas conocidos en general como liberacionistas comprendieron que sus
criticas contra el neoliberalismo habian sido legitimadas, aunque la abierta
aceptacion del capitalismo por parte de Juan Pablo II complicase sus valo-
raciones negativas del capitalismo en general. Por el otro, sensibilidades mas
bien conservadoras o tradicionalistas interpretaron que el Vaticano reiteraba
la condena contra el socialismo estatal en el marco de las reformas pro-mer-
cado en el continente y ponian en valor el rol subsidiario de la Iglesia en
las sociedades latinoamericanas. A su vez, la propia enciclica volvia sobre un
tema sensible en las transiciones como los Derechos Humanos ofreciendo
—o intentando ofrecer— un marco ético donde se respeten la justicia social y
la dignidad humana.

Si se considera que la III Conferencia General en Puebla se habia pre-
sentado como la posibilidad para que Juan Pablo II visitara por primera vez
América Latina y busque ordenar una regién que habia testimoniado como
ninguna otra los avatares posteriores al Vaticano II (cap. Fabris del libro), la
IV Conferencia General constituy6 la oportunidad para presentar una agen-
da mis propositiva a partir de la Nueva Evangelizacién y la inculturacion
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de la religién en linea con la lectura del Vaticano II como el inicio de un
proceso de globalizacién del catolicismo. !

A lo largo de las décadas de 1980 y 1990, las lecturas del Vaticano II que
habian destacado las aristas mas desafiantes para el status quo de la Iglesia
catblica universal en los siglos XIX y XX pasaron a ser contestadas abier-
tamente desde la oficina romana —ya es bien conocida la instruccién de
Joseph Ratzinger sobre la Teologia de la Liberaciéon en 1984— y ganaron
preponderancia las interpretaciones que comprendian la renovacién en una
clave mas espiritual y con una inflexién conservadora. En ese sentido, para
muchos el papado de Juan Pablo II representd un freno o, en sus versiones
mas extremas, una traicién al verdadero espiritu conciliar. Para dichas lecturas,
el papa polaco habria resignificado el Vaticano II a partir de su impronta
que se definia por una férrea moral sexual, un fuerte anticomunismo y una
implacable disciplina de cuerpo. No obstante ello, si se reduce el Vaticano
II de Juan Pablo II a una “renovacién conservadora”, se obstaculiza la apre-
hensién de una interpretacién mas rica y pasible de ser matizada a través
de los conceptos de inculturacién y evangelizaciéon de la cultura —Nueva
Evangelizacién—. Al mismo tiempo, la conmemoracién del descubrimiento
de América abria también la esfera ptblica del continente latinoamericano a
las reivindicaciones de las identidades indigenistas, mestizas y afroamericanas,

y su articulacién —o su marginacién— con el capitalismo continental.

JUAN PABLO IT'Y SANTO DOMINGO

A lo largo del afio 1992, la Iglesia catdlica universal resulté apuntada por
movimientos sociales indigenistas, mestizos y afroamericanos por sus co-
laboraciones en la conquista. Las controversias atravesaban diferentes pun-
tos como la complicidad en la subyugacién y el genocidio de los pueblos
indigenas, en la destruccion de sus culturas y religiones, en la explotacién
econdmica del continente y en el adoctrinamiento cristiano.Y la respuesta
de la Iglesia catdlica a través de Ovidio Pérez Morales, presidente de la Con-
ferencia Episcopal Venezolana, parecia categorica:

A veces se habla mucho del genocidio de los siglos XVI, XVII y XVIII,
pero hoy se estan cometiendo los peores crimenes que hay en el mundo y
se estd matando mucha mas gente con la mayor tranquilidad, con guantes

1.Véase el capitulo de Mariano Fabris en este mismo libro. Supra, p. 188.
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blancos y perfumados. Se buscan chivos expiatorios en los siglos pasados
y no se afronta la responsabilidad en el siglo presente.?

Pérez Morales identificaba como razones del “genocidio contempori-
neo’ al aborto, a la eutanasia y al control de natalidad mediante métodos
anticonceptivos. El pedido de perdon de Juan Pablo II ya bastaba para sutu-
rar las heridas y parecia mejor centrarse en los problemas actuales. Por ello,
el acto publico de perdén de los obispos —esperado por quienes protestaban
y propuesto por parte de la jerarquia— quedaria obturado por la posicién
vaticana. En un sentido ligeramente distinto, la respuesta de la CEA recu-
peraban las luces de la historia de la Iglesia catdlica a través de Bartolomé
de las Casas —el gran simbolo del catolicismo junto a San Martin de Porres
y Juan Diego— y una serie de figuras que enfatizaban las contribuciones
positivas del periodo a partir de la mirada que se proponia con una Nue-
va Evangelizacién y la inculturacién, pero también pedian perdén por las
sombras de la conquista. No faltaron tampoco quienes criticaron que los
obispos se alojaran en “lujosos hoteles turisticos de la ciudad” entre turistas,
artistas, empresarios, ejecutivos y gente del jet set (Codina, 1992). Para mu-
chos el problema parecian ser las formas todavia ostentosas y sefioriales de
la jerarquia latinoamericana demostrando cierta distancia con la realidad de
extrema pobreza del continente.

El 27 de noviembre de 1992 el papa Juan Pablo II inauguré la IV Con-
ferencia que se desarrolld bajo el titulo “Nueva evangelizacion, promocién
humana, cultura cristiana”. El Vaticano se decidié por Santo Domingo en
Republica Dominicana —en la isla La Espafiola— porque se suponia que ha-
bia sido el lugar donde se habia celebrado la primera eucaristia catblica en
América Latina. En medio de un clima de protestas indigenistas contra la
celebracién delV Centenario por las estelas de hispanismo que se replicaban,
Juan Pablo IT abri6 la conferencia remarcando un poco las lineas pastorales y
teologicas que guiaban su papado vy, por ende, que debian guiar las reflexio-
nes latinoamericanas.” En ese sentido, la Iglesia debia restaurar los valores
morales catdlicos como respuesta a la posmodernidad. No parece casual que

2. Son peores los genocidios actuales que los de la conquista. Agencia Informativa Catdlica
Argentina (AICA), 21 de octubre de 1992, pp. 275-276.

3. En la capital de Ecuador, la ciudad de Quito, se habia previsto la organizacién de una
“Asamblea del Pueblo de Dios”, una suerte de antiV Centenario, en el mes de julio de 1992.
Sin embargo, el encuentro termind realizindose a mediados de septiembre. Segtin el Boletin
de la Agencia Informativa Catdlica Argentina, el objetivo de la agrupacién era difundir la “leyenda
negra” del descubrimiento y la primera evangelizacién.
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el papa estuviera en Republica Dominicana siguiendo minuciosamente las
primeras tres sesiones de la conferencia, incluso inaugurando una de ellas de
forma personal.

En su discurso inaugural las referencias al Vaticano II fueron minorita-
rias comparadas con las alusiones a intervenciones del propio papa quien
cumplia 14 anos en el papado —Laborem Exercens (1981) y Redemptoris Missio
(1990), sobre todo—, a las sagradas escrituras y a la enciclica Evangelii nun-
tiandi de Pablo VI (Juan Pablo II, 1992, p. 7-31). Juan Pablo II instaba a los
obispos latinoamericanos a revivificar el espiritu y el estado de misidn en el
continente a partir de una “Nueva Evangelizacion” que no apele a las viejas
formulas asociadas al Estado y la violencia, sino que reconozca a las otreda-
des en su valor a partir de la piedad catdlica y que promueva las riquezas de
las identidades preexistentes. El papa exhortaba a prestar atencion a la cate-
quesis, a profundizar los movimientos biblicos y litargicos, y a evangelizar
la religiosidad popular. Los nuevos movimientos religiosos —“movimientos
pseudo-espirituales”—, el evangelismo vy el secularismo, sumados al desigual
desarrollo del capitalismo continental, necesitaban una Iglesia comprometida
con los pueblos latinoamericanos acompaiiandolos, guidndolos y purifican-
do sus creencias populares.Y, ademas, se buscaba la restitucién de los valores
familiares y la proteccién de la vida desde su concepcidén como formas de
resistir a los avances de la posmodernidad.

Atenta al espesor simbolico de la historia, la sesién inaugural se llevé a
cabo el 12 de octubre de 1992, conocido habitualmente como Dia de la
Raza conmemorando la llegada de Cristobal Colon a América. Siguiendo la
tradicién de las conferencias se reunieron 354 participantes: 307 obispos lati-
noamericanos, 24 invitados (entre ellos: sacerdotes, religiosos, religiosas, dia-
conos y laicos), 20 peritos y 4 observadores de otras confesiones religiosas.*
Vale notar que en Santo Domingo pareciera haberse dado un menor interés
institucional por el didlogo interreligioso. El triunvirato designado por Juan
Pablo II que presidi6 la conferencia estuvo integrado por Angelo Sodano
—Secretario del Estado Vaticano—, Nicolas de Jests Lopez Rodriguez —arzo-

4. Los representantes argentinos que asistieron a Santo Domingo fueron Antonio Quarraci-
no, Ratl Primatesta, Juan Carlos Aramburu, Gerardo Sueldo, Carlos Galan, Eduardo Miris,
Domingo Castagna, Jorge Casaretto, Justo Laguna, Carmelo Giaquinta, Estanislao Karlic, José
Maria Arancibia, Italo Di Stéfano, José Maria Arancedo, Luis Héctor Villalba, Jorge Meinvie-
lle, Juan José Iriarte, Desiderio Collino, Emilio Bianchi Di Carcano, Rubén Héctor Di Monte
y Céandido Rubiolo. Asi también asistieron Juan Carlos Maccarone, Josefina Llach, Marcelo
Zapiola y Juan Guillermo Duran.
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bispo de Santo Domingo y presidente del CELAM-—y Serafim Fernandes de
Aratjo —arzobispo de Belo Horizonte—, garantizando asi un relativo control
sobre los procesos de redaccion de los borradores y los textos definitivos.
Las sesiones se llevaron a cabo hasta fines de octubre y se publicaron en
diciembre del mismo afio. En el mismo sentido, la Comision para América
Latina (CAL) —presidida por el obispo africano Bernardin Gatin— expresaba
la necesidad de que los obispos latinoamericanos lleven a cabo el mandato
de Juan Pablo II y que dediquen sus esfuerzos en la Nueva Evangelizacion
y la misién Ad Gentes.

Con la misma inflexién que Juan Pablo II, la mayoria de los obispos
latinoamericanos centraban la importancia de la “Nueva Evangelizacion”
que se centraba casi exclusivamente en la figura de Jests y en la mediacién
espiritual de Maria. De esta forma, se comprende que la conferencia haya
asumido como epigrafe: “Jesucristo ayer, hoy y siempre” (Hebreos 13,8). Asi
se formulaba una religioén que, sin negar la importancia de la institucién, del
dogma y de su orden de autoridad, se ponia en valor la cercania con una
version humana de Dios, uno que podia transformarse en traductor de las
creencias populares latinoamericanas.

Ahora bien, ni en las actas ni en los documentos finales de Santo Domin-
go se evocaria el Vaticano II en detalle, aunque se presentasen en continuidad
con el desarrollo del pensamiento catdlico reciente. Sin embargo, los docu-
mentos conciliares citados contenian referencias mas bien generales donde
se recuperaba el espiritu peregrino, profético, misional y evangelizador de la
Iglesia en su conjunto, es decir, de todo el pueblo de Dios. Si se encuentra un
didlogo mas o menos directo cuando se repiensa el vinculo entre la fe caté-
lica y las culturas. En ese sentido, en Lumen Gentium —Constitucion Dogmatica
sobre la Iglesia— se encuentra una férmula posible: introduciendo el “Reino
de Dios”, la Iglesia o el pueblo de Dios no disminuia el “bien temporal” de
ningtn pueblo, sino que, por el contrario “asumia”, “fomentaba”, “purifi-
caba”, “fortalecia” y “elevaba” las “riquezas” y “costumbres” buenas. De esta
forma, se identifican algunos rasgos de lo que, a partir de Juan Pablo II y
Santo Domingo, se entiende como inculturacién en tanto encarnaciéon de la
fe catolica en las culturas, en este caso, en indigenas, mestizos y afroamerica-
nos. Se debia entonces, en linea también con la constitucidén vaticana Gau-

5. Es injusto cuestionar el pasado de la Iglesia en América, AICA, 11 de noviembre de 1992,
p. 336.
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dium et spes —Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual— evangelizar
la cultura, entendida en un amplio sentido.®

El concepto de inculturacién aparece a fines de la década de 1950 entre
los misioneros catdlicos de circulos de la Universidad de Lovaina en Bélgica,
pero también entre los antropdlogos quienes buscaban eludir el término de
aculturacién que contenia una connotacién negativa como una asimilacién
parcial o total de una cultura en otra. En 1979 aparecid inculturacién por
primera vez en un documento oficial del Vaticano en la exhortacion aposto-
lica Catechesi Tradendae como evangelizacion de la cultura (Clémentin-Ojha,
2010). Asi se debia conocer las culturas y sus componentes esenciales para
proponer el misterio catélico, un habito ancestral, propio de la misién ca-
tolica o del proceso de evangelizacién o cristianizacién, desde el discurso
de Pablo en el Are6pago hasta la Colonizacidn. En otras palabras: la Iglesia
catblica buscaba conocer a los otros, sus lenguas, sus divinidades, sus alta-
res, pero desde un universalismo religioso cuyo proposito era la conversion
porque por fuera de la comunidad religiosa la salvacién no existia. Aunque
desde el Vaticano II, la Iglesia reconocia que la verdad también subsistia en
otras comunidades y, en el contexto de la Teologia de la Cultura, se entendia
que la inculturacién implicaba que el catolicismo se encarne en una cultura,
a saber, reconozca en las otredades elementos comunes. Si bien se abria la
puerta a una suerte de nueva fe popular, se hacia como dique de contencién
a la Teologia de la Liberacién y al didlogo con el marxismo cristianizando
—con una modulacién conservadora— el hogar catdlico y la cultura popular.
En el fondo, se discutia el camino hacia una Iglesia global que suavice sus
rasgos centroeuropeos y mediterraneos. Se suponia que ni la institucién ni
la comunidad religiosa debian ser cefiidas a la cultura occidental, sino que
debian —y podian— insertarse en todas las culturas del mundo hasta formar
parte de ellas; traducir la fe —catequesis, liturgia— a otros lenguajes y corregir
sus rasgos incompatibles con la doctrina y el dogma cato6lico.

En rigor de verdad, pareciera que en la década de 1990 el Vaticano II pasd
a entenderse como un “nuevo despertar” o un impulso pastoral —alejado ya
de las querellas intra-Europa y los conflictos y derivas liberacionistas latinoa-
mericanas—y como un momento donde se buscaron modelos de Iglesia me-
nos verticales, pero reafirmando la centralidad del obispo y proporcionando
al mismo tiempo un lugar de mayor preponderancia a religiosos, religiosas y

6. Meditacién dominical del Santo Padre a la hora del Angelus. Suplemento de AICA, 5 de
enero de 1992, 3 de junio de 1992, pp. 249-250.



LAS RESONANCIAS DEL VATICANO II EN SANTO DOMINGO (1992) | 221

laicos a través de la tan mencionada colegialidad. Si parece relevante sefialar
que, en Puebla y en Santo Domingo, se obturd el gesto hermenéutico de
comprender al Vaticano II como una oportunidad que pudiera llevar ade-
lante una reforma de la Iglesia en clave revolucionaria. No pareciera casual
que, la clasica féormula latinoamericana de “opcidén por los pobres”, se viera
progresivamente adjetivada para moderar posibles interpretaciones politicas
de inflexiones revolucionarias. Aunque nunca mencionada de forma expli-
cita en Medellin, si connotada en diferentes pasajes, en Puebla adquiria el
término “preferencial” y en Santo Domingo pasaria a ser la “opcioén evan-
gélica y preferencial por los pobres, firme e irrevocable pero no exclusiva ni
excluyente” (Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, 1992,
p. 125). Asi pareciera que bajo la atenta mirada vaticana, los obispos latinoa-
mericanos acordaron con la necesidad de llevar el compromiso catdlico a la
sociedad y a la cultura, restituir la cuidadosa moral catolica, mas alla de los
compromisos con alguna sensibilidad politica en particular.

Segin Juan Pablo II, el arribo de la “cruz de Cristo” al llamado “Nue-
vo Mundo” debia celebrarse, pero no como un acontecimiento historico
que podia ser mas o menos discutible, sino como una realidad salvifica “es-
pléndida y permanente”. La tradicional Evangelizacion se habia llevado a
cabo desde las parroquias, catedras, colegios y universidades catdlicas, pero la
Nueva Evangelizacién debia actuar desde y hacia los santuarios populares y
las religiones populares sin perder las parroquias su tradicional centralidad. A
través de la Nueva Evangelizacidn, la IV Conferencia debia ya no responder,
sino avanzar contra la secularizacién y las sectas, y en defensa de la vida. En
ese sentido, se debia volver a la Doctrina Social de la Iglesia a través de la en-
ciclica Centesimus Annus, por cierto, para la promocién humana que, en esta
coyuntura, incluia a indigenas, mestizos y afroamericanos, es decir, quienes
pudieran ser considerados marginados, desposeidos o necesitados. La supues-
ta armonia entre Juan Pablo II y el capitalismo tampoco seria plena, sino
como resultado de una opcién posible aunque no ideal. El férreo anticomu-
nismo del papa y la caida de la URSS (Unién de Republicas Socialistas So-
viéticas) parecian no dejar demasiadas opciones a la Iglesia catolica mas que
aceptar el capitalismo de libre mercado. Sin embargo, Alfonso Lopez Trujillo,
quien habia sido el presidente del CELAM entre 1979 y 1983 cuando se
produjo mas bien un freno a las derivas mas contestatarias de las Teologias
de la Liberacidn, concluyé que la IV Conferencia constituia una respuesta
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para el impulso inhumano del capitalismo férreo que promovia el aborto y

el antinatalismo.”

IGLESIA ARGENTINA: LUCES Y SOMBRAS

A diferencia de lo sucedido luego de la conferencia de Medellin en 1968,
sobrevenida por un extenso manuscrito conocido como el “documento San
Miguel” (1969), Puebla y Santo Domingo no recibieron una profunda re-
flexién por parte de los obispos argentinos. Por el contrario, se publicd en
diciembre de 1992 un breve y escueto mensaje por el V Centenario de la
llegada de la Iglesia catdlica al continente americano. Ello bien podria testi-
moniar las dificultades que atravesaron los obispos argentinos para elaborar
y ofrecer una interpretaciéon en conjunto o bien la presiéon realizada por
el Vaticano para que el documento final hable por si mismo, sin formu-
las hermenéuticas locales que puedan derivar en polémicas o controversias
contradictorias con el espiritu de Juan Pablo II. Ademas, la CEA habia dado
a conocer en 1991 un documento llamado Lineas Pastorales para la Nueva
Evangelizacién que ya resumia las lineas pastorales generales del papado po-
laco. En el mismo, se asumian los desafios propuestos en la Gaudium et Spes
y en la Lumen Gentium para encarnar el mensaje evangélico en las culturas
locales. El documento reproducia la visién del Vaticano II sobre la Iglesia
como una comunidad de hermanos y destacaba el papel de los laicos en
la misién evangelizadora. Al mismo tiempo, anticipaba la lectura sobre el V
Centenario entendiendo que la llegada del cristianismo habia sido un acon-
tecimiento positivo que permitid la incorporacion de los pueblos origina-
rios a la fe catdlica. Si bien se reconocian los abusos y las injusticias del pro-
ceso colonial, el documento subrayaba la necesidad de una evangelizacién
renovada que respete las culturas originarias. El reconocimiento —aunque
timido o modesto en comparacién con otros sectores de la Iglesia en Amé-
rica Latina— testimoniaba la influencia de documentos como la Gaudium et
Spes, que exhortaban a la justicia y la reconciliacién histérica. En relacion
con el V Centenario, se hacia un llamado a una pastoral que celebre no sélo
el pasado evangelizador, sino que también promueva la justicia y el didlogo
intercultural como desafios actuales.

7. Cardenal Lopez Trujillo: se piden mis atatides que cunas. AICA, 28 de octubre de 1992
pp. 312-313.
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Asi también, en los meses previos a la IV Conferencia, se atestigua una
Iglesia en movimiento, si bien se podria reconocer que se encuentra en las
jerarquias eclesidsticas una menor dispersion teoldgica o pluralidad com-
prensiva que en coyunturas previas. Por ejemplo, la didcesis de Goya a car-
go de Luis Stockler creé la Comision para el V Centenario integrada por
presbiteros, religiosas y laicos, mientras que en la didcesis de Mordn, Justo
Laguna organizé junto con el Instituto de Filosofia y Teologia San José las
Jornadas para el V Centenario. Por otro lado, en San Juan, ltalo Di Stefano
establecia 5 nuevas parroquias y ordenaba a sus correspondientes sacerdotes
con el objetivo de llevar delante de forma mas efectiva la Nueva Evangeliza-
cién y el Seminario Catequistico Arquidiocesano en Bahia Blanca coordina-
ba 5 encuentros donde el salesiano Ernesto Szanto exponia sobre la evange-
lizacién inicial y los nuevos desafios. En Cordoba, el obispo Ratl Primatesta
creaba una Comisién Arquidiocesana del V Centenario con el propédsito de
difundir el acontecimiento en la comunidad local. El arzobispo de Rosario,
Jorge Manuel Lopez, y el obispo de San Salvador de Jujuy, Arsenio Ratl
Casado, también designaron comisiones integradas por religiosos, religiosas,
laicos y laicas. En otras palabras, la Iglesia catolica argentina se movilizo a lo
largo y ancho del pais con motivo de la celebracién por el V Centenario y
la IV Conferencia.

A partir de una lectura que denunciaba la incursién de la Teologia de la
Liberacion vy la filosofia marxista en el documento de Medellin, se advertia
que Juan Pablo II en Puebla ya habia establecido los limites de lo aceptable
en la Iglesia latinoamericana y se proyectaba para Santo Domingo una agen-
da mas propositiva que tuviera como objetivo recuperar el terreno perdido.?
No parece casual que la CAL organizase un simposio internacional sobre la
historia de la Iglesia en el continente donde se reflexionaba sobre los “erro-
res y pecados cometidos”, pero también sobre la gratitud y admiracién que
se debia a los “heroicos y generosos misioneros” que edificaron la civiliza-
cidn latinoamericana.’ En ese sentido, en una audiencia con los participantes
de la jornada cientifica, el propio Juan Pablo II sostenia un discurso donde
las luces superaban ampliamente a las sombras de la gran epopeya misionera.
La recuperacidn de la primera evangelizacion, ain con sus claroscuros, daba
lugar a que circularan discursos que terminaran criticando a la Casa de los

8. Se acerca la Conferencia de Santo Domingo. AICA, 13 de mayo de 1992, pp. 51-55.

9. Comenzd el Simposio Internacional sobre América Latina, AICA, 27 de mayo de 1992,
pp. 115-116.
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Borbones por constituir el triunfo del iluminismo y la razén, y la destruc-

' Ahora bien, el simposio titulado “Historia

cién del “espiritu cristiano”.
de la Evangelizacién de América: Trayectoria, Identidad y Esperanza de un
Continente” también se centraba en los desafios contemporaneos como el
consumismo, los conflictos armados, la corrupcion, la escasez de vocaciones

y la necesidad de mayor justicia social.

Antonio Quarracino, arzobispo de Buenos Aires y cardenal primado de
Buenos Aires, sostuvo en la audicion “Claves para un mundo mejor” pro-
ducido por Ciritas y transmitido por la televisién publica que la “leyenda
negra” sobre el rol de la Iglesia en la conquista subraya sdlo los aspectos ne-
gativos de la mayor epopeya humana y religiosa de los tltimos siglos:

Nadie niega que hubo excesos, pero ello ocurre en las mejores causas.
Lo que no puede desconocerse era la noble inspiracion de las leyes de las
Indias, no siempre ejecutadas a la perfeccion, en parte debido a la distancia
y en parte a la ocasional desobediencia de quienes debian aplicarlas. Pero
tales fallas, tan humanas como lamentables, no dan para construir casi una
nueva historia, una historia diferente, distorsionada, que se alimenta en las
calderas de paises que ellos si fueron efectivamente negreros en su tarea
colonizadora."

En el mismo sentido, ya en Santo Domingo, Quarracino reforzaba una
interpretacién de la conquista como un “descubrimiento” mas que como un
“encuentro” con una sugestiva analogia: “Es como si dijéramos que el viaje
del hombre a la luna fue un encuentro de dos mundos o de dos culturas”."
Con la misma preocupacién semantica, sostenia que: “También se hablé de
genocidio. Yo dejo esta cuestiéon a los historiadores serios, no a los char-
latanes. Ciertamente hubo excesos, torpezas”, pero se preguntaba en qué
situacidon hubiesen quedado sin la asistencia de la Iglesia.” Parecia que los
llamados “excesos” y “torpezas” no se restringian solamente a las violaciones
a los Derechos Humanos por parte de los regimenes militares latinoameri-

canos, sino también a la conquista.

10. El laicismo y la hispanidad, temas de dos conferencias. AICA, 26 de agosto de 1992, pp.
518-519.

11.A la leyenda negra se refirié el cardenal Quarracino. Suplemento AICA, 3 de junio de 1992
pp- 249-250.

12. Descubrimiento, mejor que encuentro de dos mundos. AICA, 21 de octubre de 1992,
p. 274.

13. Cardenal Quarracino:la conquista en su lugar. AICA, 28 de octubre de 1992, pp. 283-284.
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Al mismo tiempo, Desiderio Elso Collino, obispo de Lomas de Zamo-
ra, sostenia que las “leyenda negra” era producto de la ignorancia y de las
ideologias que buscaban dafar a la Iglesia catolica. Por ello, recomendaba la
lectura de Historia de la Iglesia en Argentina del presbitero salesiano Cayetano
Bruno para adquirir las herramientas necesarias para cuestionar los “hipoté-
ticos 70 millones de indios que aseguran mataron los espafioles”.!* El rol de
las 6rdenes religiosas parecia encontrarse en el centro de las llamadas “luces”
de la evangelizacion; dominicos, agustinos, franciscanos y jesuitas habian nu-
trido el sustrato mariano que pervivia en laVirgen de Guadalupe y laVirgen
de Copacabana, es decir, en la religiosidad popular. Para el obispo de Lomas
de Zamora, mas que condenar o celebrar la conquista, habia que asumir lu-
ces y sombras mirando hacia el futuro. No obstante ello, esta lectura convivia
con un discurso donde la conquista habia sido cuasi in fofo un acontecimien-
to salvifico. Asi Alberto Caturelli —filésofo cordobés critico del Vaticano Il y
de cualquier sefial de renovacién— sostenia, en una obra promocionada por
Octavio Derisi y Carmelo Palumbo, que el descubrimiento, la conquista y la
evangelizacién constituyeron acontecimientos que, mas alld de su dimension
historica, representaron un encuentro trascendental entre la cultura occiden-
tal y el Nuevo Mundo. Es decir, supuso no sb6lo una expansién geografica y
politica, sino una integracion cultural y espiritual. La insercion de las socie-
dades indigenas en la tradicién cristiana convirti6é al continente americano
en una prolongacién de la Cristiandad europea, donde la religién jugd un
papel esencial para la configuracién cultural, politica y social del continente.
A lo largo del libro, Caturelli aborda estos acontecimientos con un enfoque
teologico-filosofico, interpretindolos como parte de un plan providencial
que unid a los pueblos de ambos hemisferios bajo una misma fe y visiéon
del mundo. A su vez tenia apoyatura en el Estado argentino que le permitia
llevar adelante una serie de conferencias en el auditorio de la Camara de
Diputados de la Nacidn organizadas por Roberto Fernandez, diputado ofi-
cialista que presidia la Comisién Unicameral para la Conmemoracion del
Encuentro entre dos Culturas.

Incluso Jorge Novak, obispo de Quilmes, quien tenia un perfil teoldgico
y una sensibilidad social bien distinta a Quarracino y a Collino (e. g. de-
nunciaba la necesidad de aliviar la pobreza y administrar con honestidad los

14.La leyenda negra, producto de ignorancia e ideologias. AICA, 3 de junio de 1992, p. 258.
No parece casual que, en una entrevista realizada por Josep-Ignasi Saranyana, Bruno conside-
rara que la hipétesis principal de su trabajo fuera una defensa de Espafia, que en un 95% habia
contribuido positivamente a la construccién del pais y del continente.Véase Saranyana (1995).
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dineros publicos), reconocia que habia habido “matanzas” entre las sombras
de la conquista, pero se plegaba a una lectura mas salvifica que historica de
la trayectoria de la Iglesia en América Latina. En esa misma lectura, segiin
Novak, el Vaticano II habia colocado a los obispos latinoamericanos en pie
de igualdad con los europeos y habia abierto el camino para una evange-
lizacién distinta a la primera.” En el mismo sentido, se encuentra Italo Di
Stefano, quien alent6 el surgimiento de las Ligas Agrarias siendo conocido
como “el obispo del algodén” en las décadas de 1960 y 1970 y presidente
de la Comision Episcopal de Pastoral Social en 1992, quien solia criticar la
excesiva opulencia en algunos sectores mientras que la pobreza crecia a pasos
agigantados, pero compartia la defensa teologica de la historia de la Iglesia.'
Di Stefano sostenia que se encontraban tres grandes mitos alrededor de la
conquista: el supuesto genocidio, el mundo indigena como un paraiso de
inocencia y la hipotética resistencia religiosa. En ese sentido, las muertes
de los indigenas tenian diferentes causales, el firmamento precolombino se
hallaba en un estado de conflicto continuo y el cristianismo se asentaba
mas alla de la coaccidn inicial. Y, ademas, las catastrofes contemporaneas su-
peraban cualquier sombra pasada, en otras palabras, el aborto, el trafico de
nifios y de 6rganos, “trata de blancas” y droga.'” Bernardo Witte, obispo de
Concepcion, definia el desembarco colonial, mas alla de las sombras, como
una gesta de los mensajeros de la fe tales como Antonio de Montesinos y sus
enérgicas denuncias contra la opresion y los abusos; debia pues predominar
un espiritu de gratitud."

Entre los obispos se encuentran voces que, todavia con mayor vigor, ex-
presaron su critica y desconfianza contra las denuncias que recibia la Iglesia
catOlica. Entre ellos, se destac6 Gerardo Sueldo, obispo de San Ramoén de la
Nueva Oran perteneciente a la arquididcesis de Salta, quien llegd a afirmar:
“[...] se pretende vender un cierto trauma sobre la colonizacion espafiola de
América Latina por parte de grupos indigenas minoritarios y partidarios de
éstos muy politizados o ideologizados en el tema”." En un giro interesante,

15. Nuestros 500 afios de Evangelizacién. Suplemento de AICA, 12 de agosto de 1992, pp.
290-293.

16. Irrita cierta excesiva opulencia. AICA, 23 de septiembre de 1992, p. 107.

17. Destacada intervencidon de monsefior Di Stefano. AICA, 28 de octubre de 1992, pp. 311~
313.

18. E1V Centenario, verdadera epopeya de la fe. AICA, 28 de octubre de 1992, p. 293.
19. Monsefior Sueldo criticé a indigenas politizados. AICA, 2 de septiembre de 1992, p. 7.
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sostenia que los reproches no debian hacerse contra los espafioles, en caso de
tener que realizarse una reflexioén critica sobre la conquista, sino contra los
argentinos que habian llevado adelante la llamada “Conquista del Desierto”
y que, en definitiva, los indigenas que protestaban constituian una minoria
politizada que no representaba el sentir mayoritario de la comunidad ét-
nica local. Asi también Sueldo afirmaba que la evangelizacion de América
evocaba “realidades espléndidas y permanentes que no se pueden negar o
infravalorar”.?’ En la misma didcesis, Sueldo convocaba a Mauricio Sinclair,
obispo anglicano del norte argentino, para solicitar una justa distribucion de
los lotes fiscales de las provincias incluidas en la didcesis y el reconocimiento
de los legitimos derechos de la poblaciéon chaco salteno. Bien se podria pen-
sar que en Sueldo confluian una sensibilidad teoldgica conservadora, pero
ecuménica y una reivindicaciéon de los derechos de los pobres y marginados
con una critica contra los “indigenas politizados”.?" De la misma forma,
Juan Laise, obispo de San Luis, concluia que habia que agradecer a los in-
trépidos misioneros que motivados por la fe habian recorrido los rincones
mas marginados de América vy, sobre todo, a Espafia por traer la fidelidad al
evangelio.?

Mas alla de la diversidad teoldgica, los obispos —bien podriamos pensar
que en funcién de su rol institucional— buscaban promover o encauzar las
discusiones que se suscitaban en sus didcesis, pero qué comprendian los
laicos de la IV Conferencia. ;Coémo interpretaban la conferencia de Santo
Domingo y el rol del Vaticano II? En este punto, si propusiésemos indagar
la recepcion del laicado se abriria un capitulo nuevo, por eso en el siguiente
apartado se recorren publicaciones donde se puede observar la pluralidad
de sensibilidades politicas y teoldgicas presentes en el catolicismo argentino.

EL UNIVERSO DE LAS PUBLICACIONES CATOLICAS

Las revistas que examinamos a continuacidn reflejan una diversidad de pos-
turas que, desde distintos enfoques, reflexionaron sobre la IV Conferencia y
elV Centenario revisitando asi también el Vaticano II. A partir de una mirada
impresionista se podrian ordenar las revistas entre a) quienes se enfocaban en

20. Monsenor Sueldo: el V Centenario es una espléndida realidad. AICA, 9 de septiembre
de 1992, p. 43.

21. Pedido ecuménico para problemas aborigenes. AICA, 1 de octubre de 1992, p. 187.
22. Quinto Centenario: recuerdo, gratitud y compromiso, AICA, 28 de octubre, p. 302.
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el derrotero de la Iglesia con el compromiso con la justicia social y la opcién
preferencial por los pobres, b) quienes se centraban en la necesidad de una
nueva pastoral y en fortalecer la vida parroquial y la familiar, y ¢) quienes
combinaban una reflexién intelectual critica con una apertura al didlogo
con la sociedad plural.

OPCION PREFERENCIAL POR LOS POBRES

Si bien en lineas generales en la revista Presencia celebraron la renovacion del
compromiso con la “opcidn preferencial por los pobres” y un mayor empe-
o con las problematicas sociales y politicas de América Latina de la Iglesia.
% Apuntaron que:

A 500 anos de la llegada de la Buena Noticia de Jests a nuestro continente
indoafroamericano queremos reconocer el pecado grave de la margina-
cidén, que condena al olvido, a la discriminacion, a no tener voz, a la pos-
tergacion y a la no participacion a millones de hermanos nuestros: negros,
indios, villeros, presos y ex-reclusos, a los sintierra, sin techo, sin trabajo, a
las mujeres, a los chicos de la calle, obreros, jubilados, drogadictos, enfer-
mos de sida y discapacitados. 2*

La postura mas agresiva en el pedido de perdon —mas amplio, mas des-
carnado y mas enérgico que el llevado acabo por Juan Pablo II- por parte

23.La revista Presencia, publicacion del departamento de Justicia y Paz del Centro Franciscano
de la provincia del Rio de la Plata de la orden en Argentina, emergié como un espacio de
comunicacién y de reflexion dentro de la comunidad a partir de la década de 1960.Ya en la
década de 1990, se destac por su fuerte compromiso con la “Justicia Social”, los “Derechos
Humanos”y el “cuidado de la creacién” guidndose por la espiritualidad de San Francisco de
Asis. El elemento novedoso que se habia construido como una cuestién central a fines de
la década de 1980, pero ganarian peso en los afios siguientes seria la ecologia y el cuidado
de la creacién. Con una periodicidad bimestral y una tirada que oscilaba entre 5 y 10 mil
ejemplares, la totalidad de los ndmeros publicados de Presencia en 1992 se dedicé a reflexionar
en torno a la conquista de América y al rol de la Iglesia catdlica reconociendo las sombras
de su complejo papel. De esta forma, contaba con la colaboracién de importantes plumas
internacionales como Leonardo Boff —reconocido tedlogo brasilefio y uno de los padres de
la Teologia de la Liberacién—, Cristina Liboreiro —historiadora especialista en la identidad
afroamericana en Argentina y miembro de la Comisién de Estudios de Historia de la Iglesia
en Latinoamerica—y Mercedes Salto Lastra —religiosa que reivindicaba la funcién de la mujer
en la Iglesia y en el continente—, entre otros. Bajo la atenta direccién de Luis Basilio Coscia —
tedlogo capuchino, presidente de la Conferencia Latinoamericana de Religiosos y Religiosas
(CLAR) y especialista en Ciencias Sociales—, Presencia contaba entre sus lectores a religiosos y
religiosas franciscanos, laicos y laicas que en general simpatizaban con la propuesta espiritual
y el compromiso social de la orden.

24. Presencia, diciembre de 1992, p. 3.
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de los colaboradores de Presencia tenia un correlato con una comprension
de la Nueva Evangelizacién con una inflexién menos dirigida a la familia
cristiana y a las clases populares —asi como un concepto vago y difuso—y
apuntando a los “negros”, a los “sin tierra” y “sin techo”, los “enfermos de
SIDA”, los “drogadictos”, los “discapacitados”, los “chicos de la calle”, los
“jubilados”: una serie de categorias con carnadura continental que represen-
taban la realidad que observaban los franciscanos en Argentina proponiendo
compromisos potencialmente mas controversiales por parte de la Iglesia.?

En el mismo sentido, en la revista Tiempo Latinoamericano® sostenian que
Juan Pablo II y una gran parte de los obispos locales reproducian en la IV
Conferencia una “perspectiva dominadora” que legitimaba la Iglesia cons-
tantiniana y torturadora.” A partir de un discurso mas polémico y mis ex-
plicito en donde denunciaban coémplices de la conquista —y a su vez del
sistema econdmico dominante—, se afiliaban a una lectura de la Historia —asi
en mayuscula— afin a José Oscar Beozzo y Sandro Gallazzi que partia de la
actitud profética de Jess quien, lejos de la Iglesia imperial y de la Iglesia
de la conquista, reconocia el valor de las culturas ancestrales. Abrevando en
Medellin —no asi en el Vaticano II o en Puebla— y en una profusa literatura
tercermundista, los redactores afirmaban que el catolicismo latinoamericano
debia poner en valor su faceta mediterranea y africana en lugar de continuar
cultivando su rostro centro-europeo atendiendo especialmente a los pueblos
pobres y subdesarrollados.

25. Presencia, julio de 1992, p. 55.

26. El primer ntimero de Tiempo Latinoamericano se difundid en octubre de 1982 en medio
del proceso de descomposicién de la dictadura. Luis Baronetto, Juan Carlos Molina, Miguel
Centeno y Miximo Layts —quien habia sido integrante del Movimiento de Sacerdotes para
el Tercer Mundo— configuraron el nticleo inicial. Sin embargo, la revista tenia intereses muy
amplios y diversos que desbordaban la imagen de una revista que ripidamente podriamos ca-
talogar de catdlica popular bien identificada con el universo de sentido tercermundista. Asi se
entenderia la colaboracién de Luis Liberti, el Grupo Sacerdotal Enrique Angelelli y el Grupo
Nacional de Sacerdotes. El Consejo de Redacciéon de la revista establecid casi como un es-
tandarte editorial la basqueda de justicia por el asesinato de Angelelli, definido junto a Carlos
Mugica como mirtires catdlicos argentinos. Desde 1982 en adelante, Baronetto, mas alla de
publicar Tiempo Latinoamericano, participaba de otras revistas como EI Trabajador Peronista y
Campo Nuevo asociadas al universo montonero cordobés en la transicién (Gordillo, 2017).
La publicacién empezd como un mensuario que, a pesar de contar con avisos publicitarios y
una tirada de 2.000 niimeros, no contd con un plantel profesional. Distribuida en la provincia
de Cordoba, pero también en otros distritos —incluso se intercambiaba con revistas afines
ideoldégicamente de otros paises latinoamericanos como Brasil—, recre6 un espiritu militante
y vocacional de sus colaboradores.

27. ;Por qué los 500 afios? Tiempo Latinoamericano, febrero de 1992, p. 3.
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En la revista Toces reconocian una mayor complejidad en la IV Confe-
rencia ya que, desde su perspectiva, el Vaticano Il parecia constituir el an-
tecedente que movia y activaba una renovacién, pero en lo estrictamente
eclesidstico.?® Por eso correspondia a cada Iglesia local adaptar las grandes
lineas a cada pais y, en el caso continental, debia darse lugar a los “150 mi-
llones de indigenas y afroamericanos”.? Si bien adjetivaban al documento
como “esperanzador” porque abria perspectivas y no cerraba ninguna puer-
ta pastoral, apuntaban que se habia quebrado el método ver-juzgar-actuar
asociado al belga Joseph Cardijn, fundador de la Juventud Obrera Cristiana,
bien presente en el Vaticano II, Medellin y Puebla. La metodologia contenia
el proposito de brindar una herramienta practica para las organizaciones co-
munitarias, movimientos sociales y parroquiales. En ese sentido, tendia a una
conexioén directa y concreta con la realidad, mientras que aproximaciones
mas abstractas, dogmaticas o deductivistas partian de principios generales
que podian resultar alejados de las experiencias inmediatas de los catdlicos
en el continente.

NUEVA EVANGELIZACION

En 1992, entre el V Centenario y la IV Conferencia, Vida Pastoral confir-
moé su compromiso con la “opcidén preferencial por los pobres” y la Nueva
Evangelizacion.® No parece casual que, la primera columna que se podia

28. Roberto Borda, Oscar Cuattromo, Washington Uranga y Virginia Betancur, entre otros,
crearon en 1981 el Centro Nazaret con el objetivo de reflexionar sobre la realidad argentina
y latinoamericana desde una perspectiva de un catolicismo comprometido socialmente. En
1984 sali6 a la luz el primer ntimero de la revista Voces que se publicd hasta 1998. Entre sus
lectores se encuentran sacerdotes y religiosos y religiosas, pero también laicos y laicas que
sentian una afinidad con la renovacién conciliar mediada por la II Conferencia General del
CELAM en Medellin. Con una tirada media que oscilaba entre 2.000 y 4.000 nimeros, Voces
expresaba su voz contra las reformas econémicas neoliberales por la exclusiéon y la margina-
cién que causaban y promovia las Comundiades Eclesiales de Base.

29. sEn continuidad con Medellin y Puebla? Voces, diciembre de 1992, p. 4.

30. La revista bimestral Vida Pastoral, publicada por primera vez en Buenos Aires a mediados
de 1961 y orientada especialmente para el ambito parroquial donde se enviaba de forma
gratuita, pertenecia a la rama masculina del Instituto Pia Asociacién San Pablo, conocidos
habitualmente como paulinos. En general, la publicacion ofrecia reflexiones para elaborar
nuevas catequesis para los distintos miembros de la Iglesia catdlica o, en la nueva eclesiologia,
del “pueblo de Dios”. Por ello, en la revista aceptaban solamente contribuciones que versaran
sobre pastoral, liturgia y catequesis. En ese sentido, Santiago Bonomini (1938-2022) ejercid
el cargo de director responsable y abrid las paginas de Vida Pastoral a todos los miembros del
“pueblo de Dios”. A modo de ejemplo, participaban asiduamente Héctor Mufoz —domini-
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leer en la revista, solia ser un extracto de alguna alocucién de Juan Pablo
II. En la revista se reivindicaba la vida parroquial y los valores de la familia
catdlica con una inflexidén conservadora acentuando el papel que tenian los
medios de comunicacion ya desde el Vaticano II. Ello no impedia que dieran
lugar al paulino Benito Spoletini quien se lamentaba por la ausencia fisica,
pero también espiritual de Oscar Romero, una figura esencial del compro-
miso catdlico en el continente.” En rigor de verdad, en Vida Pastoral no
reivindicaban a Romero como un martir catélico que a su vez legitimaba la
protesta revolucionaria o liberacionista, sino mas bien a una figura popular
en linea con una teologia que reivindicaba a los pueblos latinoamerica-
nos. El Vaticano II, la IV Conferencia y el V Centenario parecian constituir
acontecimientos evangélicos que comprometian a la Iglesia con el mundo
contemporaneo.

Tal vez como ninguna otra publicaciéon catdlica, Familia Cristiana ofrecid
un soporte visual de la visita de Juan Pablo II a Santo Domingo retratando
no so6lo la llegada del papa a tierra latinoamericanas, sino también el es-
cenario social de pobreza y marginacién que lo recibia.”> En la revista se
negaban a describir los 500 anos de desembarco europeo como resultado
de un descubrimiento ya que ello supondria caer en un eurocentrismo im-

co especialista en liturgia—, Francisco Van den Bosch —destacado catequista diocesano—, Luis
Alessio —experto en sacramentologia— y Juan Carlos Pisano —periodista laico preocupado por
los medios de comunicacién social—. La relacién con la jerarquia parecia respetar los limites
esperables de la institucionalidad catdlica, en otras palabras, reproducian las palabras de Juan
Pablo II y de los obispos locales asumiendo lecturas acordes desde la Teologia del Pueblo.

31. Vida Pastoral, noviembre-diciembre de 1992, p. 2

32. Familia Cristiana, destinada al gran pablico catélico, prestaba especial atencién a la vida
cotidiana de la familia catdlica. Como bien senalé Fabris (2023, p. 66 y ss.), la revista era
editada por la Asociacién Hijas de San Pablo, conocidas como paulinas. La orden nacié como
una congregacioén en 1915 por iniciativa del sacerdote italiano Santiago Alberione, y con la
tarea prioritaria de hacerse presentes en los medios de comunicacion. La versién italiana de
la revista nacié en 1931 y s6lo una década mas tarde comenzd su publicacién en castellano
en Argentina. Familia Cristiana, que tenia una aparicién mensual y una tirada promedio de
50.000 ejemplares, contaba con la participacién habitual de Oscar Campana —reconocido
tedlogo y laico—,Virginia Azcuy —tedloga en formacién y laica comprometida—, Washington
Uranga —periodista y vicepresidente de la Asociacién Catdlica Mundial para la Radio y la
Television—y José Ignacio Palacios Videla —periodista y colaborador en la redaccién de Iglesia
y Comunidad Nacional (1981)—, entre otros. En la década de 1990, la revista ofrecibé contenido
que fortalecia la vida familiar desde una perspectiva catdlica, abordando temas bien presentes
en la sociedad argentina de fines de siglo xx tales como la educacién de los hijos en el mundo
posmoderno, la vida matrimonial, la sexualidad y la infidelidad, pero también mantuvieron
otros mas tradicionales como la espiritualidad familiar y la moral cristiana.
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perialista. Descartando asi también los términos de conquista, encuentro o
colonizacion, se repasaba la compleja historia de la Iglesia en el continente
para concluir que
sigue habiendo un pueblo aferrado a la creencia de que el futuro no le
serd esquivo, de que su sentido de la existencia algiin dia se manifestara,
de que la basqueda de una identidad propia no se vera tronchada, de que
tanta sangre derramada no habra regado vanamente este suelo, de que la
noche de la violencia dejard su lugar a un dia distintos, donde se podra
escuchar la sabiduria de un corazén que, aunque arrancado, sigue latiendo
y esperando, tras cinco siglos de soledad, una segunda oportunidad sobre
esta tierra.”

UNA MIRADA INTELECTUAL

En la tradicional revista Criterio, Santo Domingo representaba una continui-
dad del Vaticano II (1962-1965), Medellin (1968) y Puebla (1979), pero de-
bia evitarse comprender la conferencia como un “congreso de cientificos y
técnicos” —quienes proveerian las soluciones que necesitaba el continente—,
sino como una “reunién de pastores”.** Recuperando la Iglesia peregrina
propia del “espiritu” Vaticano II, Criterio acentuaba el acontecimiento salvi-
fico del anuncio de Jestis en América Latina. Lejos de la representacion de la
Iglesia complice, se ponia en valor las “pobres capillas campestres”, las “uni-
versidades” y los hogares catélicos, pero también a las figuras de Juan Diego,
Rosa de Lima y Martin de Porres. En otras palabras, en Criterio leian Santo

33. Familia Cristiana, octubre de 1992, p. 8.

34. Criterio, 24 de septiembre de 1992, p. 508. Criterio, fundada en 1928 en el marco del rena-
cimiento catdlico, constituia una de las revistas catdlicas més antiguas y prestigiosas de Argen-
tina. Si bien su importancia en el campo catdlico como un faro intelectual habia menguado,
todavia se reconocia su su anilisis critico y templado de los problemas sociales, politicos y
culturales nacionales e internacionales. En la década de 1990, el mensuario bajo la direccién
de Rafael Braun, Carlos Floria y Fermin Fevre continud su costumbre de abordar temas de
actualidad con rigor intelectual, manteniendo una mirada que combinaba o intentaba com-
binar el catolicismo con una apertura a la sociedad plural en la participacién publica. En este
periodo, se estima que, la tirada, rondaba entre 5.000 y 7.000 ejemplares por niimero. A pesar
de no contar con una distribucién masiva, la revista se dirigia a un ptblico bien especifico de
intelectuales, profesionales, académicos y lideres de opinién catdlicos, es decir, la intelligentsia
local. En ese sentido, Criterio cultivaba un perfil plural como una marca propia, por lo tanto,
se encontraban contribuciones de sensibilidades diversas como Marcelo Montserrat —histo-
riador y abogado—, Juan Carlos Scannone —jesuita y filésofo conocido por su desarrollo de
la Teologia del Pueblo—, Carlos Moyano Llenera —abogado y economista catdlico—, Jorge
Mejia —exdirector de la revista y vicepresidente de la Pontificia Comisién Justicia y Paz—, Juan
Carlos Agulla o José Luis de Imaz —reconocidos socidlogos argentinos.
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Domingo como un acontecimiento que tenia la intencién de fortalecer el
protagonismo de los laicos a través de una insercion secular. En esta interpre-
tacién, Juan Pablo I queria resituar la pastoral catdlica en la familia que en
comunién con sus pastores conformarian el laicado de pie que promoveria
el catolicismo como refugio frente al mundo posmoderno y como guia para
reencontrarse con los valores religiosos.

A MODO DE CONCLUSION

El capitulo reflexiona sobre la recepcidén de la IV Conferencia como un
evento clave para evaluar la recepcién del Vaticano II en Argentina. Entre
1962 y 1965 el Vaticano II se presentd como una renovacién profunda de
la Iglesia catolica, propuso una mayor apertura al didlogo con el mundo
contemporaneo, la colegialidad episcopal y un mayor protagonismo de los
laicos, ademas de promover el didlogo interreligioso y la inculturaciéon de
la fe. Sin embargo, durante el papado de Juan Pablo II, se ofrecid una rein-
terpretaciéon con algunas inflexiones mas conservadoras que constituian una
respuesta mas o menos explicita a los desafios que habia presentado el con-
tinente en las décadas previas.

En Santo Domingo se reafirmaron elementos centrales del Vaticano I,
como la inculturacién y la promociéon de la justicia social, aunque bajo
términos que moderaron o buscaron moderar el potencial transformador
de la “opcién preferencial por los pobres”. Creemos que la IV Conferencia
refleja una tensién constante entre las aspiraciones renovadoras del Vaticano
IT y las estrategias pastorales mis controladas que buscaban reafirmar el papel
de la Iglesia frente a los desafios de la modernidad y en lenguaje propio de
la década de 1990, la posmodernidad, como el secularismo, las sectas y el
neoliberalismo. Los tltimos dos apartados nos permitieron complejizar la
mirada sobre el catolicismo argentino evitando caer en visiones maniqueas
o en analisis centrados en figuras obispales.

La diversidad de posturas presentes en documentos oficiales, publicacio-
nes catolicas y analisis teologicos demuestra que la IV Conferencia se con-
virtié en una suerte de espacio de negociacidn entre las lecturas del Vatica-
no II y los desafios especificos del continente, configurando asi una vision
pastoral que buscaba —a veces sin éxito— equilibrar universalismo religioso y
particularismo cultural.






LA VIDA CONSAGRADA CELIBE EN
ARGENTINA ANTE LA RENOVACION
PROPUESTA POR EL CONCILIO VATICANO II

Ana Lourdes Suirez

La Vida Consagrada célibe (VC) ha atravesado intensas transformaciones
desde los inicios de su actividad en Argentina. En términos de cantidad de
miembros alcanzé su punto mas alto en la década de 1960; periodo en que se
impulsaron cambios en su enfoque, su estructura, su dinimica y en sus obras.
El Concilio Vaticano II recogid vientos de renovacién y promovid algunos
de esos cambios, muchos de los cuales se venian gestando como consecuen-
cia de la secularizacion creciente en occidente y de las fuertes transforma-
ciones que experimentaba la sociedad. ;Como impact6 el Concilio Vaticano
II en laVC de Argentina? ;Coémo impacté la recepcion latinoamericana del
Concilio con su énfasis en la opcion preferencial por los pobres? ;Cuales fueron
los alcances, logros, desafios y limitaciones de los nuevos impulsos que fue
tomando [aVC en el pais? ;Como leer la situacién actual de 1laVC en el pais
a la luz de su recorrido en los tltimos 60 afios? Estas son las preguntas que
guian el escrito.

:Qué se entiende porVC célibe y como estd compuesta? O mas bien, sen
qué grupos de catolicos comprometidos se pone el foco en este capitulo?
En miembros de la iglesia catdlica que expresan su compromiso a través de
la formulacion de votos (castidad, pobreza y obediencia); y que, salvo excep-
ciones, viven en comunidades que comparten una “espiritualidad” comtn, o
lo que ellos denominan un “carisma”. Los mas numerosos son los religiosos/
as de congregaciones u ordenes religiosas. Dentro de la vida religiosa (VR) la ma-
yoria de los institutos de la rama masculina abren la posibilidad al sacerdocio,
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conformando lo que se conoce como clero regular; estan regidos por la regla
de cada orden o congregacidn, de alli su nombre. A los que no optan por el
sacerdocio se los conoce como “hermanos”.

Una distincién importante en este campo es entre aquellas 6rdenes o
congregaciones religiosas (CR) de clausura y las de vida activa. Las primeras,
conocidas también como contemplativas, se dedican a la oracion, al estudio
y al trabajo dentro de sus comunidades (monasterios). A las segundas, mucho
mas numerosas, se las conoce también como congregaciones apostdlicas ya
que despliegan un trabajo de evangelizacién en diversos campos: educacidn,
salud, beneficencia, asistencia a los mas vulnerables, etc.

Un segundo grupo dentro de 1aVC célibe esta compuesto por miembros
de institutos seculares (IS). Esta alternativa, como analizaremos, cobr6é impulso
en el siglo xx. Los miembros que la conforman tienen una incidencia nu-
mérica muy inferior a la de los/as religiosos. Son laicos que “pueden vivir en
familia, tener una profesion laical, como ser la de ingeniero, maestra, secre-
taria y tantas otras, pero se consagran a Dios mediante los votos de pobreza,
castidad y obediencia”.! Se dedican a obras de apostolado indicadas por el
propio instituto. En términos candnicos no constituyen institutos de vida
religiosa aun si varios profesan votos.

El tercer grupo dentro de ]aVC estd compuesto por los miembros célibes
dentro de las estructuras de los nuevos movimientos eclesiales (NME) o aso-
ciaciones de fieles. Al igual que los institutos seculares, éstos surgieron en el
siglo xx con el objetivo de renovar estructuras de la Iglesia. Algunos de estos
NME han crecido rapidamente. Sin embargo, el nimero de consagrados
célibes fue siempre muy bajo con relacion al de los miembros de congrega-
ciones religiosas. Varios de estos Movimientos luego de consolidar la rama
de “laicos” consagrados, desarrollaron la de religiosos/as habilitando en su
interior membresias de consagracion célibe regidas por diferentes canones
del c6digo candnico.

Estos tres grupos: IVR,, IS y los NME, si bien requieren de la aprobacién
del obispo para tener presencia en el territorio de una didcesis, tienen una
estructura propia que excede la logica territorial de las didcesis. Se mueven
en el marco de la tensién que genera tener sus propios espacios, “carismas”,
estructuras y jerarquias, y participar de las dinamicas que suponen las estruc-
turas diocesanas que gobiernan la Iglesia con sus propias 16gicas y jerarquias.

1.Véase http://es.catholic.net/op/articulos/9401/los-institutos-seculares. html#modal
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Cabe aclarar que quedan excluidos de nuestro foco de analisis los sacer-
dotes del clero secular. Estos conforman la estructura mas vinculada a la
conduccién de la iglesia.?

Lo que se conoce sobre la VC en Argentina hasta el presente es escaso.
Respecto a las rdenes y congregaciones religiosas, gran parte de la produc-
ci6n escrita sobre el tema proviene de reconstrucciones efectuadas por las
propias congregaciones motivadas por propositos especificos de cada insti-
tuto. Asimismo, se conoce lo proveniente de datos provistos por reconstruc-
ciones generales de la historia de la Iglesia en Argentina (Bianchi, 2015; D1
Stefano y Zanatta 2000, entre otros), y por textos tendientes a centrarse en
el periodo colonial; entre ellos los varios textos de Alicia Fraschina (2010,
2015) sobre la vida en los monasterios, los de Cynthia Folquer (2012, 2020)
sobre los beaterios.

Los escritos que abordan periodos contemporaneos se enfocan en temas
especificos que atraviesan la VC. Uno de los asuntos mas recurrentes es la
opcidn por los pobres, que se manifiesta en la decisiéon de establecer comu-
nidades en localidades de escasos recursos (Quifiones, 1997; Suarez, 2020a;
Luduena, 2012). Este tema estd estrechamente relacionado con el impacto
de la renovacién impulsada por el Concilio Vaticano II, que ha transformado
la dindmica de los institutos de vida religiosa.

Otro tema abordado es el de las configuraciones politicas y su relacidén
con actores e instituciones de la VC, aspecto encarado por Claudia Touris
(2021), a través del analisis de lo que denomind la constelacién tercermun-
dista. En una linea sociohistorica similar el articulo de Barry (2011) analiza
las implicancias de la opcion por el peronismo de religiosas durante la presi-
dencia de Per6n. Soledad Cattogio (2010) recoge la trayectoria de religiosos
durante la Gltima dictadura militar a partir de su trabajo previo en didcesis
“tercermundistas” como la de La Rioja de monsefior Angelelli. Diana Vifo-
les (2014) analiza configuraciones conceptuales y pastorales que influyeron
en la manera en que la vida religiosa femenina decidié acompanar a los mas
pobres en América Latina, a través de la reconstruccion de la biografia de
una religiosa asesinada durante la Gltima dictadura militar, Alice Domon.

2. Excluimos asimismo a las Virgenes consagradas: opcién de algunas mujeres que deciden
vivir solas, en familia o en comunidad, con una “consagracién” que se plasma en “votos”, bajo
la responsabilidad de un obispo. Su incidencia numérica es muy baja.
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También es escaso lo indagado respecto a los NME en Argentina. Una
caracterizacidon general sobre aquellos aprobados por el Vaticano (Soneira,
2009; Suarez, 2014) da indicios de la presencia que han tejido en la sociedad
argentina y del tipo de renovacién aportada. Soneira plantea que su presen-
cia ayudo6 a frenar el impulso de la Teologia de la Liberacién. Suarez cues-
tiona la posibilidad que estas instituciones aportaran renovacion alguna. Juan
Bautista Duhau (2021) analiza las dinamicas internas de esos grupos que
llevaron a que en las tltimas décadas recayera sobre varios de sus fundadores
serias denuncias de abusos.

El presente capitulo se compone de cuatro partes. La primera es contex-
tual. Se presentan nimeros que permiten observar los flujos y tendencias de
los diversos grupos dentro de laVC célibe en argentina desde principios del
siglo xx hasta el presente. Presentar las tendencias numéricas al principio de
este escrito permite ir levantando preguntas a lo largo del texto.

La segunda parte se adentra en laVC en Argentina hasta finales de los 60s,
como estaba compuesta, su procedencia, su estructura y sus obras. Se analiza
asimismo el enfoque teoldgico que sustentaba esta eleccion de vida, el de los
estados de perfeccidon. Entender 1aVC antes de los 70s ayuda a comprender
los cambios que impulsé el Concilio Vaticano 11, asi como aspectos que se
resistieron al cambio.

La tercera y la cuarta parte indagan en los cambios que se fueron dando
en 1laVC desde principios de los 70s, ahondando en aquellos que el Concilio
Vaticano IT ayudé a impulsar. En la tercera se analiza la recepcién del Conci-
lio Vaticano II en América latina y lo que significé la opcién preferencial por los
pobres para la VR en Argentina, particularmente la femenina. Se discute los
factores que incidieron en que la opcién por la insercion en medios pobres
pasara de ser concebida por varios dentro de laVR como la nueva etapa que
revitalizaria a laVR, a la dolorosa situaciéon donde se han ido cerrando varias
de las comunidades insertas.

La cuarta parte ahonda en los nuevos movimientos laicales (con opciones
de VC para algunos miembros), discutiendo cuales fueron las dinimicas que
llevaron a que se los visualizara como “la Primavera de la Iglesia” y como se
llega a la situacién actual donde han perdido fuerza y pesan graves denuncias
de abusos en varios de sus fundadores. En las conclusiones se reflexiona so-
bre los desafios presente de laVC en Argentina.
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LA VIDA CONSAGRADA EN NUMEROS. FLUJOS Y
TENDENCIAS 1945-2022

¢Cémo fue evolucionando la presencia de laVC célibe en Argentina? ;Cual
es su peso y el de cada una de sus partes —Vida religiosa femenina (VRF),
Vida religiosa masculina (VRM) e IS- en el conjunto de especialistas célibes
del campo catdlico? Estas son las preguntas que abordamos en la presente
seccion. Los datos del cuadro 1y del grafico 1 muestran la evolucidn de las
religiosas y de los consagrados varones desde 1945 (afio desde el que existen
fuentes de datos confiables) hasta el 2022.

Una lectura global de los datos permite efectuar las siguientes afirma-
ciones. Recién para 1990 se cuenta con datos para miembros consagrados
de IS y de asociaciones de fieles. Sus nimeros estuvieron siempre muy por
debajo de los de los miembros de IVR, y muestran una marcada preemi-
nencia femenina. La tendencia de la VR tanto masculina como femenina
es ascendente hasta los 70s; desde entonces tanto las religiosas como los
hermanos registran bajas, que son mucho mas pronunciadas en las religiosas.
Los sacerdotes regulares, numéricamente superiores a los hermanos, siguen
una tendencia relativamente similar a la de los sacerdotes diocesanos hasta
1980 en que sus nimeros comienzan a descender. Los sacerdotes diocesanos
(cuyos nimeros hemos consignado, aunque no son el foco de nuestro es-
tudio) son los tnicos que hasta adentrado el nuevo milenio mantienen una
tendencia al alza.

La evolucién de las religiosas en los tltimos 60 afios, registra un compor-
tamiento que interesa destacar. Las mujeres consagradas han sido siempre
mas numerosas que sus pares varones (hermanos, sacerdotes regulares y dio-
cesanos). En 1945 las religiosas sumaban 10.598. En la década de los 60s el
numero alcanzd el registro mas alto (13.423). Cincuenta anos después, en
el 2022, sus miembros habian descendido a 6.318; o sea a poco menos de
la mitad. A comienzos de los 60s los varones miembros de laVC (hermanos
mas sacerdotes regulares), incluyendo a los sacerdotes diocesanos sumaban
5764. Asi, el 70% de la vida consagrada a principios de los 60s era femeni-
na. En 1995 esa proporcién habia bajado al 62,3%; en ese entonces la vida
consagrada masculina habia ascendido a 6760 varones célibes, y la femenina
habia descendido a 11.190. Esa tendencia al descenso de la participacion fe-

menina sobre el total de la vida consagrada se mantiene hasta el presente. En
el 2000 representaban el 59,5%, en el 2010 el 55,1% y en el 2022 el 52%. En
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sintesis, laVR femenina tendid a subir hasta los 60s, luego registra una cons-
tante caida, lo que hace que sus nimeros tiendan casi a igualarse con el de
los varones célibes quienes vienen registrando un casi constante moderado
incremento, motorizado por los nameros de los sacerdotes diocesanos. En
una mirada desde el presente puede afirmarse que las religiosas tendieron a
una constante baja en los Gltimos 50 afnos y los varones consagrados célibes
registraron un leve ascenso que parece haberse estabilizado desde el 2000.

Esta merma en la vida religiosa femenina afectdé de diversas maneras a
todo el mundo, especificamente al occidental (ver graficos 2 y 3). En 1970
sumaban 1.003.304 en todo el mundo; cifra que descendié a 599.228 en el
2022 registrando asi una tendencia que fue siempre a la baja. Europa y Amé-
rica del Norte registran las mayores pérdidas. En América Latina se registran
incrementos hasta el 2000 y luego la tendencia es al descenso. Argentina,
al igual que en otros paises del Cono Sur, sigui6 la tendencia de Europa y
América del Norte: constantes caidas desde los 70.

Sintetizando lo desarrollado en los parrafos anteriores, toda la VR reli-
giosa perdid fuerza en las Gltimas cinco décadas, particularmente la rama
femenina. Los sacerdotes diocesanos, con funciones mas especificamente
vinculadas al gobierno de la Iglesia catdlica, son los Gnicos consagrados cé-
libes que han registrado aumento en el mismo periodo, con estancamiento
en la tltima década.

¢Qué claves socio-historicas ayudan a comprender esta evolucién? ;Por
qué el proceso de renovacidn y aggiornamento impulsado por el Concilio Va-
ticano Il no redundé en una consolidacion numérica de 1aVC en Argentina?
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Grafico 1. Cantidad de sacerdotes y miembros de laVida Consagrada en
Argentina, 1961-2022.
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Fuente: Elaboracién propia. Para el ano 1945 datos citados en Bianchi
(2015). A partir del 1960, datos de los Anuarios Estadisticos Pontificios
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Graficos 2 y 3. Cantidad de Religiosas en las regiones del mundo y en las
subregiones de América Latina, 1970-2022.

Fuente: Elaboracién propia en base a los Anuarios Estadisticos Pontificios
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LA VIDA CONSAGRADA EN ARGENTINA A FINES DE LOS
60’S®

Durante el periodo colonial, cinco érdenes masculinas predominantes lleva-
ron a cabo su actividad en el territorio argentino: mercedarios, franciscanos,
dominicos, jesuitas y agustinos. Los frailes realizaron diversas actividades que
les otorgaron legitimidad social y una notable presencia ptblica. Desde sus
conventos, establecidos en las principales ciudades argentinas, desempefaron
un papel crucial en la pastoral y la educacion, ademas de llevar a cabo misio-
nes en zonas rurales (Di Stéfano y Zanatta, 2000).

En cambio, para las mujeres, durante el periodo colonial,la opcion de vida
consagrada comunitaria estaba en los monasterios de clausura. Desde el arri-
bo del primer monasterio de carmelitas descalzas a Cordoba en 1628 hasta
finales del siglo xvi, la clausura era el espacio socialmente mas legitimado
para las mujeres que no quisieran formar una familia.

Recién a finales del siglo x1x comenzaron su actividad en el pais nuevas
CR, muchas de ellas femeninas, bajo el impulso de evangelizar a través de
las instituciones de la modernidad. Durante la primera mitad del siglo xx se
acelera fuertemente el proceso, siendo el periodo donde se radicaron en el
pais el mayor niimero de CR. De las actuales CR, el 40,1 % de las femeni-
nas y el 51,9 % de las masculinas, comenzaron su actividad en el pais en las
primeras cinco décadas del siglo xx. Algunas se fundaron en el pais, pero la
mayoria procedian de Francia, Italia y Espaila, donde habian sido fundadas
pocas décadas antes (Suarez, 2020b). Este impulso corresponde al inicio de
la Gltima de las etapas, denominada por Lawrence Cada, Raymond Fitz,
Gertrude Foley, Thomas Giardino y Carol Lichtenberg (1979) como de las
congregaciones educativas. Las CR que arribaron al pais lo hicieron, en la
mayoria de los casos, durante las fases de expansiéon o de estabilidad de cada
una de ellas.

Las CR europeas arribaron al pais con el objetivo de evangelizar a través
de sus obras (colegios, asilos, asistencia a enfermos, etc.), esperando enfrentar
asi al laicismo que desafiaba al catolicismo. Muchas llegaron también moti-
vadas inicialmente por la idea de acompaiiar a sus connacionales inmigrantes
que se habian radicado en el pais (Rosoli, 1987; Dufourcq, 1988).

3. El desarrollo de esta seccidén se apoya en Sudrez (2020b)



LA VIDA CONSAGRADA CELIBE EN ARGENTINA ANTE LA RENOVACION... | 245

Tanto las CR arribadas de Europa como las fundadas en Argentina fue-
ron asumiendo la agenda de los obispos romanizados de fines del siglo x1x
y principios del XX. Se sumaron asi a la tarea de combatir el secularismo,
dandole visibilidad a la iglesia, sus instituciones y su doctrina. A través del
trabajo en los colegios que fueron fundando y de sus obras asistenciales y
pastorales, se sumaron a la tarea de colaborar en el proyecto de construccién
de la nacién catdlica. Las congregaciones religiosas fueron funcionales a la
consolidacién de la iglesia catélica en el pais, atin en el marco de una cons-
tante tension con la jerarquia eclesistica, que tendidé a mirarlas con recelo,
aunque contaba con suficientes recursos para controlarlas e invisibilizarlas.

Las mujeres religiosas pasaron a tener una fuerte presencia. La mayoria de
las CRF que arribaron a la Argentina o que se fundaron en el pais, desple-
garon su labor profesional en las areas de educacidn, salud y asistencia a sec-
tores vulnerables. Fundaron colegios, abrieron comunidades en hospitales y
estuvieron a cargo de asilos de ancianos o de orfanatos. Buscaban a través de
estas obras expresar el espiritu fundacional (“carisma” seglin la terminologia
nativa) de cada congregacion.

Algunas se originaron en un fundador que, al poco tiempo de dar na-
cimiento a la rama masculina de la CR, junto con una de sus seguidoras,
dieron origen a la rama femenina. Ambas ramas comparten tanto el carisma
como el tipo de obras. Tal es el caso, entre otros, de: La Sociedad de S. E de
Sales, La Compaiiia de Maria, marianistas, y las Hijas de Maria Inmaculada;
La CR de los escolapios y de las Hijas de Maria, religiosas de las escuelas pias;
Los scalabrinianos y las Misioneras de San Carlos Borromeo; La Sociedad
delVerbo Divino y Las Misioneras Siervas del Espiritu Santo, SSpS.

La educacidn fue el campo de accidn mis frecuente. Un porcentaje rele-
vante de congregaciones nacieron con el objetivo expreso de dedicarse a la
educacion, arribando al pais con esa misién. Algunas, sobre todo de la rama
femenina, desarrollaron su labor en hospitales. Otras se han dedicado desde
el inicio de su actividad a la asistencia a los mas necesitados, generando obras
para su atencion. Algunas congregaciones, sobre todo argentinas, atendieron
en sus inicios una necesidad puntual contextual.* Otras atendieron poblacio-
nes marginales muy especificas, tal el caso de las hermanas del Buen Pastor,

4. Tlustra este caso las dominicas del Santisimo Nombre de Jests, originadas en Tucuman en
1887, quienes ante la crisis sanitaria provocada por la epidemia del cdlera, crearon un asilo
para nifios huérfanos y luego fueron redefiniendo su foco hacia la educacién a través de
colegios
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dedicadas a la atencién de mujeres en prisiones. Cabe finalmente mencionar
a algunas pocas congregaciones cuyo campo de accidén fueron las parroquias
asistiendo a los sacerdotes responsables.

Las CR fueron en general bienvenidas por la sociedad y asistidas en su
labor por los gobiernos. Su actividad social, complementaria y subsidiaria a
la desarrollada por el Estado, favorecio a que desde un principio los sucesivos
gobiernos tendieran a facilitar su trabajo. Las diversas regulaciones estatales,
que a lo largo del siglo xx fueron moldeando las tareas en areas de servicios,
fueron también haciendo que se tornara muy dificil para las congregaciones
mantener algunos espacios de accidn. Las religiosas se fueron paulatinamen-
te retirando de hospitales, de asilos, de las carceles, y en general tendieron a
reforzar su trabajo en los colegios. Algunas ademas, como ahondaremos en
el proximo apartado, decidieron cerrar algunas de sus obras para privilegiar
la insercién de comunidades en areas marginales, como respuesta a la opcion
preferencial por los pobres lanzada por el episcopado latinoamericano.

TEOLOGIA DE LOS ESTADOS DE PERFECCION

La comprensién de la vida religiosa en la primera mitad del siglo xx se fun-
damentaba en la teologia del “estado de perfeccidon”, establecida por Tomas
de Aquino y consolidada en la Iglesia hacia finales del siglo x1x. Se basaba
en una diferenciacién que data de la Edad Media, entre “dos caminos”: el
de los mandamientos para la salvacion de los laicos vy, el otro, de preceptos
orientados a quienes aspiraban a la perfeccion. Esta division se justificaba a
partir de lecturas teologicas de textos biblicos y patristicos, cuestionados por
la exégesis moderna (Azcuy, 2020).

La vida religiosa se percibia como un estado de perfeccion, con un senti-
do de aristocracia espiritual en comparacion con los laicos. Los religiosos y
religiosas compartian una visién clerical y triunfalista, tipica de la eclesiolo-
gia preconciliar (Azcuy, 2020).

Durante este periodo, la teologia de la vida religiosa estuvo influenciada
por el Cédigo de Derecho Candnico de 1917, que enfatizaba la vida de los
consejos vivida en comunidad a través de los votos, destacando particular-
mente la obediencia. En este contexto, los religiosos vivian su relacidon con
Dios, no a través de una experiencia personal, sino basada, sobre todo, en la
observancia minuciosa y obsesiva de las practicas religiosas consagradas por
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la tradicién y por las constituciones y reglas de cada Instituto. Esta tradicion
era aceptada sin discusion, ya que resumia la experiencia religiosa de los/as
fundadores/as y otros grandes santos. De ahi nacia el valor incuestionable de
la “observancia regular”. La vida comunitaria se resumia en poder practicar,
puntualmente, ese conjunto de normas y ejercicios de piedad [...]. Se partia
de una concepcion vertical de la autoridad, revestida de un permanente
caracter sacral. El superior/a era el representante de Dios y decidia lo que
convenia o no a cada uno de los “stubditos”. Se daba mucha importancia a
todo lo juridico, con un predominio muy marcado de las actitudes legalistas
(Iriarte, 2007, pp. 30-32).

Uno de los cambios mas significativos de la teologia posconciliar fue
dejar de concebir a la VR como un “estado de perfeccion”. La VR pasd a
considerarse un modo peculiar de vivir el cristianismo, pero no necesaria-
mente mejor a otras formas de vivirlo. Uno de los documentos del Concilio
Vaticano I, Perfectae caritatis, refiere especificamente a la renovacion de la
vida religiosa. Recomendd que cada congregaciéon afrontara: la vuelta al
Evangelio; la vuelta al carisma fundacional; la mayor participaciéon de las
congregaciones e institutos en la vida de la Iglesia; la apertura a los “signos
de los tiempos”; la renovacidn espiritual; y la adaptacion de la forma de vida
segun las necesidades del apostolado, el medio cultural y las circunstancias
econdmicas y sociales (Quifiones, 1997, p. 57). Las recomendaciones de este
documento suman al clima imperante en las instituciones religiosas, y a las
tensiones que inevitablemente suscitaba encarar una renovacion.

Dentro de 1aVC una semilla en la direccién de renovar laVR se dio con
la creacién de los Institutos seculares, conformados por laicos comprome-
tidos. También ellos profesan votos, pero sin dejar el estado laical. Fueron
aprobados por Pio XII en 1947; siguiendo el analisis de Azcuy (2020) su
reconocimiento “posibilité un salto cualitativo en la legislacion eclesiastica,
al reconocerse la posibilidad de una total consagracién para quienes per-
manecen en el mundo conjugando de forma indisoluble consagracién y
secularidad... Al aprobar los institutos seculares, Pio XII abri6é el debate
sobre los fundamentos de la vida religiosa y de los estados de perfeccidon
evangélica. Desde el punto de vista teologico, se entendié que los IS bus-
caron realizar una sintesis entre el “estado de consejos” o vida religiosa y el
“estado secular”. A su vez destacd que el estado de consejos o vida religiosa
tomo diversas formas historicas que se codificaron en el derecho eclesiastico,
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frente a las cuales tienen derecho a surgir nuevas formas de vida del mismo
estado, siempre que satisfagan a las exigencias basicas de este estado que es la
vivencia de los consejos evangélicos.” (Azcuy, 2020, p. 334)

Otra de las innovaciones a la VR previo al Concilio Vaticano II vino de
la mano de los nuevos movimientos. Estos generaron nuevos espacios de
participacién y compromiso para los laicos y abrieron nuevas posibilidades
de vida consagrada. De los aproximadamente 130 aprobados por el Vatica-
no en el presente, antes de 1960 se habian fundado 31 (Suarez, 2014); pero
ninguno tenia aun sus estatutos aprobados. Para entonces eran casi todos ori-
ginarios de paises Europeos, y ya se estaban extendiendo hacia otros paises.
En Argentina hacia mediados de los 60s habian ya arribado el Movimiento
Schoenstatt, y el Movimiento de los Focolares.

LA VC EN ARGENTINA A PARTIR DE LOS 70°S. LA OPCION
POR LA INSERCION?

Las conferencias latinoamericanas, particularmente la celebrada en Medellin
(1968), marcaron hitos relevantes en la recepcidn latinoamericana del Con-
cilio Vaticano II. Habilitaron reflexiones, subrayando, como sefiala Quinones,
el contraste de la teologia conciliar con la preconciliar; el avance de la teologia
latinoamericana sobre la teologia conciliar, y la coherencia entre la insercidn
de los religiosos en el pueblo pobre y la teologia latinoamericana” (Qui-
nones, 1997, p. 5). Se inicia un periodo fecundo que interpeld fuertemente
a muchas de las congregaciones; algunas de las cuales trasladaron sus casas
a medios populares, viviendo y desarrollando sus actividades entre los po-
bres. El foco en esta parte del escrito esta en el impacto que tuvo en laVR,
particularmente en la femenina, la posibilidad de “salir” de sus obras para
acompafiar a los mis pobres.

La “vida inserta” (o la insercion), es decir radicar comunidades en medios
populares, tal como las congregaciones religiosas femeninas (CRF) la transi-
taron en Argentina, pasd por diversas etapas, adquirid diversas modalidades,
fue asumida y entendida de distintas formas. Se observan divergencias entre
congregaciones que abrazaron esta opcidn, y al interior de las propias con-
gregaciones, que las llevo a ir probando diversos formatos. Algunas CRF
tomaron decisiones de alto impacto interno y social, como el de cerrar cole-

5. Esta seccién se basa en Sudrez (2020)
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gios, en aras de concretar una nueva mision abocada enteramente al trabajo
entre y con los pobres. Decisiones no exentas de conflictos. Numerosas reli-
giosas se resistian a los cambios o preferian hacerlos menos vertiginosamen-
te. Sus decisiones tuvieron la aprobacién de parte de la sociedad y la fuerte
condena de otra parte que las juzgd y estigmatizo.

Un impulso significativo hacia la opcidn por la insercién provino de la
formulacién y consolidaciéon de enfoques teoldgicos de la liberacién en
América Latina. En Argentina se perfilaron dos corrientes teolégico-pasto-
rales liberacionistas con distintos entendimientos respecto a la opcién preferen-
cial por los pobres. Una que concibe a los pobres como victimas de una injus-
ticia de la que deben ser liberados (vision anclada en el documento conciliar
Gaudium et Spes); la segunda que concibe a los pobres en tanto modelo de
lo que la Iglesia esti llamada a ser (visién anclada en el documento conciliar
Lumen Gentium, 8). Ambas tienen un periodo de formulacién y crecimiento
entre 1968 y 1976.

La primera corriente se relaciona con el abordaje de la Teologia de la
liberacién propiamente. Las comunidades eclesiales de base fueron el espa-
cio desde el que se intentd expresar esta mirada. Varias de las comunidades
religiosas femeninas insertas enmarcadas en esta corriente, buscaron formar
comunidades eclesiales de base desde las cuales acompanar a los propios “po-
bres” en las denuncias de injusticia en las que estaban inmersos. Se pensaba
que estos sectores marginados debian tener un rol protagbnico en el cambio
sociopolitico. Asi la dimensidén celebrativa comunitaria de la fe, se la conce-
bia en paralelo a la concientizacion, lucha y basqueda de cambio.

La segunda corriente se enmarca dentro de ciertas miradas teologico-pas-
torales catdlicas desde las que se delined lo que se conoce como Teologia del
pueblo, o teologia de la cultura, desarrollada principalmente en Argentina.
El abordaje destaca que las vivencias religiosas de un pueblo no son un caos
irracional, sino un conjunto simbdlico coherente. Los pueblos tienen un
conjunto simbolico de ritos, fiestas y costumbres por las que se expresa su
estilo de buscar lo sagrado, de poder entrar en su “mundo” (Gonzalez, 2010,
p-105),y desde las que debe tejerse un compromiso con la construccién po-
litico-comunitaria. La piedad popular canaliza las expresiones de un pueblo
pobre, pero creyente.®

6. Muchas de las experiencias pastorales del catolicismo argentino remiten a la inspiracién
de esta aproximacién: peregrinacion juvenil a Lujan, retiros para vagos, galpones, vigilias
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Las comunidades religiosas femeninas insertas inspiradas en estas dos co-
rrientes tuvieron experiencias muy positivas acompanando a los pobres de
los barrios donde decidieron residir. Sin embargo, se encontraron con im-
portantes dificultades, especialmente con la segunda vertiente -la teologia
cultural-, por el protagonismo que de hecho se le sigue dando a la figura del
sacerdote.

Desde finales de los 90s la teologia feminista, junto con la experiencia de
la interaccién mas directa con las mujeres pobres, fue llevando a replanteos
sobre el tipo de “mision” de la VRF en los sectores populares. Pensar la
opcion por los pobres desde la dimensién de género, fue decisivo en concebir
la “liberacion” y el acompafiamiento a los mas vulnerables desde una espi-
ritualidad mas holistica, en la que la dimensidn corporal y la experiencial
fueron cobrando creciente relieve, llevando a replanteos de abordajes mas
confrontativos.

LA ETAPA INICIAL... EL IMPULSO DEL CAMBIO Y LA RE-
NOVACION

Esta etapa se desarrolla en un contexto de inestabilidad democratica en Ar-
gentina, marcado por fuertes polarizaciones y convulsiones sociales y po-
liticas. Se caracteriza por el surgimiento de una “cultura revolucionaria”,
fundamentada en la creencia de que las inequidades sociales podian trans-
formarse mediante el compromiso sociopolitico y la confrontacion de las
estructuras responsables de las injusticias.

En el campo de la iglesia catélica, esta primera etapa gira en torno al
fuerte impulso y paralelamente a la fuerte resistencia, que generd el Concilio
Vaticano II y los primeros documentos del episcopado latinoamericano y
argentino escritos inmediatamente después.

Hacia finales de los 60s, la Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL),
disenada para poner en practicas las directivas del Concilio Vaticano II fun-
cionaba como una novedosa experiencia que articulaba a mujeres y a varo-
nes de laVR. Fue la plataforma para la creaciéon del Movimiento de Reno-
vaciéon de [aVR y de la revista Vida en Fraternidad a inicios de los afios *70.

de pentecostés, cooperativas y organizaciones populares, grupos sacerdotales -~Curas villeros,
Cofradia de laVirgen, etc.
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Asimismo, el Documento de la Conferencia Episcopal argentina elaborado
en San Miguel en 19697 aplicé las conclusiones del documento de Medellin,
tratando de hacer una relectura propia, acorde con la realidad del pais y con
el Plan Pastoral que ya se estaba poniendo en marcha.

Adentrandonos especificamente en la VR, entre 1967 y 1971 la mayoria
de las congregaciones religiosas en todas partes del mundo llevaron a cabo
sus “capitulos” especiales.® Se trataba de una exigencia emanada del Ponti-
ficio Consejo para la VR para concretar lo establecido por los documentos
conciliares. Tuvieron que enfrentarse asi y dar algn tipo de respuesta a los
desafios que se les estaban planteando. Estos capitulos fueron los espacios
donde algunas congregaciones en Argentina tomaron la decisiéon de fundar
comunidades en espacios de insercion.

Hacia mediados de la década de los 70s eran 12 las congregaciones feme-
ninas que habian fundado al menos una comunidad inserta. En su mayoria
eran de origen francés y tenian ya varias décadas de radicacion en Argenti-
na; dos eran originarias de Argentina. Se trata de un grupo minoritario de
congregaciones que sin embargo no solo sumé al impulso renovador de la
época, sino que generd un gran impacto en laVRF en general.

En el espiritu de las comunidades religiosas insertas primaba un fuer-
te compromiso con los mais pobres y un anhelo de acompanarlos en sus
reivindicaciones sociales y politicas. Entre las religiosas tendia a haber una
idealizacion de la cultura de la pobreza, aunque primando siempre en este
periodo un compromiso por la lucha de los derechos de los pobladores.
Las Comunidades eclesiales de base, que en la mayoria de los territorios de
insercién ellas ayudaron a constituir, eran espacios de concientizacién, lucha
y compromisos embebidos de las bases teoldgico- pastorales de la Teologia
de la Liberacién.

7. Conferencia Episcopal Argentina (CEA). Documento de San Miguel: declaracién del Episcopado
Argentino Sobre la adaptacién a la realidad actual del pais, de las conclusiones de la II Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano (Medellin). Buenos Aires, Paulinas, 1969.

8. El vocablo “capitulo” en la terminologia de VR refiere a una asamblea general en la que
participan representantes de todas las casas de una congregacién. Es el espacio donde se eligen
a las autoridades. Las normas emanadas por el evento permanecen en vigor hasta el capitulo
sucesivo.
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EL SEGUNDO MOMENTO. LA PERSECUCION DURANTE
LA DICTADURA MILITAR

Este periodo se distingue por el abrupto cambio en la situacidon social y
politica a partir del golpe militar de 1976. Trabajar por la promocién social
de los pobres, y mas atn vivir entre ellos, ubicaba a las religiosas insertas
entre los grupos sospechosos. Esto se tradujo en un freno al dinamismo que
venia teniendo la creacion de estas comunidades, en multiples situaciones
en que diversas religiosas estuvieron acosadas por el peligro, y en tensiones
al interior de las congregaciones que debian tomar decisiones sobre co6mo
proteger a sus miembros. Dos religiosas pertenecientes a la congregacién
de las Misiones extranjeras de Paris, Alice Domon y Leonie Duquet, hacen
parte de la lista de desaparecidos de este periodo. Para ambas “la vida religiosa
fue el marco y el pozo del que bebieron y que animé sus procesos de
insercion, inculturacion, y la defensa de los mas empobrecidos, desamparados
y sufrientes con quienes se encontraban...” (Temporelli, 2014, p. 15).

Algunos afios previos al golpe militar la situacién de la jerarquia eclesids-
tica Argentina habia cambiado cuando en la ctipula de la Conferencia Epis-
copal Argentina se nombra a Mons. Tortolo y va tomando relieve la linea
integrista y conservadora en la conduccién de la iglesia catélica. Se tomoé asi
un cierto distanciamiento de los Documentos de Medellin; y la linea pasto-
ral asumida en el Documento de San Miguel fue quedando progresivamente
marginada hasta llegar a la disolucién de la COEPAL en 1973 (Quiilones,
1997, p. 81). El episcopado empezd a frenar la linea pastoral que él mismo
habia promovido. En este contexto se fue haciendo conflictiva la relaciéon de
la Junta de la Conferencia Argentina de Religiosos y Religiosas (CONFER)
con la jerarquia eclesial. Los cambios en la conduccién en el Vaticano con
el advenimiento de Juan Pablo II a inicios de los anos de 1980 apoyaron el
freno a los movimientos de renovacidén y a las bases teoldgicas liberacionistas
que los animaban.

LA TERCERA ETAPA. NUEVAS COMUNIDADES SE SUMAN
A LA INSERCION

Esta etapa comienza con el retorno de la democracia en 1983. Coincide
asimismo con el comienzo de la organizaciéon de CRIMPO: Comunidades
Religiosas Insertas en Medios Populares, a nivel latinoamericano y nacional.



LA VIDA CONSAGRADA CELIBE EN ARGENTINA ANTE LA RENOVACION... | 253

En esta etapa se suman varias congregaciones a la vida inserta, abriendo
comunidades en diversas localidades del pais, especialmente en las grandes
urbes. Varias de las comunidades religiosas de la primera etapa, luego de la
persecucion o del temor real a sufrir persecucion, encontraron nuevo vigor,
retornando a las comunidades que debieron abandonar, o abriendo otras.

No hay un dato certero de la cantidad de congregaciones femeninas con
vida inserta en este periodo. Uno aproximativo es la cantidad de congrega-
clones que participaron en los Seminarios anuales o bianuales organizadas
por CRIMPO. Entre 1983 y 1987 el ntmero fue constantemente creciendo
llegando a participar 57 congregaciones, con una representacion mayoritaria
femenina (82%).” Luego de este pico, la participacién fue descendiendo. A
fines de la década de los 90s eran 47 las instituciones participantes.

En esta etapa ya no son principalmente congregaciones de origen francés
las que abrieron comunidades de insercion, como en el primer periodo, sino
de variada procedencia. Entre ellas, solo a manera de ejemplo, las Francis-
canas Misioneras de la Madre del Divino Pastor (originarias de Espana), las
dominicas de Ntra. Sefiora del Rosario (de Irlanda), las dominicas del Santi-
simo nombre de Jests (Tucuman, Argentina), las hermanas de la misericordia
de las Américas -Mercies-, (Irlanda, provenientes a Argentina desde EEUU),
las hermanas del Calvario (Francia), las hermanas scalabrinianas (Italia).

Las congregaciones que incursionaron por primera vez en la alternativa
de laVR inserta en esta etapa, lo hicieron en general fruto de profundas y
conflictivas deliberaciones al interior de sus congregaciones. Son congre-
gaciones que en las décadas previas habian ido cambiando aspectos de su
presencia y misién. Desde dejar el habito, cambiar la dindmica y la carga
conventual, hasta importantes cambios en el tipo de “obra” o misién; to-
das decisiones, en sintesis, que han hecho que sus congregaciones fueran
pasando por relevantes procesos de aggiornamento. Procesos que implicaron
constantes discernimientos comunitarios e individuales, relecturas de sus ca-
rismas fundacionales, y formacidén humana que permitiera tener aproxima-
ciones adecuadas a la realidad social. En general tienden a ver en la opcién
por la insercién una ventana que les permitiria traer aire nuevo a estructuras

con las que experimentan cierto malestar.

9.El dato es reportado por Quinones (1997, p. 144) quien lo construye a través de los Boleti-
nes que recogen la memoria de los distintos Seminarios. Si se proyecta el dato (57 congrega-
ciones) al nimero de congregaciones actuales (alrededor de 280 femeninas), las congregacio-
nes que participaron de los Seminarios de CRIMPO representan alrededor del 20% del total.
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En las altimas décadas del siglo XX, en ambientes mas progresistas, reinaba
mucho entusiasmo en torno a la insercion. Se la concebia como portando
un impulso que le darfa un nuevo rumbo a la VR, instaurando una nueva
“imagen” dominante para toda la VR, que dejaria atras aquella vinculada a
las obras (colegios, hospitales, asilos).

El cierre de varias comunidades y el constante flujo de abandonos de la
VR de miembros comprometidos en la insercion, llevo a la Conferencia
Latinoamericana de Religiosos y Religiosas (CLAR) a efectuar a inicios
del nuevo milenio una evaluacién de la experiencia. En el 2008 organizé el
Seminario Vida Religiosa Inserta en medios populares y lugares de frontera, en el
que se elabord un cuestionario con el fin de recuperar algunos aspectos de
la experiencia vivida en la insercidn. La consulta enviada a las Conferencias
Nacionales, incluida la Argentina, fue sobre diversos aspectos.

El informe elaborado con las respuestas realiza un balance de la experien-
cia hasta principios del nuevo milenio desde la voz de las propias protago-
nistas. En un informe se destacan, entre otros problemas, aquellos vincula-
dos a procesos de madurez humana personal y comunitaria; a insuficiente
formacion; a confusion en la apreciacion respecto a los pobres (en general
tendientes a idealizarlos); a aspectos estructurales (insuficiente o demasiado
estructura); a la resistencia de obispos y parrocos contrarios a los abordajes
liberacionistas (Bracamontes, 2009). El documento concluye con un parrafo
en el que la CLAR, desde la voz de la religiosa Maria del Carmen Braca-
montes, alienta a seguir en el camino capitalizando lo andado:

Podemos afirmar que han habido luces y sombras. También podemos de-
cir que hemos aprendido mucho. No hay que abandonar el camino, sino
que hoy, con los aprendizajes, con la actual realidad tanto social como
eclesial y de nuestras congregaciones, se nos presenta el desafio de seguir

adelante. Posiblemente hoy, entendemos mejor que hace 40 afios, lo que
nos pedia el Concilio... (Bracamontes, 2009)

En Argentina el impulso por la “insercién” tuvo peso en los afios setenta,
ochenta y noventa; en la actualidad perdid vitalidad.Varias de las comunida-
des religiosas que comenzaron su trabajo pastoral en barrios y parajes pobres
estan actualmente cerradas. Algunas congregaciones religiosas que empren-
dieron esta opcidn estan reevaluando si 'y como continuar.

sPor qué la vida inserta no tuvo el impulso que se esperaba?, ;Por qué
perdié el impulso que tuvo en sus inicios? Parte de la VR entendia que
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el cambio profundo, el cambio de época, la nueva imagen de la vida
religiosa misma, venia de la mano de esta nueva opcidn. Desde esta mirada
esperanzadora, para estas religiosas, vivir “entre” y “para” los pobres, le daba
sentido, contenido y forma a la renovacidn de la Iglesia postconciliar. Asi esta
“nueva” cara de la VR, recogia el malestar de religiosos/as, especialmente
de mujeres, que buscaban darle otro rumbo a laVR; religiosas que buscaban
darle sentido a la vida consagrada fuera de los muros de los colegios, con
esquemas institucionales menos rigidos, acompanando a los mas pobres

residiendo en sus propios espacios marginados.

La esperanza depositada en la fuerza vitalizadora de la opcién por la in-
sercion, fue fuente de multiples resistencias al interior de las congregaciones
que estaban asumiendo el cambio, y en la VR en general. Con el tiempo
los propios actores de la VR reconocieron que, si bien fue una instancia de
revitalizaciéon y cambio, nunca logrd tener la fuerza de imponerse como
modelo de renovacién de la VR. Si bien el paso por espacios marginales
ayudd a renovaciones personales e institucionales (aun si en el marco de
importantes conflictos) con el tiempo sintieron el peso de los desafios a los
que se enfrentaban.

La renovacidn, el compromiso, la identidad que encontraron en la inser-
ci6n estuvo acompafiada por una constante caida en el nimero de religiosas.
Este declive en el nimero de religiosas motorizado tanto por la merma
de ingresantes (en sectores carenciados casi no han encontrado “vocacio-
nes”), las dificultades para retener a las jovenes que manifestaban interés
por ingresar, y abandonos de miembros de larga data, fue el telén de fondo
que acompaiid el proceso, redundado en que fueran ya insostenibles algunas
comunidades. Los cierres de comunidades de insercion en lugares donde
tuvieron una gran acogida y su presencia marcaban una diferencia para los
pobladores, fue inevitablemente vivido con mucha frustraciéon. Al problema
del recambio se sumaron otros temas, entre ellos el choque entre el equipo
pastoral, el autoritarismo y clericalismo de muchos presbiteros, y los cambios
de sacerdotes que apoyaban el trabajo.

La “nueva mision” que las religiosas abrazaron en los lugares de insercion,
se topd con el freno a la libertad de accidén de las religiosas que opera en el
encuadre patriarcal y machista de la Iglesia. Varias actividades emprendidas
por las religiosas se vieron controladas y restringidas por quienes detentan el
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poder real en las iglesias locales: los parrocos. Se enfrentaron a situaciones y
disputas de las que dificilmente pudieron salir con ventaja.

Otro desafio estuvo dado por los enfoques teoldgico-pastorales que sus-
tentaron la opcidn por la inserciéon: la teologia de la liberacién y particu-
larmente la teologia del pueblo. En el marco de una institucioén patriarcal,
incentivaron practicas socio-pastorales que reforzaron el clericalismo en
detrimento de las religiosas. La teologia de la cultura, con su énfasis en lo
celebrativo, las bendiciones, los ritos, refuerza el rol masculino y tiende a
redundar en un neoclericalismo que tiene el efecto de seguir de hecho
relegando a segundo plano a las religiosas. Se entienden asi las crisis de sen-
tido de muchas mujeres que optaron por la VR. Se comprende también la
acogida que los abordajes dentro de las teologias feministas tienen en varias
congregaciones religiosas, y que varios de los que mas resisten estos aborda-
jes, sean defensores de “teologias” que no cuestionan el rol del “varén” como
agente de sacralizacion.

LOS NUEVOS MOVIMIENTOS ECLESIALES (NME)

Hacia mediados de los 60s habian ya arribado a Argentina el Opus Dei, el
Movimiento Schoenstatt, y el Movimiento de los Focolares, ofreciendo en
los tres casos nuevos formatos de VC en comunidad para laicos, y una va-
riedad de posibilidades de membresia y compromisos socio-eclesiales para
catblicos en sus diversos estados de vida (matrimonios, ninos, jovenes, sacer-
dotes, etc.)

El Opus Dei, fundado en Espafia por Josemaria Escrivd de Balaguer
(1902-1975), desde su arribo en 1948 fue abriendo en el pais varios centros
(residencias) habitados por miembros consagrados en celibato: los nume-
rarios en los centros masculinos y las numerarias en los femeninos. Atrajo
principalmente a creyentes de la clase alta que encontraron en su propuesta
un sostén socio-espiritual para sus compromisos profesionales. La consolida-
cién del Opus Det se evidencia en las multiples obras que ha ido fundando.
En el presente cinco colegios estin vinculados directamente al Opus Det,
ubicados en La Plata, San Isidro, Cérdoba y dos en Buenos Aires. En 1991
fundd la universidad Austral que ripidamente se fue consolidando como un
centro de excelencia académica."

10.Véase https://opusdei.org/es-ar/page/el-opus-dei-en-argentina/
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En la web del Opus Dei se sostiene que la forma organizativa de la obra
es una prelatura -respondiendo a un esquema con autonomia similar a la de
una didcesis-; estructura que la diferencia de la de los NME, y que en los Gl-
timos afios el Vaticano esta tratando de modificar, para limitar el excepcional
grado de autonomia con el que se le ha permitido actuar.

El movimiento Schoenstatt fue fundado en Alemania por el sacerdote
palotino José Kentenich (1885-1965), y arrib6 a la Argentina antes de los
50s. Se fueron afianzando los cinco Institutos Seculares de derecho pontifi-
cio que lo estructuran: Hermanas de Maria, Hermanos de Maria, Sacerdotes
Diocesanos, Nuestra Seniora de Schoenstatt, Padres de Schoenstatt. El Mo-
vimiento promovid la devocién mariana fundando 21 santuarios a lo largo
del pais." Al igual que el Opus Dei ha tendido a convocar a creyentes de
clases acomodadas. La accion apostolica G1810, por ejemplo, tiene como fin
evangelizar la dirigencia en Argentina.

El Movimiento de los Focolares, fundado por Chiara Lubich (1920-2008)
en Italia, abrié en Argentina su primer focolar (comunidad de miembros
consagrados con votos) a principios de los afios sesenta. Su foco en dimen-
siones ecumeénicas, interreligiosas e interculturales resultaron atractivas para
creyentes de variados estratos sociales, especialmente medios. Desde su arri-
bo hasta finales del siglo se abrieron varios focolares femeninos y masculinos
en diversas ciudades; algunos de ellos sosteniendo los cuatro centros Ma-
riapolis -casos de formacién- creados antes de finales del siglo pasado y lo
que identificaron como la ciudadela permanente ubicada en el centro de la
provincia de Buenos Aires, que llegd a contar con cerca de 500 habitantes.

Mientras las tres nuevas ofertas de VC recién descriptas se iban afianzando
en el pais, desde los 70s fueron arribando mas NME de origen europeos.
Entre ellos destacamos por su capacidad de arraigo en el pais: El Cami-
no Neocatecumenal, fundado por Kiko Arguello y Carmen Hernandez en
Madrid; llega en 1976, consolidando su presencia en varias didcesis. El Mo-
vimiento Comunién y Liberacién, arriba en 1985 estando ya fuertemente
extendido para ese entonces en Italia, donde habia sido fundado por don
Giussani (1922- 2005). La comunidad de San Egidio fue fundada por An-
drea Riccardi en Roma, arriba en 1987. El Archa fundado en Francia por

11.Véase https://www.schoenstatt.org.ar/quienes-somos/estructura-organizacion

12.Véase https://www.focolare.org/es/quienes-somos/#focolares


https://www.schoenstatt.org.ar/quienes-somos/estructura-organizacion

258 | ANA LOURDES SUAREZ

Jean Vernier, dedicado a la atencién de los discapacitados, comienza su acti-
vidad en el pais en el afio 2003.

Al arribo de estos movimientos de origen europeos se suman otros fun-
dados en el continente americano; entre ellos los legionarios de Cristo (IMé-
xico); los Heraldos del Evangelio, Shalom y Cancién Nueva originarios de
Brasil; Talleres de Oracidén y Vida, de Chile; el Movimiento de seglares cla-
retianos, Encuentros de Promocién Juvenil, y Movimiento misionero seglar,
originados en Colombia; la comunidad Jerusalén fundada en Uruguay, y
el Sodalicio de vida cristiana de origen peruano. Se consolida asimismo la
Renovacion Carismatica, originaria de EEUU.

Argentina fue cuna también de nuevos movimientos que ademas de arrai-
garse en el pais, se extendieron mas alld de las fronteras nacionales. Entre
ellos, destacamos el movimiento Federaciéon de Agrupaciones Santo Tomas
de Aquino (FASTA) y el Movimiento de la Palabra. El primero fue fundado
por el sacerdote dominico Fosbery (1933-2022) en 1962; se focalizé en la
educacién y la cultura, creando 26 colegios y una universidad. E1 Movi-
miento de la Palabra, fundado por el sacerdote Ricardo Lorenzo Martense,
se dedica al trabajo pastoral y a la formacion de jovenes y familias.

Todos estos NME, aun si con matices en cada caso, se fueron arraigan-
do en el pais; tendieron a aumentar su membresia y a fundar nuevas obras
principalmente en las décadas de los 70s y 80s. Algunos fundaron colegios,
algunos de los cuales provenian de congregaciones religiosas que ya no los
podian afrontar. Promovieron diversos y variados proyectos sociales asi como
actividades culturales y recreativas. Para todas estas obras administradas y
gerenciadas a través de fundaciones, el sostén de los miembros consagrados
fue siempre indispensable.

Estuvieron fuertemente apoyados por Juan Pablo II, quien veia en su
consolidacidn, en sus obras y en sus enfoques teoldgicos, un contrapeso
a teologilas y experiencias liberacionistas. Este Papa los concebia como “la
primavera de la iglesia” por su capacidad de ofrecer nuevos canales de par-
ticipacion socioeclesial a los catdlicos y por su compromiso en la tarea de
evangelizacion. De hecho, cada NME, conforme a lo que entendia era su
carisma, ha ofrecido espacios de participacidén y compromiso con estructuras
que se presentaban como novedosas y en sintonia con la renovacién pro-
puesta por el Concilio Vaticano 1II.
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Si bien cada uno de estos NME se consolidé brindando nuevas formas
de VC, los consagrados en estas nuevas estructuras fueron creciendo numé-
ricamente, pero con nimeros muy por debajo de los de laVR. Lo novedoso
radicaba en las estructuras ofrecidas por fuera de las parroquias y en su ca-
pacidad de convocar a cat6licos a través de diversas alternativas de participa-
ci6n y membresia.

Comenzando el nuevo milenio la situacién es muy distinta. Muchos de
estos movimientos perdieron fuerza, no solo en Argentina sino en sus paises
de origen y en los diversos lugares donde se fueron arraigando. Tomemos
como ejemplo al Movimiento de los Focolares. Hasta los anos de 1990 fun-
do6 varias estructuras en el pais, generando paralelamente varios eventos con
fuerte convocatoria. A lo largo del presente siglo varios de los focolares se
cerraron; al igual que tres de los centros Mariipolis. La ciudadela de O"Hi-
ggins redujo significativamente la cantidad de gente que alojaba. Asimismo
dejaron de realizarse los grandes eventos multitudinarios anuales (conocidos
como mariapolis, jornadas de la juventud, entre otros). Todo esto indicativo
de la fuerte reduccién de miembros, la falta de vocaciones a la vida consa-
grada, y el abandono de varios miembros que ya no le encuentran sentido a
su compromiso en el Movimiento. Pasar en el lapso de un par de décadas de
un discurso y una practica “triunfalista” que alimentaba la idea que la Iglesia
y la sociedad entera se iria “convirtiendo” al nuevo carisma, a la constatacién
que de seguir en la tendencia actual posiblemente deban cerrar, deja a sus
miembros mas comprometidos muy desconcertados y con pocas herramien-
tas para readaptarse.'’

Luego de la muerte de Juan Pablo II, se hicieron pablicas varias denun-
cias de abusos que el Vaticano habia mantenido cajoneadas contra referentes
relevantes de los movimientos. Al presente han sido sentenciados por abuso
los fundadores de algunos de ellos. Tal es el caso de Jean Vernier (El Arca),
Marcial Maciel (los legionarios), Fernando Figari (Sodalicio), Adolfo Antelo
(Comunidad Jerusalem). Luego de su fallecimiento hay una seria sospecha
de abuso sobre José Kenternich (Schoenstatt) fruto de la indagacién do-

13. Esta pérdida de sentido es particularmente fuerte en los Movimientos que nacieron con
una impronta multi abarcativa buscando una amplia membresia para evangelizar todos los
sectores y los campos sociales; entienden que la renovacién de la Iglesia pasa por ellos, por el
“nuevo” carisma que encarnan;se presentan asi como contestatarios ante una religion incapaz
ya de tener incidencia en el mundo moderno. Este convencimiento los llevé al desarrollo
de miltiples estrategias para crecer; ya que deben demostrarse a si mismo, a la Iglesia y a la
sociedad en general, que efectivamente tienen éxito (Suarez, 2014).
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cumental de la historiadora Alexandra von Teuffenbach.'* Se suman a ellos
denuncias a figuras notables de la generacidn fundacional de varios NME
que han sido estratégicamente silenciados sea por el Vaticano como por la
propia dirigencia de los Movimientos.

En la mayoria de los Movimientos comienzan a escucharse las voces de ex
miembros denunciando abusos de poder, de conciencia y laborales. Se co-
menzd a tomar conciencia de las serias consecuencias vinculadas a liderazgos
carismaticos, acriticos y verticalistas. En esta linea el caso que mas repercu-
sidn mediatica tuvo en Argentina es el de 43 ex numerarias auxiliares del
Opus Dei. Estas mujeres testimonian que fueron reclutadas de adolescentes
con la promesa de recibir educacién. Fueron entrenadas como empleadas
domésticas y empujadas a optar por la VC, con compromisos de castidad,
pobreza y obediencia, en un circuito de segunda categoria respecto a las
numerarias, bajo un esquema de mucho control y sumisién."

Como afirma Juan Bautista Duhau (2022) se pasé de la primavera de la
Iglesia al sofocante verano de la crisis de los abusos. Los testimonios de ex-
miembros consagrados en algunas de estas nuevas organizaciones dan cuenta
de derivas sectarias, lo que ha llevado a que en algunos casos el propio Va-
ticano intervenga dando lineamientos que obligan a rever sus practicas de
gobierno.

CONCLUSIONES. DESAFIOS PRESENTES DE LA VC

En el presente la VC enfrenta una serie de desafios. Muchos de estos retos
se relacionan con el hecho de que el contexto actual es muy diferente al de
finales de los anos 60. Desde entonces, la membresia de 1aVC ha disminuido
de manera constante, especialmente entre las mujeres. La escasez de ingresos
y las dificultades para retener a los jovenes que se unen han llevado a una
sobrerrepresentacion de personas en la tercera edad. De esta situacion sur-
gen dos desafios clave: la necesidad de establecer esquemas que aseguren el
cuidado de los miembros mayores y la decisién sobre el futuro de las obras,
como colegios y asilos, que fueron adquiridos en un contexto distinto y que
ahora carecen de religiosos capaces de gestionarlos.

14.Véase Von Teuffenbach (2020).

15. Véase https://www.lanacion.com.ar/sociedad/servidoras-de-dios-el-calvario-de-las-43-
mujeres-que-enfrentan-al-opus-dei-nid17052021/#/
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LaVC enfrenta asimismo otro tipo de desafios vinculados al sentido del
tipo de vida comprometida comunitaria que expresan. Los rapidos y profun-
dos cambios culturales de nuestra sociedad, hace muy dificil que se le siga
encontrando sentido a una vida estructurada en torno a votos de castidad,
pobreza y obediencia (que sellan un compromiso de por vida). Los NME
que buscaron darle mayor protagonismo a los laicos -en sintonia con lo
propuesto por el Concilio Vaticano II- replicaron los esquemas de vida co-
munitaria consagrada de laVR, y en algunos casos endurecieron atin mas los
mecanismos de control internos.

En tercer lugar, 1aVC se enfrenta a dinamicas de la propia Iglesia resisten-
tes al cambio, indicativas del limite interno a la apropiacién de la renovacién
propuesta por el Concilio Vaticano II. Entre ellas, el clericalismo, el patriar-
cado, la exclusion de las mujeres al sacerdocio y a la conduccidn de la Igle-
sia. No pareciera vislumbrarse un cambio en la estructura de la iglesia que
aborde a fondo ninguno de estos cuatro aspectos. El Papa Francisco, si bien
reivindicoé las teologias liberacionistas y reimpulso la preferencia de la iglesia
por los pobres, no cedié su mirada clericalista (masculina), ni menos atn,
logré entender lo que las teologias feministas planteaban sobre la igualdad
entre varones y mujeres, que deberia expresarse en primer lugar con abrirles
a ellas la posibilidad del sacerdocio.

La crisis de los abusos evidencié la gravedad de no afrontar los desafios
mencionados; ubica a los miembros de 1aVC como victimas y perpetradores
de abusos de poder, de conciencia, espirituales y sexuales. Por un lado esta
crisis indica que se hace indispensable repensar la obediencia, la castidad y la
pobreza impuesta. Por otro lado, lleva a rever discursos y practicas que fueron
generando al interior de las comunidades espacios propensos al abuso.






LAS MUJERES HABLAN EN LA ASAMBLEA
EL FUTURO DE UNA PROFECIA EN TIEMPOS
SINODALES

Virginia R. Azcuy
Pontificia Universidad Cato6lica Argentina. Facultad de Teologia.

A MODO DE INTRODUCCION

La presencia de “mujeres auditoras” en la celebracién del Concilio Vaticano
IT marc6é un punto de inflexiéon en la historia de los concilios ecuménicos
(Valerio, 2012a). Con ella se inaugurd un cauce de renovacién sin preceden-
tes, que viene impactando de distinta manera en los procesos de recepcidn,
debate y aggiornamento en las Gltimas seis décadas. Este capitulo se inspira en
otros estudios precedentes como el prologo de Marinella Perroni titulado
“asumir una historia — preparar el futuro” (2014, p. 5), que introduce una
relectura compartida del evento conciliar en el horizonte de la tradicién viva
de la Iglesia. La propuesta de esa obra es hacer balances, reconocer aportes
y aceptar desafios del tiempo presente. Estas tres tareas exigen afrontar, con
valentia, la cuestion de las mujeres en la Iglesia como “un caso dificil” a la
vez que “un elemento decisivo e ineludible” (Noceti, 2014, p. 116). Son estas
perspectivas las que dan el marco a estas reflexiones.

El tema de este capitulo se ubica en el horizonte de una “eclesiologia
inclusiva”, cuyas raices se encuentran tanto en el acontecimiento y los textos
del Concilio Vaticano II como en su recepcidn y desafios (Azcuy, 2015). El
desarrollo de la reflexién asume un recorrido mas amplio, que dialoga con
la experiencia de la Iglesia primitiva y el actual contexto sinodal (Tamez,
2020; Estévez Lopez y Depalma, 2023): se presenta, primero, el dilema entre
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el velo y la profecia, con motivo del lugar de las mujeres en las asambleas
litdrgicas de la comunidad cristiana de Corinto (1 Co 11,2-6); segundo,
la dignidad bautismal de las mujeres, como elemento fundamental de una
autocomprension renovada de la Iglesia catdlica (Lumen gentium (LG) 32b);
tercero, algunos aportes de eclesiologia inclusiva, provenientes de obras de
eclesiologia feminista, estudios historico-teologicos sobre el Vaticano II y
otras contribuciones relacionadas con el actual camino sinodal de la Iglesia
catblica. Que las mujeres hablan en la asamblea, spuede ser la profecia relevante
de un pasado que alienta un futuro esperanzador en el presente? Veamos.

¢cMUJERES CALLEN EN LA ASAMBLEA?

En el corpus paulino, se distingue entre las “cartas auténticas” de Pablo y los
diversos “escritos postpaulinos” provenientes de su escuela (Vidal, 2012, pp.
13-56). Al pensar el lugar de las mujeres en la Iglesia de todos los tiempos,
uno de los pasajes biblicos evocados inmediatamente es el que asevera: muje-
res callen en la asamblea. La referencia biblica mas frecuente al respecto corres-
ponde a una de las cartas pastorales post paulinas: “Que las mujeres escuchen
la instruccién en silencio, con todo respeto. No permito que ellas ensefien,
ni que pretendan imponer su autoridad sobre el marido: al contrario, que
permanezcan calladas” (1 Tm 2,11-12). Sin embargo, la primera carta a los
Corintios, considerada como auténtica de Pablo apostol, también contiene
una clausula semejante:

Como en todas las Iglesias de los santos, que las mujeres permanezcan

calladas durante las asambleas: a ellas no les estd permitido hablar. Que

se sometan, como lo manda la Ley. Si necesitan alguna aclaracién, que le

pregunten al marido en su casa, porque no esta bien que la mujer hable
en las asambleas (1 Co 14,33b-35).

La inclusiéon de los versiculos 33b-35 en el capitulo 14 de la primera carta
a los Corintios se considera, en general, como un afadido.

Como se observa en los dos textos mencionados antes, al igual que en Ef
5,21-33 sobre los deberes de los esposos, las orientaciones para que las mu-
jeres participen en las asambleas siguen los “codigos domésticos”, que son las
normas que rigen en el ambito de la familia (MacDonald, 1999). Las cartas
paulinas comenzaron a recopilarse a comienzos del siglo II, cuando estaba
vigente una estructura doméstica en la cual generalmente un varén asumia

el rol de un paterfamilias, al cual debian sujetarse los miembros de la casa:
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mujer, hijos y esclavos (Foulkes, 2006, p. 41; Osiek, MacDonald y Tulloch,
2007, p. 18; De la Serna, 2019, p. 168).

Esta cuestion genera algunos interrogantes que conviene explicitar, dado
que la representacién contenida en esta norma de comportamiento marca
evidentemente por siglos las creencias y las practicas que deben ser asumidas
por las mujeres en las comunidades cristianas. Asi lo demuestran diversos
estudios sobre el Concilio Vaticano II que asocian los pasajes mencionados
con el lugar de las mujeres en la Iglesia de estos tiempos (Valerio, 2012b, p.
21; Militello, 2014, p. 49).

Pablo de Tarso bajo escrutinio

Cuando las mujeres leen la Biblia surgen nuevas aproximaciones a los textos,
entre las cuales se reconocen los acercamientos feministas que plantean una
critica al sesgo masculino-dominante de las tradiciones judeocristianas. Con
respecto a los textos paulinos sucede algo parecido, aunque ciertamente el
tema es incomodo por cuanto significa poner al apostol Pablo bajo escru-
tinio, al menos desde cierto punto de vista. En este sentido, la biblista Luise
Schottroft plantea la necesidad de una lectura critica de sus textos porque,
para ella, “la larga historia de la discriminacién y opresion de las mujeres en
el cristianismo es dependiente de los textos paulinos” (Schottroft, 1993, pp.
35 y 52). Aunque haya que verificar su afirmacidn, resulta razonable que
una hermenéutica biblica feminista debe ocuparse tanto de la produccién
del texto como de su recepcién. Con palabras de la biblista mexicana Elsa
Tamez, una hermenéutica feminista de la liberacién supone que el texto esta
genéricamente construido y por ello se requiere “una hermenéutica de la
reconstruccién y deconstrucciéon” que evidencie las relaciones asimétricas
que subordinan a las mujeres y reformule los paradigmas de interpretacién
en los textos (Tamez, 2015, p. 63). En sentido semejante, Mercedes Garcia
Bachmann sefala que “al cuestionar las jerarquias de género presupuestas
en un texto, comenzamos a deconstruirlo, desarmarlo; después continuamos
con el proceso hermenéutico y de algin modo retornamos al texto recons-
truyéndolo” (Bachmann, 2022, p. 150).

Para ilustrar nuestro argumento, se consideran algunos aspectos del texto
de 1 Co 11,2-16 y su relacion con 14,33b-35 (Azcuy, 2023). La atencidn se
centra en las pautas para las mujeres en las asambleas litargicas y la amones-



266 | VIRGINIA R. AZCUY

tacidn a ellas en relacién con el orden en estas asambleas, lo que se manifiesta
en el uso del velo cuando ellas oran o profetizan (1 Co 11,5) y en el mandato
de callar (14,34). Jorunn Okland, biblista luterana, entiende 1 Co 14,34 con
su mandato de callar como concluyente sobre el lugar de las mujeres en las
celebraciones litargicas con inicio en 1 Co 11,2-16 (2004, pp. 13-38), pero
existen también otras interpretaciones o reconstrucciones posibles. Si bien
la novedad cristiana abria nuevas perspectivas para la/s mujer/es, también se
daba una vision cultural que actuaba como resistencia a estos cambios. En la
lectura que sigue de 1 Co 11,2-16 se observa el contexto cultural patriarcal
presente en el texto y se intenta reconocer las tensiones y las contradicciones
en un texto de las cartas paulinas auténticas, sin pretender suavizarlas o re-
solverlas sino tratando de explicarlas. También se busca visibilizar la posiciéon
de las mujeres profetisas en la comunidad de Corinto, su protagonismo y su
poder de significar (Estévez Lopez, 2007, p. 49).

¢Silencio o profecia de las mujeres en la Iglesia?

La carta a los cristianos de Corinto contiene respuestas a diversas problema-
ticas de la comunidad. En este contexto, analiza dos problemas en las reu-
niones comunitarias (1 Co 11,2-34), siendo el primero de ellos (11,2-16) el
referido al gesto de cubrirse o descubrirse la cabeza al orar o profetizar en la
asamblea comunitaria (Vidal, 2012, p. 306). En el momento conclusivo de la
celebracidon de la cena del Sefor, al pronunciar la “oracidon” o la “profecia” y
entrar en contacto con el mundo divino del Espiritu, los corintios aplicaban
la “costumbre” (v.16) de unos gestos religiosos de su medio ambiente: los
varones se cubrian la cabeza y las mujeres la descubrian. Sin embargo, el uso
habitual en las comunidades cristianas no era este, sino el inverso y por eso
se suscita la polémica en torno a este tema, que ademas tiene visibles impli-
cancias de género.

El texto comienza con una alabanza de Pablo a la comunidad por cumplir
con las tradiciones transmitidas por €l (v.2) y concluye con una referencia a
las costumbres de las iglesias (v.16),lo cual permite una clara delimitacién de
la pericopa. El v.2 prepara el planteo y el v.3 introduce un esquema de jerar-
quizacién del cosmos: “Cristo es la cabeza del vardn; la cabeza de la mujer es
el varon y la cabeza de Cristo es Dios” (1 Co 11,3). El orden de la creacion
propuesto no difiere mucho de Ef 5,23, aunque lo que importa a Pablo es el

orden entre el varén y la mujer y no s6lo entre maridos y esposas (Thiselton,
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2000, p. 822). Como opina L. Schottroff, se puede pensar que el apdstol y
las iglesias se encontraban en el proceso de determinacidn sobre estos temas
(Schottroft, 1993, p. 50).

En los vv.4-5 el término “cabeza” (ke@aln) guia la argumentacion, con
el doble significado de cabeza del cuerpo y simbolo de autoridad (Qkland,
2004, pp. 174-178;Vidal, 2012, p. 308; De la Serna, 2019, p. 122). A conti-
nuacion, el texto se refiere a la practica de orar o profetizar: “el varébn que
ora o profetiza con la cabeza cubierta deshonra a su cabeza [Cristo]; y la
mujer que ora y profetiza con la cabeza descubierta deshonra a su cabeza
[el vardn]” (1 Co 11,4-5). La formulacién referida al vardn y la mujer es
paralela, lo cual sugiere igualdad en el derecho y el acto de orar y profetizar
en publico y resalta la novedad cristiana, en contraste con los textos de 1 Co
14,33-36 y Tm 2,8-15. En vv.4-5 la diferencia entre el vardn y la mujer esta
referida a descubrirse o cubrirse la cabeza, lo que se completa en el v.6 con
la recomendacion del uso del velo para la mujer en coherencia con el orden
c6smico, mas tarde reforzado por las costumbres (v.16).

La oracién y la profecia en puablico por parte de la mujer manifiesta la
novedad bautismal de la cual también habla la carta a los Gélatas en 3,28:
“ya no hay judio ni pagano, esclavo ni hombre libre, varén y mujer, porque
todos ustedes no son mas que uno en Cristo Jesus”. La costumbre del velo,
unida a la representacion (patriarcal) de la mujer sujeta al varén, no responde
a este nuevo orden de igualdad en Cristo y parece superarse en la prictica
de orar o profetizar en publico por parte de la mujer (cf. 1 Co 11,5). La carta
muestra, al menos, una distancia entre la afirmacién de la igualdad reciproca
de varén-mujer y las costumbres litdrgicas de la comunidad. Sin duda, como
lo senalan algunos exégetas, un elemento importante de la eclesiologia de
esta carta es la nocién “cuerpo de Cristo” (o@pa Xplotod), con base en
una cristologia y una antropologia real (Aletti, 2010, pp. 84-85; De la Serna,
2019, p. 122). Sin embargo, la jerarquizacién patriarcal que presenta el texto
de 1 Co 11,3, requiere hoy una critica desde una hermenéutica feminista de
género que ayude a deconstruir esta vision para reconstruir las relaciones en
igualdad (Garcia Bachmann, 2022, p. 151).

Para completar la lectura, se consideran algunos detalles del acercamiento
a los textos por parte de dos biblistas. Jorunn @kland ofrece un importan-
te estudio que analiza las exhortaciones paulinas sobre roles y ornatos de
mujeres en 1 Co 11-14. La autora invita a leer 1 Co 11,2-16 y 14,33b-36
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como elementos estructuradores de género en la asamblea cristiana y que,
como tales admiten una lectura desde esta perspectiva critica (2004, pp. 1-6).
Qkland sostiene que 1 Co 11,1-16 contiene una jerarquia coésmica que se
debe imitar en la Iglesia; se trata, para ella, de un arreglo entre el cosmos y
el género, que estd en funcién de una unidad ordenada de la exxAnoia. Si
nos limitamos a los versiculos 1-3 de 1 Cor 11, centrados en el concepto
KePaAT, encontramos que la autora los entiende como “discurso patriarcal
de género” por estar en referencia a un orden jerarquico ligado a la creacion
de la mujer (@Qkland, 2004, p. 179). En sus conclusiones, la exégeta afirma
que Pablo define el espacio de la Iglesia como masculino-dominante, aunque
deja planteada una tensidén que abre un espacio intermedio (in-befween) para
la integracién de género, que es también un espacio hermenéutico para los
lectores/as (Qkland, 2004, pp. 210 y 219). La pregunta que deja abierta esta
biblista encuentra un principio de respuesta en la vision de Irene Foulkes.

La biblista y pastora I. Foulkes, en Costa Rica, realiza planteos interesantes
con respecto a la interpretacidn actual del texto en el marco de su comenta-
rio exegético-pastoral a la carta de 1 Co y menciona cuatro interpretaciones
posibles: 1) ver en el texto una pauta que debe aplicarse hoy, con la conse-
cuencia de la exclusion del liderazgo de las mujeres en la Iglesia; 2) entender
el texto en sentido contrario, sin nada que decir para la cultura de hoy; 3)
considerar la indicacion del texto como valida en su cultura, pero tomar para
hoy la subordinacién de la mujer —aunque una lectura completa del texto
en su estructura no respalda esta interpretacion—y 4) distinguir elementos
condicionados por la cultura que no tienen relevancia hoy —como el velo—,
de otros elementos como el protagonismo de las mujeres en la liturgia y
la importancia de guardar el decoro en las celebraciones de la comunidad
(Foulkes, 1999, pp. 299-300). En cada una de estas posiciones, se trata de
percibir el condicionamiento de los intérpretes y su cultura para liberarse de
las distorsiones. Asimismo, se requiere pensar el texto desde el punto de vista
de las personas afectadas por su mensaje: “los destinatarios de este texto son
las mujeres que estin en la base no sélo de las iglesias sino de toda nuestra
sociedad” (Foulkes, 1999, p. 301). En el contexto latinoamericano, las muje-
res de nuestros paises estan afectadas por una sociedad “machista” y esto debe
reconocerse para poder transformarse. La lectura del texto biblico, segtin la
autora, estd llamada a dar razén de la esperanza para cada persona por igual,

tanto rnujeres COmo varones.
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Los aportes mencionados permiten reconocer los desafios de una lectura
adecuada de los textos en el contexto actual, que sabe desencajar las tradi-
ciones antiguas valiéndose de los espacios intermedios dejados en los textos
escritos en otros contextos culturales poco favorables a las mujeres. En este
sentido, la cuestion principal es como releer las ensefianzas paulinas hacien-
do una critica de su sesgo patriarcal y descubriendo sus aperturas igualitarias
para las mujeres, como es el caso de poder orar y profetizar en las asambleas
litargicas (1 Co 11,5). Asi, nos quedamos con esta buena noticia: las mujeres
hablan en la asamblea,lo que implica criticar las relaciones de subordinacion y
reconocer la dignidad bautismal de las mujeres en la prictica.

EL CONCILIO VATICANO II: INICIO DE UNA ECLESIOLO-
GIA INCLUSIVA

Una vez iniciada la celebracion del Concilio Vaticano II, Juan XXIII dio a
conocer su carta enciclica Pacem in terris sobre la paz entre los pueblos, en la
cual celebraba como un signo de los tiempos el que la mujer fuera cada vez
mas consciente de su dignidad y exigiera ser tratada como persona humana.'
La pregunta actual, a 60 anos del Concilio, es si esta realidad de la/s mujer/es
como un signo de época fue asumida de manera plena y adecuada. ;Ha sido
capaz la Iglesia catdlica de afrontar la exigencia de conversién entrafiada en
este signo? (Eckholt, 2012, pp. 30 y 44). ;Se ha preocupado de impulsar una
auténtica reforma inclusiva o se ha contentado solamente con declamacio-
nes de principios sobre la dignidad de la mujer? Esta dignidad, sostenida en
la ensenanza conciliar y reafirmada por el magisterio eclesial posconciliar,
exige dar pasos en la vida eclesial con responsabilidad para lograr una aco-
gida real de la subjetividad bautismal de las mujeres, lo cual constituye hasta
hoy un desafio central de reforma.

Presencia de las mujeres en la asamblea conciliar

Los antecedentes de la decisidon de invitar auditoras al Concilio Vaticano II
se encuentran, ante todo, en la labor desarrollada por la Accién Catolica a

1. Carta Enciclica Pacem in Terris de Su Santidad Juan XXIII Sobre La paz entre todos los pueblos que
ha de fundarse en la verdad, la justicia, el amor y la libertad, 11 de abril del afio 1963, n.41. https://
www.vatican.va/content/john-xxiii/es/encyclicals/documents/hf_j-xxiii_enc_11041963_
pacem.html
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favor de la maduracién del compromiso laical, en la significativa renovacioén
que comenzd a darse en la vida religiosa, en los diversos movimientos de
renovacién y en diferentes agrupaciones y movimientos catolicos en los
cuales las voces de las mujeres fueron tomando cuerpo (Valerio, 2012a). Fue
de estos grupos, en particular de la Alianza Juana de Arco, que surgi6 la in-
quietud de la participacién de mujeres en el Concilio. Una de las peticiones
con propuestas de nombres para auditoras vino de esta Alianza y llegd hasta
el arzobispo de Westminster, John Carmel Heenan, quien la impulsé con
una carta dirigida al cardenal Le6n J. Suenens, arzobispo de Malinas-Bru-
selas, Bélgica. Como consecuencia de estas inquietudes, en el afio 1963, al
final de la tercera sesion conciliar, el card. Suenens propuso la incorporacién
de mujeres como auditoras en el Concilio, una prictica sin precedentes en
la historia del cristianismo y un hecho absolutamente insélito en la historia
de los concilios (Madrigal, 2005). Pablo VI anuncid su decision de invitar a
un grupo de religiosas el 8 de septiembre de 1964; dos meses mas tarde, el
11 de noviembre, en una audiencia a los responsables de las Organizaciones
Internacionales Catolicas, daba el anuncio oficial de las invitaciones a mu-
jeres laicas.

Los estudios coinciden en sefalar la importancia de una intervencion
publica del card. Suenens,“La dimension carismatica de la Iglesia” (1964, pp.
31-36), la cual se refirid, primero, a la importancia fundamental del desarro-
llo de los carismas para la construcciéon del Cuerpo mistico y la necesidad
de evitar que la Iglesia jerdrquica aparezca como un aparato administrativo
desconectado de los carismas. Al final de su relacion, Suenens propuso algu-
nas conclusiones doctrinales sobre el capitulo relativo al Pueblo de Dios y
otras practicas, para visibilizar la fe en los carismas donados a todos los fieles
de Cristo por el Espiritu: que se ampliara la presencia de auditores laicos,
se invitara a mujeres como auditoras y también a hermanos y hermanas
religiosas, por ser ellos y ellas participes del Pueblo de Dios. De esta forma,
denunciaba formalmente la inconsecuencia que suponia declarar la igualdad
fundamental entre el varén y la mujer vy, sin embargo, no tratar a la mujer en
el mismo plano de igualdad. Al respecto, quedaba claro que “el tema no es la
mujer, sino la atencidn a los carismas de los fieles” (Militello, 2012, p. 232).
La intervencién del arzobispo de Bruselas fue interpretada como el comien-
zo de “la superacién de una eclesiologia de género discriminatoria” (Perroni,
2012, p. 17). Se trataba de intervenir sobre el capitulo de Pueblo de Dios para
mejorarlo con la dimension carismatica junto a la jerarquica y abrirse asi,
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lentamente, a una teologia inclusiva. La novedad profética acontecida se puso
de manifiesto en el testimonio de algunas auditoras, al relatar su asistencia a
las comisiones de sesiones conciliares, exponiendo sus propias opiniones a
numerosos obispos que las pedian con frecuencia durante el Concilio.

La mocidn se concretd en 1964, en la cuarta sesion, por medio de la pre-
sencia de 23 mujeres auditoras hasta el dia de hoy practicamente desconoci-
das. Su eleccidn se realizd entre mujeres que desempefiaban altos cargos de
los movimientos seglares y de las érdenes religiosas;la incorporaciéon de las
mujeres se inscribe, por consiguiente, dentro del reconocimiento y la sensi-
bilidad hacia el apostolado y la vocacion laical. Conforme al estudio pionero
de Carmel McEnroy (1996), hubo trece auditoras europeas, tres nortea-
mericanas y tres latinoamericanas; las demas eran provenientes de Australia,
Canadj, Libano y Egipto.? En realidad, no hubo expertas oficiales, aunque
algunas auditoras —entre quienes se destaca Rosemary Goldie— pudieron
colaborar de modo extraoficial en algunos temas. La memoria de estas mu-
jeres sigue siendo atin hoy muy significativa, aunque no esta exenta de notas
criticas como el testimonio de la auditora Mary Luke Tobin al hablar de las
auditoras como “un grupo de mujeres-mascotas” (Beattie, 2014, p. 113). De
todos modos, retomar la experiencia y los relatos de estas madres conciliares,
sobre todo para las generaciones actuales, representa una invitacidén a no
cansarse de esperar la renovacidn de la Iglesia y a reavivar la audacia capaz de
cambiar las estructuras caducas en ella.

La novedad de una eclesiologia inclusiva

Un primer vistazo al Concilio Ecuménico Vaticano II pone de manifiesto
la relevancia del Mensaje del Concilio a la Humanidad, con su seccidén dirigi-
da a las mujeres, su vocacidon y misién. En este discurso se eligid realzar la
dignidad de la mujer mediante su presentacion ideal, ligada a su responsa-
bilidad moral en la historia: “Mujeres de todo el universo, cristianas o no
creyentes, a quienes les estd confiada la vida en este momento tan grave de la

2. De Europa, Marie Louise Monnet, Suzanne Guillemin, Pilar Bellosillo, Juliana Thomas,
Gertrud Ehrle, Christine Estrada, Anne Marie Roeloffzen, Marie Sabine de Valon, Alda Mi-
celi, Amalia di Montezemolo, Hedwig Skoda Constantina Baldinucci, Ida Grillo. Mary Luke
Tobin, Claudia Feddish y Catherine McCarthy de EE.UU. Tres de América Latina: Gladys
Parentelli, Luz-Marie Alvarez-Icaza —invitada junto a su marido— y Margarita Moyano de
Argentina. De otros paises, Rosemary Goldie, Jerome Maria Chimy, Marie de la Croix Khou-
sam, Heriette Ghanem.
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historia, a ustedes les toca salvar la paz del mundo” (Conferencia Episcopal
Espafiola, 1993, p. 1083). Ivy A. Helman comenta que, con estas palabras, se
pone una “inmensa carga” sobre los hombros de las mujeres (2012, p. 26), lo
cual indirectamente exime a los varones de una responsabilidad semejante.
La exaltacion de la mujer, separada del vardn, ha recibido variadas criticas
por expresar una visidon dualista deudora de un modelo tradicional, si bien
se puede comprender cuil pudo haber sido la intencién. Una observacion
de Fr.y G. de Baeque, al comentar Gaudium et spes, sirve para manifestar lo
inadecuado del planteo:

No hay un “problema de la mujer” que pueda ser aislado y resuelto por si;
y es en esto en lo que el Mensaje a las mujeres (...) puede ser equivoco.
No se trata en verdad de “promover a la mujer”, como se dice frecuente-
mente hoy, sino de averiguar cdmo los hombres y las mujeres, ambos mar-
cados por la eminente dignidad de la persona humana, pueden responder,
ayudandose y completindose, a lo que Dios espera de toda la humanidad”
(Baeque, 1970, p. 107).

Mas alla del tono pastoral que tuvo el Mensaje del Concilio, su formula-
ci6n resultd “un epilogo ambiguo” porque la idealizacion de la mujer no
resuelve la realidad concreta de su dignidad y resulta insuficiente para dar
una respuesta a su sufrimiento histérico (Beattie, 2014, p. 115). Queda de
manifiesto una nueva situacién de la Iglesia en relacion con las mujeres, cuyo
despertar plantea exigencias inesperadas al introducir desafios provenientes

de un “nuevo” sujeto emergente.

En el ambito de los documentos conciliares, la irrupcion del tema de la
dignidad de la mujer es significativa, aunque su desarrollo sea muy escueto;
las referencias se relacionan, ante todo, con la igual dignidad entre mujeres
y varones en la Iglesia y en la sociedad, pero también con la caracterizacién
de diversas formas de discriminacion social, entendidas como contrarias al
plan de Dios.” Con respecto al uso de los términos femina y mulier y sus co-
rrelativos masculus y vir en los documentos, se trata casi siempre del texto o
del contexto de Gn 1,27:“Y Dios cred al ser humano a su imagen; lo cre6
a imagen de Dios, los cred varén y mujer”, el cual no posee una relevancia
explicita acerca de la subjetividad de la mujer. Segin Militello, ninguno de
estos textos contiene una “relevancia bautismal”, aunque algunos resultan
aptos para expresar una “partnership eclesial” (2012, p. 220). En realidad, no

3. Los principales textos conciliares sobre la mujer son: AA 9; GS 49, 52; LG 30, 32, GS 8,9,
29, 55, 60.
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deja de ser importante retomar los textos, ya que ellos sefialan una novedad
con respecto a un lenguaje neutro que solo refiere a una inclusividad virtual.

En la constitucidén dogmatica Lumen Gentium, el tema de la mujer en la
Iglesia aparece de forma muy breve: la cuestion se hace explicita en el ca-
pitulo IV sobre laicos, en el marco del tnico pueblo de Dios, integrado por
diversos miembros que estan unidos por un solo Seriot, una sola fe, un solo bau-
tismo (cf. Ef 4,5). Gérard Philips, redactor de Lumen Gentium, interpretd su
aparicién como practicamente insignificante por “no presentar tal precision
[laicis, viris et mulieribus] ningan interés teologico” (1969, p. 19). Estudios mas
recientes reconocen esta “‘inadvertencia, reticencia o silencio elocuente” en
la constitucién y al mismo tiempo invitan a una relectura (Lambiasi, 2017, p.
123). En cuanto al texto, se destaca el subparrafo 32b, en el cual encontramos
una doble afirmacidén: que los miembros del pueblo de Dios tienen la misma
dignidad y gracia por ser hijos de Dios y que, por tanto, no hay desigualdad
por razones de raza, sexo o condicién social (cf. Ga 3,28; Col 3,11). El peso
del argumento recae sobre el Pueblo de Dios, que remite a la propuesta del
cardenal Suenens de dar prioridad a este sobre la jerarquia, en el esquema
sobre la Iglesia de 1963. De este modo, su propuesta reconocia a todos los
laicos (varones y mujeres) la dignidad propia de pertenecer a ese pueblo
como bautizados. En este contexto, la nulla inaequalitas resulta irrefutable y
representa una muy buena noticia: “en la Iglesia no puede existir ninguna
cuestidn de discriminacién de cualquier clase que sea” (Philips, 1969, p. 34).

Con respecto a la mujer, esta afirmacion del capitulo IV de Lumen Gen-
tium permite visualizar la asociacién de ésta al laicado, distinguiéndola de la
jerarquia y dandole un lugar en la Iglesia. En nuestros dias, segiin Militello,
la cuestidn principal estd en como profundizar las ensefianzas de la constitu-
ci6n dogmatica sobre la Iglesia (LG 10-12), que ponen el acento en el munus
sacerdotal y profético del pueblo de Dios —no en el munus real—. Asi también
otro texto caracteristico del decreto Apostolicam Actuositatem (AA), sobre el
apostolado de los laicos, confirma que “como en nuestros dias las mujeres
tienen una participacién cada vez mayor en toda la vida de la sociedad, es de
gran importancia su participacién igualmente creciente en los campos del
apostolado de la Iglesia” (AA 9). La tematica se retoma de manera incisiva,
dos décadas después, en la exhortacion postsinodal Christifideles Laici (ChL)
de Juan Pablo II: “Es del todo necesario, entonces, pasar del reconocimiento
tedrico de la presencia activa y responsable de la mujer en la Iglesia a la realidad
practica” (ChL 51d). Este documento se refiere a la aplicacion de las formas
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de participacién de la mujer previstas por el Cddigo de Derecho Canédnico,
ademas de senalar la importancia de la colaboracidn entre mujeres y varo-
nes en una dindmica comunitaria (cf. ChL 51-52). La observacién indica la
dificultad de pasar de las orientaciones del magisterio a la vida de la Iglesia.
Incluso se habla hoy de un posible paso de la vida de la Iglesia a una reforma
inclusiva del Cédigo (Borras, 2022).

En la constitucion pastoral Gaudium et spes (GS) también se afirma la igual
dignidad de la mujer en el orden de la creacién y la redencidn. Se invita a
reconocer la igualdad fundamental entre todos los seres humanos y a “supe-
rar y eliminar, como contraria al plan de Dios, toda forma de discriminacién
en los derechos fundamentales de la persona, ya sea social o cultural, por
motivos de sexo, raza, color, condicidn social, lengua o religion” (GS 29b;
cf. ChL 49). Mas all4 de los condicionamientos de las circunstancias histo-
ricas en las que fue escrita esta constitucion pastoral, se puede sefialar que
ella conserva su fuerza profética hasta nuestros dias. El planteo se sitta en el
horizonte de los derechos fundamentales de la persona, de la justicia propia
del plan divino de salvacidn; se trata de una perspectiva complementaria
de la anterior y en clave de mision, que muestra el desafio y la tarea de la
Iglesia frente a la situacién universal de la mitad del género humano. A su vez
se expresa en relacion directa con algunos contextos socioculturales, como
“cuando se niega a la mujer el derecho a elegir libremente esposo y adoptar
un estado de vida o acceder a una cultura y educacién semejantes a las que
se conceden al varoén” (GS 29b).

La mirada de Gaudium et spes interpela a la Iglesia desde las personas hu-
manas destinatarias del anuncio del Evangelio, las necesidades del desarrollo
humano vy las diferentes formas de injusticia que lo amenazan. La discrimi-
nacién que sufren las mujeres a causa de su sexo y su género puede consi-
derarse como negacién de su dignidad fundamental y, por lo tanto, como
rechazo del plan de Dios. En cuanto tal, esta marginacion esta llamada a ser
erradicada, en todas sus expresiones y en todos los ambitos. La inequidad
de género es una iniquidad social porque impide la realizacién plena del
desarrollo humano de las mujeres y menoscaba a su vez la dignidad de los
varones en su capacidad de relacion reciproca (Azcuy, 2005). Para el Con-
cilio, “todos deben interesarse en que se reconozca y promueva la propia
y necesaria participaciéon de la mujer en la vida cultural” (GS 60). No hay
auténtica liberacién de las mujeres si ella no exige la de todos, la salvacion
universal reclama a su vez por la dignidad de las mujeres y ésta implica la de
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cada criatura. En este punto, parecen coincidir las ensefianzas del magisterio
y las posiciones de un feminismo inclusivo, aunque esta afinidad con frecuen-
cia no se perciba o no haya disposicién para reconocerla. A esta altura, seria
oportuno dejar de oponer, sin mis, ensefianzas de la Iglesia y movimientos

feministas.

En sintesis, la convocatoria y la presencia de las auditoras en el Concilio
Vaticano II representa una novedad de la cual todavia no se han sacado todas
las implicancias para la vida de la Iglesia. Junto a las referencias sobre la mujer
en los textos, también las grandes directrices de los documentos ayudan a
valorar mejor el alcance de sus ensefianzas. 60 afios después, tanto el acon-
tecimiento como los textos reclaman una nueva disposicién de conversion
para todo el pueblo de Dios, porque el reconocimiento y la participacién de
las mujeres en la comunidad eclesial dependen de una capacidad de reco-
nocimiento y acogida de todos los bautizados y en particular de la jerarquia.
El camino de una recepcién profética de las orientaciones conciliares no ha
estado exento de tensiones e incluso retrocesos, cada vez que se pretende
que las mujeres callen en la asamblea. Sin embargo, la “afirmacidén sustancial
de igualdad” contenida en Gaudium et spes 29 es totalmente innovadora con
respecto al magisterio precedente y marca la ensefanza eclesial en lo que
sigue (Beattie, 2014, p. 114). Lo mismo puede decirse de Lumen Gentium 32.

DE LA IGLESIA VIVIDA A LA IGLESIA PENSADA POR LAS
MUJERES

La magnitud del cambio impulsado por el acontecimiento conciliar puede
expresarse en una formula de Marie Zimmerman, al resumir la evoluciéon
historica del tema en la tradicién cristiana: “la distincion clérigo/laico, pro-
gresivamente institucionalizada a lo largo de los cuatro primeros siglos de
la Iglesia primitiva, termina su proceso de desarrollo favoreciendo a la mu-
jer del siglo xx, laica de pleno derecho” (1985, p. 335). El impacto de esta
novedad viene desafiando a la Iglesia catdlica poniéndola en una situacion
interina, en camino hacia una eclesiologia llamada a renovarse en perspectiva
de género (Bernabé, 1998; Perroni, 2012; Noceti, 2022). Lo mas novedoso,
no obstante, es el inicio de una reflexién teologica sobre la Iglesia que tiene
a las mismas mujeres como sujeto: se pasa de la una teologia de la mujer a
una teologia hecha por mujeres. El paso de una Iglesia vivida por las mujeres
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a otra pensada por ellas representa una diferencia sustantiva que todavia no
ha sido plenamente captada en su pleno significado.

Inicios de una eclesiologia en voces de mujeres

Bajo el impulso de los movimientos de mujeres y del feminismo de los anos
setenta y ochenta del siglo xx, distintas comunidades y grupos de mujeres
comprometidas en la renovacién de la Iglesia impulsaron un movimiento
global en el contexto norteamericano que recibié el nombre de “muje-
res-iglesia” (Women-Church). Se traté de un movimiento ecuménico, de ex-
tensién internacional surgido originalmente en ambitos catdlicos de Estados
Unidos; sin organizacioén central, ni liderazgo permanente, ni inscripcidon
formal. En el clima de solidaridad emergente entre mujeres, que fue expre-
sado como sororidad,* surgieron las primeras voces teoldgicas de mujeres que
intentaron repensar la Iglesia. En su libro Transforming Grace (1988), Anne
Carr propuso la experiencia de las mujeres como “gracia transformante”, al
entender que ella constituye una invitacién a la conversiéon y la mutua so-
lidaridad. La autora anuncia asi el desafio de entonces: “la situacién cultural
que la tradicién cristiana debe afrontar hoy esta ligada a la experiencia cre-
ciente de las mujeres en la Iglesia y a los interrogantes que ella suscita” (Carr,
1993, p. 45). Entre otros aspectos, dos puntualizaciones resultan de especial
actualidad: una es que el despertar de las mujeres y de las iglesias en este did-
logo representa un camino procesual y se da con distintos ritmos, tiempos y
compromisos, lo cual hace que la situacidn sea plural. La otra observacion se
refiere a la forma de interpretar teologicamente la experiencia de las muje-
res y su diversificacion en el tiempo, un tema central que vuelve una y otra
vez en la reflexion de tedlogas. Al darse estas experiencias en el seno de las
iglesias, se plantea una doble interpelacidn: qué palabra puede transmitir esta
experiencia a la Iglesia y qué mensaje puede ofrecer la Iglesia a las mujeres
(Carr, 1993, p. 169). Las diferentes conversaciones abiertas entre cristianismo
y feminismo, en las tltimas décadas, pueden ser un indicio de reforma. El
desafio de este didlogo, que con frecuencia se evita, parece estar en la base
de diversos procesos de conversiéon y renovacion. En este sentido, la falta
de conversacién manifiesta una demora preocupante, porque solo retrasa el

4. La segunda ola del feminismo norteamericano ha tenido como lema Sisterhood is powerful;
representa la contrapartida al concepto patriarcal brotherhood (fraternidad) e indica la expe-
riencia de las mujeres como unién, amistad e interdependencia, y su talante inclusivo para
toda la humanidad.
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reconocimiento de la realidad e impide la reforma inclusiva que se requiere

asumir o profundizar en el presente.

En 1993 se publicaron otras dos eclesiologias en clave feminista: Elisabeth
Schiissler Fiorenza, Discipleship of Equals. A critical Feminist Ekklesia-logy of
Liberation y Letty M. Russell, Church in the Round. Feminist Interpretation of
the Church. La obra de L. Russell, pastora presbiteriana, fue traducida con el
titulo La Iglesia como comunidad inclusiva (2004) y merece ser comentada por
su feminismo teologico vivido eclesialmente (Azcuy, 2009). “Iglesia alrede-
dor de la mesa” o “comunidad inclusiva” son las férmulas que caracterizan
esta eclesiologia. La misma surgié del proceso auspiciado por el Consejo
Mundial de Iglesias denominado “Ser Iglesia:Voces y visiones de mujeres”.
Russell sostiene que “hablar de la “iglesia alrededor de la mesa” es brindar
una descripcién metaforica de la iglesia que lucha por convertirse en una
casa de libertad” (2004, pp. 13-14). Desde este horizonte, la autora retoma
las metaforas e imagenes biblicas y teoldgicas sobre la Iglesia: “algunas de
estas imagenes como “Pueblo de Dios” y “Cuerpo de Cristo”, necesitan ser
reinterpretadas en términos de la metafora de la iglesia alrededor de la mesa”
(Russell, 2004, p. 15).

En la propuesta Russell, se trata de releer desde el punto de vista feminis-
ta los conceptos “pueblo de Dios” y “cuerpo de Cristo” contenidos en las
ensenanzas conciliares, a través de otros conceptos como “signo” y “nueva
creacidén” que sirven para subrayar el proceso de liberacién y restauracion.
El aporte de la autora comparte la posicion de otras teologias feministas al
sefialar que “la desunidén entre mujeres y varones en la Iglesia es una barrera
mayor para la realizacién de la unidad en Cristo Jests; como las divisiones
de raza, clase y nacionalidad, las divisiones de sexo son barreras fundamen-
tales para buscar la unidad (Galatas 3,28)” (Russell, 1982, p. 137). Su visiéon
de la Iglesia de Cristo posee, sin duda, gran potencial y actualidad, aunque
se ha sefialado el uso problematico de la metafora en eclesiologia en orden
a un modelo interpretativo sobre su base (Noceti: 2007). Las diferentes ex-
periencias de “compafierismo”, tanto en el ambito eclesial como social, son
signos de renovacién que pueden impulsar otras reformas (Azcuy, 2009, p.
375). Una Iglesia del companerismo (partnership) entre mujeres y varones es
la propuesta de Russell que se mantiene vigente y muy actual en tiempos
sinodales, si se tiene en cuenta la “conversién de las relaciones” planteada en
los procesos sinodales del presente.’

5. Francisco, XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
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Entre fines de los afios ’80 y comienzos de los "90 también se sitta el sur-
gimiento de la teologia de la liberacion desde la perspectiva de la mujer en
nuestro ambito. El estudio de las teologias hechas por mujeres en América
Latina y el Caribe muestra que en esta primera década se evita el posiciona-
miento “feminista” y se prefiere hablar de una teologia “desde la perspectiva
de la mujer”. Sin embargo, desde mediados de la década del noventa algunas
autoras eligen hablar de teologia “feminista latinoamericana” o “feminista
de la liberacién” (Tepedino y Aquino, 1998). Una mirada retrospectiva per-
mite decir que la teologia feminista en nuestro contexto se ha nutrido de
una doble fuente: las teologias de la liberacién y el impacto de los escritos
de otras tedlogas, sobre todo norteamericanas y europeas. En el marco del
movimiento global de la liberacion, las voces de las mujeres han ayudado a
despertar en la conciencia de las iglesias cristianas un nuevo desafio estruc-
tural. Si en una primera etapa tuvo lugar la irrupcién de los pobres en la
conciencia eclesial, luego comenz6 a darse la irrupcion de las mujeres en la
Iglesia y en la teologia como un eco de su despertar sociocultural. En el con-
texto teoldgico latinoamericano, la ola del feminismo se ha entretejido es-
pecialmente con la ola de la liberacién a mediados de la década del ochenta
y mas tarde, en menor medida, con movimientos ecologistas y de derechos
humanos. Parece indispensable, para una reforma inclusiva de la Iglesia, que
las teologias feministas sean reconocidas como corriente y sus aportes sean
valorados y discutidos en todos los ambitos.

Entre las te6logas latinoamericanas pioneras, se pueden reconocer los pri-
meros esbozos sobre temas de teologia e Iglesia en Maria Pilar Aquino. Su
libro La teologia, la Iglesia y la mujer en América Latina (Aquino, 1994), sostiene
que la teologia de la liberacion desde la perspectiva de la mujer surge de y
es elaborada desde la propia situacién y conciencia de las mujeres oprimidas.
En esta teologia, se promueve la participacién igualitaria y la integracién
social a la vez que reafirma el derecho de las mujeres a la reflexiéon teold-
gica. Al tratar sobre la reflexion eclesiologica feminista latinoamericana, la
te6loga mexicana postula una “comunidad ministerial igualitaria (que) se
propone superar las contraposiciones asimétricas clero-laicado, religiosos-no
religiosos, iglesia docente-iglesia-discente, sagrado-profano” (Aquino, 1994,
p- 111). En fidelidad al Concilio Vaticano II, la autora destaca la categoria de

Comunion, participacion, misién. Documento final, n. 47-71, 2024. https://www.synod.va/con-
tent/dam/synod/news/2024-10-26_final-document/ESP---Documento-finale.pdf
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pueblo de Dios tanto en la comprension de la Iglesia como en la autocom-

prension identitaria de las mujeres que intenta incluir en su reflexion.

Sus bosquejos tuvieron que esperar los tiempos propicios para florecer.
En este sentido, la ocasidén de los 50 afios del inicio del Vaticano II ofrecid
un nuevo impulso para reflexionar sobre la Iglesia desde la perspectiva de
las mujeres. La obra editada por Isabel Corpas de Posada (2014), Pueblo de
Dios: miradas y caminos, con su capitulo centrado en la ministerialidad y la
obra coeditada por quien escribe (2015), La eclesiologia del Vaticano II, con mi
capitulo sobre eclesiologia inclusiva, pueden ilustrar muy bien este nuevo
momento teologico. Tanto la propuesta de Maria Pilar Aquino sobre una
comunidad ministerial igualitaria como otras que impulsan nuevas perspectivas
inclusivas y participativas van marcando el rumbo de las producciones en
estos anos.

Otras eclesiologias inclusivas escritas por mujeres

En 1998 cabe destacar la eclesiologia de Elizabeth A. Johnson, traducida al
castellano como Amigos de Dios y profetas. Una interpretacion feminista de la co-
munion de los santos (2004), centrada en la clave teoldgica de la comunion de los
santos que expresa la realidad de la Iglesia como comunidn y participacién
de bienes. Su talante catélico a la vez que feminista —como en el caso de
Schiissler Fiorenza— hace de esta obra un estudio de referencia para quienes
se dedican o se interesan por el tema de la Iglesia en nuestra tradicion reli-
giosa. Sorprende, no obstante, la casi total ausencia de la cuestién ministerial
en su planteo, aunque es sin duda una opcién que resalta el primado de
la comunidad-comunidn sobre la jerarquia en la eclesiologia conciliar. Un
detalle a tener en cuenta es que E. Johnson escribe su eclesiologia como
primera parte de un diptico que incluye también una mariologia, traducida
al castellano como Verdadera hermana nuestra (2005). Este tema es importante
porque la ensenanza eclesial propone a Maria como modelo de las mujeres,
tanto en su identidad como en su mision, por lo cual la cuestién requiere
de una lectura critica para evitar una antropologia dualista de género que
excluye a los varones (Besa, 2022).

Al mismo periodo corresponde otra obra monografica escrita por Cettina
Militello (2003), sin duda una de las eclesiélogas catdlicas contemporaneas
mas representativas. Como lo indica el titulo de esta obra, La Chiesa il “Corpo
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Crismato”, la teloga italiana senala que, para realizar la diaconia, el ministe-
rio y el servicio en la Iglesia, el Espiritu necesita, sujetos humanos ungidos,
mujeres y varones: un corpo crismato. La uncién del Espiritu Santo en cada
bautizado del pueblo fiel de Dios representa, coincidentemente, un tema
predilecto de la ensenanza de Francisco: “En todos los bautizados, desde el
primero hasta el Gltimo, actda la fuerza santificadora del Espiritu que impul-
sa a evangelizar”.® Con respecto a las mujeres, una de las tesis fundamentales
que sostiene Militello sugiere que el desafio actual consiste en “traducir la
subjetividad bautismal [de la mujer]| en todas las formas posibles recibiendo
y explicitando el debate conciliar” (Militello, 2007, 242). La autora propone
recuperar la dimension carismatica de todo el pueblo de Dios, la riqueza y la
variedad de dones que el Espiritu derrama en cada bautizado, mujer o vardn,

al servicio de la comunidad y destaca lo obvio: “el Espiritu no se niega a la
mujer”’ (Militello, 2012, p. 241).

En torno al 50° aniversario del Concilio Vaticano II (2012-2015), periodo
que confluye con el comienzo del pontificado del papa Francisco, surge una
nueva ola de estudios historicos y teoldgicos en los cuales se profundizan
las tareas de recepcion e interpretacion de los textos conciliares y su recep-
cion. Entre las obras colectivas escritas por tedlogas y tedlogos, se destaca
sin duda la editada por Marinella Perroni, Alberto Melloni y Serena Noceti
(2012), con un titulo que evoca el suefio de las auditoras: Tantum aurora est,
estamos todavia empezando. Esta publicacion, que retine a diversos autores
de referencia, vuelve la mirada intencionalmente a las fuentes conciliares por
representar ellas siempre un inicio, también para una investigacion teoldgica
de género que sea capaz de distinguir entre la diferencia y la discriminaciéon
(Perroni, 2012, p. 17).

Ademas, en el mismo periodo, caben valorarse algunas obras monogra-
ficas escritas por mujeres. Se puede mencionar, primero, la compilacién de
Margit Eckholt, Ohne Frauen ist keine Kirche zu machen (2012), cuyo titulo
afirma con decision que sin mujeres no hay Iglesia. La tebloga alemana sos-
tiene que “si los carismas de las mujeres no son tomados en serio, la Iglesia
se priva de una “ocasion de gracia”” (Eckholt, 2012, pp. 23-24). También

6. Exhortacion apostdlica Evangelii Gaudium del Santo Padre Francisco a los obispos a los presbiteros
y didconos a las personas consagradas y a los fieles laicos sobre el anuncio del Evangelio en el mundo
actual, n. 119, 24 de noviembre del afio 2013. https://www.vatican.va/content/francesco/es/
apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gau-
dium.html
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considera que, al interpretarse la herencia conciliar en perspectiva de futuro,
“la cuestidn de la mujer” sigue siendo un signo de los tiempos definitorio
que impulsa la inculturaciéon de la Iglesia catélica en el mundo moderno.
No se trata s6lo de la participacién y el didlogo al interior de la Iglesia, sino
del futuro del cristianismo. La nueva cualidad de este signo consiste en una
nueva conciencia de que sean las mismas mujeres quienes lo interpreten para
todos: “la cuestién de la[s] mujer[es] no puede ser tratada con independencia
de ella[s]; no se puede determinar “sobre ella[s]”” (Eckholt, 2012, pp. 32-33).
Estos temas también estan presentes en otra obra de la autora con el titulo
Iglesia en la diversidad (2014). Seguir poniendo en practica la eclesiologia del
pueblo de Dios significa reconocer —no quitar— a las mujeres el lugar que
les corresponde como bautizadas e hijas de Dios. La autora agradece, en este
sentido, la praxis profética de distintas familias religiosas en la Iglesia catdlica.

Otro ejemplo en el contexto aleman es el de Sabine Demel, quien habla
desde su especialidad como canonista de la cuestion de los ministerios de las
mujeres no solo como una deuda eclesial, sino también como una “deuda
teologica” (Demel, 2012, p. 16). La autora sostiene que la cuestién de los
ministerios de las mujeres manifiesta la falta de una decision teoldgica para
la reforma:

la cuestion de las mujeres en la Iglesia no puede ser una decision pragma-
tica, sino que debe ser una decision feoldgica fundamental; se debe expresar,
al fin, que la Iglesia necesita a las mujeres y que las necesita como compa-
fieras de igual derecho —no porque en caso contrario contaria con menos
personal para las tareas cotidianas y deberia cambiar su misién, sino por-
que esto es una exigencia de la imagen y semejanza del ser humano como
varén y mujer. La imagen y semejanza y el uno para el otro del varon y
la mujer no tienen nada que ver con una jerarquia de género que no es
jesudnica ni estd redimida (Demel, 2012, p. 16).

Con su planteo, se toca un nuacleo teologico principal, el varén y la mu-
jer como imago Dei, que fue desarrollado en la teologia catdlica ya en los
aflos sesenta y que se encuentra en el trasfondo de la cuestion relativa a los
ministerios (Borresen, 1998). En el estudio de Demel, merece destacarse
su analisis sobre el diaconado femenino sobre el cual se pregunta si él no
representa un reto de estos tiempos, a la luz de la apertura del Concilio en
lo referente al diaconado permanente y de la practica de la tradicion ecle-
sial. Sobre el mismo tema, resulta muy valiosa la obra Didconas, editada por
Serena Noceti (2017) y traducida al castellano. Que los procesos sinodales
hayan posicionado este tema como una cuestion a estudiar y asi se manifieste
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en el Documento final del reciente Sinodo, muestra la relevancia actual en
torno a la oportunidad de llegar a un consenso: “También sigue abierta la
cuestidn del acceso de las mujeres al ministerio diaconal y es necesario pro-
seguir con el discernimiento a este respecto”.” Otra te6loga muy prolifica en
publicaciones sobre la Iglesia que merece una mencién especial es la italiana
Serena Noceti, de la cual ya se han hecho algunas referencias. Se trata de
una te6loga dedicada a la eclesiologia, que ha realizado contribuciones muy
significativas en esta area y en el ambito del camino sinodal. Sus escritos la
presentan como una especialista en los textos conciliares (Noceti y Repole,
2018) y editora de obras colectivas sobre temas eclesiolégicos de discusion
actual. La edicién de Didconas (Noceti, 2017) y la coedicidn de Le donne e la
reforma della Chiesa (Militello y Noceti, 2018) son algunos ejemplos, junto a
otros libros de compilacién con aportes para el sinodo. La autora recuerda
que “la Iglesia es una institucién orientada, estructurada, pensada en género
(segtn el género)” (Noceti, 2022, p. 115), por lo tanto, esta perspectiva debe
ser tenida en cuenta necesariamente en la reflexion y la praxis de las iglesias
en el contexto actual. Asi se va realizando, como lo muestran diversos inten-
tos de pensar las relaciones eclesiales desde este punto de vista: con abordajes
sobre fraternidad y sororidad (Militello, 2021) o la masculinidad en cuestién
(Autiero y Perroni, 2021). En definitiva, como afirma Noceti, no es posible
pensar una Iglesia de hermanos y hermanas sin reconocer y asumir el reto
de género para superar toda forma de desigualdad fundamental a partir de
las ensenanzas conciliares, aun aceptando los carismas especificos y los mi-

nisterios diferenciados en la comunidad eclesial.

Como balance de este breve recorrido se hace visible la profecia del acon-
tecimiento del Concilio Vaticano II con mujeres que hablan en la asamblea:
todos los miembros del pueblo de Dios deben ser reconocidos en su igual
dignidad bautismal para que la Iglesia pueda realizar su mision. La presencia
activa de las mujeres en las iglesias cuestiona la realizacién de la comunion
y desafia a nuevas formas de reconocimiento y participacion, liderazgo y
reciprocidad (Arenas, 2020). Las mujeres no solo estin presentes en la Iglesia,
ellas viven, piensan y sueflan la Iglesia: las mujeres son/somos Iglesia. Sin
embargo, se acepta que ellas “siguen encontrando obstaculos para obtener
un reconocimiento mas pleno de sus carismas, de su vocacién y de su lugar

7. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunion, participacion, mision. Documento final, n. 60, 2024.
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en los diversos ambitos de la vida de la Iglesia, en detrimento del servicio a

la misién coman”.?

Una recepcidn inacabada: las reformas pendientes en tiempos si-
nodales

El Documento final de la XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de
los Obispos, asumido por Francisco como parte de su magisterio, afirma
que “las mujeres contribuyen a la investigacion teoldgica y estin presen-
tes en puestos de responsabilidad en instituciones vinculadas a la Iglesia, la
Curia diocesana y la Curia Romana”.” Con todo, si se observa el proceso
de recepcidn de los aportes teologicos de mujeres, se percibe una dificultad
o reticencia que genera decepcion y despierta interrogantes (Noceti, 2007;
Eckholt, 2014). En este sentido, cabe esperar que los procesos sinodales en
curso y sobre todo la fase actual de implementacién de los resultados del
Sinodo, sirvan para impulsar y profundizar la reforma inclusiva de la Iglesia.

En esta perspectiva, un punto importante de reflexion sobre la recepcion
es el ofrecido por el historiador Massimo Faggioli: “Si la cuestién de la
teologia de las mujeres y el papel de la mujer en la Iglesia no pertenece a la
letra del Concilio, sin duda pertenece al Concilio en la manera cdmo su es-
piritu se ha transmitido y vivido en el periodo posconciliar” (Faggioli, 2017,
p- 268).Vale decir que las teologias hechas por mujeres pueden entenderse
como parte de la recepcion conciliar, esto es, como desarrollo en el tiempo
de las grandes directrices de los documentos conciliares. El pensador italiano
da un paso mis en este orden de cosas y se anima a afirmar que

Con el asunto de “mujeres y teologia” se entiende con claridad que la re-
cepcidn conciliar no es simple “aplicacién” del Concilio, y que la cuestion
“mujeres y teologia” definitivamente pertenece —y probablemente es la
cuestion clave— a las trayectorias de largo plazo del Vaticano II (Faggioli,
2017, p. 272).

De este modo, queda planteada la pregunta esbozada al comienzo de
este capitulo: que las mujeres hablan en la asamblea, ;puede eso comprenderse
como una profecia para nuestro tiempo? ;Qué significa, en verdad, que las
mujeres tomen la palabra en la Iglesia y sean escuchadas? ;Puede ser esta
una cuestién clave, ademas de ser un caso dificil? Para dar alguna respuesta

8. Ibidem
9. Ibidem
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a estas preguntas, se siguen dos caminos: primero, se enuncian las reformas
pendientes vy, segundo, se examina su presencia en el documento final del
Sinodo como ensefianza actual de la Iglesia.

Una reforma inclusiva de la Iglesia se encuentra todavia al comienzo. La
conciencia clara sobre su urgencia y el necesario proceso de “desmasculini-
zacion” eclesial resulta hasta el momento, en general, muy poco reflexionado
(Autiero y Perroni, 2021; Vantini, Castiglioni y Pocher, 2024). Urge que la
Iglesia asuma una escucha activa y fiel de las demandas de tantas mujeres (Di
Renzo, 2024), con la misma urgencia que se necesita que piense un nuevo
paradigma de masculinidad (FitzGerald, 2023). Con respecto a la perspectiva
de género, una herramienta analitica indispensable para repensar una refor-
ma de la Iglesia que permita una plena participacién de las mujeres, falta una
formacidn seria y adecuada. Lamentablemente, con frecuencia se observan
posiciones ideoldgicas funcionales a una cultura masculino-dominante v,
por lo tanto, sostenedoras de un clericalismo que obstaculiza la correspon-
sabilidad (Garcia Bachmann, 2018; Schickendantz, 2020 y 2022). Como ya
se menciond, sin una conversiéon cultural en clave inclusiva de género, que
reconozca la impronta androcéntrica de la tradicidon judeocristiana, se hace
muy dificil introducir una conversion eclesial en las relaciones entre mujeres
y varones. La distancia que existe entre la Iglesia ideal y la Iglesia real no
debe ser minimizada (Healy, 2000). Si se impulsa y se realiza esta conversion
cultural, luego puede ser mas ficil dar otros pasos en el orden ministerial y
estructural.

Con respecto al documento final del Sinodo y su implementacion, se
puede confiar en un proceso de transformacidén eclesial inclusivo, contando
con la conversidn esperada. Ante todo, como se dijo, se requiere una conver-
sién relacional y otra estructural: “hemos experimentado que son las relacio-
nes las que sostienen su [la] vitalidad, animando sus estructuras. Una Iglesia
sinodal misionera necesita renovar ambas cosas”.!” Lo interesante de este
documento es que sefnala expresamente la prioridad de cultivar las mutuas
relaciones entre mujeres y varones: “La diferencia sexual constituye la base
de la relacionalidad humana. (...) En el proyecto de Dios, esta diferencia ori-
ginaria no implica desigualdad entre el hombre y la mujer”."" La conversién

10. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunion, participacion, mision. Documento final, n. 49, 2024.

11. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunion, participacion, mision. Documento final, n. 52, 2024.
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de las relaciones apunta, en este contexto, a poder vivir conforme a la igual
dignidad y en reciprocidad. Asimismo, se pide “que se preste mas atencion al
lenguaje y a las imigenes utilizadas en la predicacidn, la ensenanza, la cate-
quesis y la redaccidén de los documentos oficiales de la Iglesia, dando mas es-
pacio a la contribucidon de mujeres santas, tedlogas y misticas”.'? En sintesis,
se trata de una conversion que favorezca una mayor participacién de mujeres
y varones laicos, incluyendo una superacién de toda forma de clericalismo
como uso inadecuado del poder o ejercicio distorsionado de la autoridad. ?

La conversién esperada es también ministerial (Routhier, 2020). En Amé-
rica Latina, es mérito de la tedloga Isabel Corpas de Posada haber publicado
una obra monografica sobre Conversion ministerial en el tiempo de la conversién
a la sinodalidad (2023), que ubica la cuestion de los ministerios de las mujeres
en el marco de una Iglesia sinodal ministerial que supera el clericalismo.

En cuanto al magisterio, se observan algunos pasos: en 2021 Francisco
ha impulsado la institucién del ministerio del lector y acdlito primero y el
ministerio del catequista después, pero el documento final también habla de
otros ministerios —instituidos o no— e incluye el diaconado femenino vy el
ministerio de la escucha como cuestiones en estudio."* A 60 afios del Con-
cilio Vaticano II, la profecia de las mujeres que hablan en la asamblea sigue su
curso y reclama una esperanza activa, es decir, que se den los pasos para que
la Iglesia inclusiva suceda.

A MODO DE REFLEXION FINAL

Diversas relecturas hechas por te6logas sobre el Concilio Vaticano II coinci-
den en observar la ausencia de una recepcion de las mayores contribuciones
de la teologia feminista en el Gltimo medio siglo. Desde el punto de vista
de las actoras, esta nueva perspectiva del quehacer teologico de las mujeres
representa un fruto maduro del acontecimiento conciliar fundado en la nulla
inaequalitas. La reforma actual de la Iglesia no puede pensarse al margen de lo
elaborado teolégicamente por las mujeres y para ello se requiere una amplia-

12. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunion, participacion, mision. Documento final, n. 60, 2024.

13. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunién, participacion, mision. Documento final, n. 74,2024.

14. Francisco. XVI Asamblea General Ordinaria del Sinodo de los Obispos, Por una Iglesia sinodal.
Comunion, participacion, mision. Documento final, n. 74-78 y 60, 2024.
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ci6n de los espacios de escucha, reconocimiento y participacion. La profecia
de Juan XXIII referida a la mujer como un signo del tiempo y la de Francis-
co en nuestra época al pedir una presencia mds incisiva de las mujeres requieren
el paso fundamental de otorgar valor y visibilidad a las mujeres como sujeto
eclesial.” Sélo cuando el ser-sujeto de las mujeres sea reconocido, este signo
de los tiempos serd asumido realmente. La conversion que entrafa todo
signo del tiempo debe, también en este caso, tener lugar en lo concreto de
la vida eclesial e incluso traducirse en el orden de las estructuras. En relacidon
con el futuro de la Iglesia del Vaticano II, cabe constatar que la cuestion de
la mujer no es un tema marginal sino una ocasioén de gracia para “elaborar
una hermenéutica del didlogo de mujeres y varones” (Eckholt, 2008, pp.
22-23). Las diferencias de ser mujeres —sus propios modos de ser, pensar,
sentir y obrar— necesitan ser acogidas/os en la Iglesia con mayor apertura,
profundidad y confianza, si se espera responder con fidelidad a la llamada
de renovacion exigida por los retos de este tiempo. En estos sesenta afos se
ha confirmado que las aspiraciones de vida plena de las mujeres representan
un signo de estos tiempos. La reforma de la Iglesia reclama una respuesta de
todos los bautizados —mujeres y varones— para profundizar en la dignidad del
ser cristiano y el don de los diferentes carismas y ministerios para evangelizar.

La renovacion eclesioldgica del Vaticano II ha impulsado la superacién de
una perspectiva jerarquica, reconociendo al ministerio jerarquico como fun-
ci6n de discernimiento y coordinacidén de los otros carismas y ministerios
con vistas a la comunidn. La Iglesia cat6lica se presenta en su unidad como
un pueblo totalmente carismatico y ministerial. De este modo, las relaciones
entre las distintas formas de ministerialidad no son de superioridad de unas
sobre otras, sino de servicio mutuo en una diferencia irreductible. El servicio
de las mujeres en la Iglesia necesita ser mas valorado, reconocido y discerni-
do a partir de relaciones de reciprocidad y no de subordinacion. Ante todo:
“La palabra de las mujeres que hace la Iglesia debe ser escuchada y valorada;
hay que prestar una atencidén constante a las perspectivas, las categorias y
los lenguajes utilizados para hablar de Dios, de la fe y de la Iglesia” (Noceti,
2022, p. 119). También se requiere revisar los carismas y los ministerios en
eclesiologia, incluyendo el diaconado femenino: asumir una historia — prepa-

15. Carta Enciclica Pacem in Terris de Su Santidad Juan XXIII Sobre La paz entre todos los pueblos
que ha de fundarse en la verdad, la justicia, el amor y la libertad, n. 41, 11 de abril de 1963; Exhor-
tacién apostélica Evangelii Gaudium del Santo Padre Francisco a los obispos a los presbiteros y didconos
a las personas consagradas y a los fieles laicos sobre el anuncio del Evangelio en el mundo actual, n. 103,
24 de noviembre de 2013.
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rar el futuro. El diaconado de las mujeres puede pensarse como una “deuda
teologica” (Demel, 2012) o, incluso, una deuda sinodal en la Iglesia (Noceti,
2017). En definitiva, una recepcidén de la eclesiologia inclusiva del Concilio
Vaticano II invita a profundizar la vocacidn, la misién y la corresponsabilidad
diferenciada, para que el Evangelio hoy pueda ser mejor anunciado y recibi-
do, en respuesta a un signo de estos tiempos (cf. GS 44).






LOS SINODOS EN LAS IGLESIAS LOCALES EN
ARGENTINA

DESDE EL CERCANO POSCONCILIO A LA
ACTUALIDAD

Federico Ripaldi
Juan Bautista Duhau

INTRODUCCION

El Concilio Vaticano II introdujo mecanismos innovadores de consulta y
participacién que implican a todos los fieles, ya sea en calidad de deliberati-
vos, consultivos o de apoyo a la jerarquia eclesiastica en sus procesos de toma
de decisiones y en su misioén de gobierno y ensefianza. Entre las estructuras
reformadas por el Concilio se destaca el sinodo de las iglesias locales o di6-
cesis, que dejoé de ser una instancia exclusivamente clerical para incorporar
una participacién mas amplia de la comunidad eclesial.

En esta contribucidn, nuestro objetivo es analizar histéricamente la re-
cepcién y comprension de la propuesta de renovacion de los sinodos dio-
cesanos, asi como su implementacién en las iglesias locales de Argentina,
abarcando dos periodos distintos. El primer periodo cubre desde los afos
inmediatamente posteriores al Concilio Vaticano II hasta la eleccién de Jorge
Bergoglio como Papa Francisco. El segundo periodo se extiende desde el
inicio del pontificado de Francisco hasta su fallecimiento.

En esta Gltima etapa, observamos una significativa evolucién tanto teo-
légica como pastoral-prictica, que ha permitido la transicion del enfoque
en los sinodos hacia el concepto mis amplio de sinodalidad. Este concepto
enfatiza la corresponsabilidad y la participacion activa de todo el Pueblo de
Dios en la vida y la mision de la Iglesia.
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El pontificado de Francisco ha sido testigo de una revitalizacién de las
formas tradicionales de sinodalidad, combinada con la aparicién de nuevas
experiencias que han amplificado la importancia de esta dimensién opera-
tiva y esencial de la Iglesia. Este fenémeno ha generado tanto apoyos entu-
slastas como temores en diversos sectores de la comunidad eclesial. En esta
contribucién, nos proponemos analizar los aspectos fundamentales de esta
evolucidn reciente, con un enfoque especial en las implicaciones y reaccio-
nes que ha suscitado en Argentina.

Los sinodos diocesanos, antiguas asambleas eclesiasticas que han experi-
mentado una notable evolucidn a lo largo de los siglos, constituyen un es-
pacio Gnico de encuentro y didlogo dentro de la Iglesia Cat6lica. Desde sus
origenes en los presbiterios hasta las dinimicas participativas actuales, estas
reuniones han reflejado la transformacién de la relacién entre el clero, los
laicos y la autoridad episcopal. Este trabajo se adentra en la historia y evolu-
ci6n de los sinodos diocesanos, con un enfoque particular en su recepcién y
aplicacién en Argentina.

En la historia eclesiastica, el obispo convocaba al sinodo Gnicamente al
clero de su didcesis mediante bulas o comunicaciones oficiales. Posterior-
mente, en reuniones de decanatos y vicarias, los convocados se daban por
notificados y elaboraban los memoriales o propuestas del clero, que con-
sistian en un conjunto de peticiones, sugerencias y planteamientos sobre
la organizaciéon de la didcesis. Para la participacioén en el sinodo, se elegian
varios clérigos como comisionados, quienes asistian en representacion del
clero. Ademas, el notario escribano redactaba un acta con el resultado de
las deliberaciones, la cual era entregada al sinodo. Toda esta informacién era
revisada por una comisioén de expertos designada por el obispo, encargada
de la redaccién y supervision de los memoriales, garantizando que estos
no contravinieran las disposiciones de la Santa Sede ni los decretos de los
Concilios universales. Posteriormente, el obispo realizaba las correcciones y
observaciones pertinentes.

En la fecha sefialada por el obispo, se celebraban las sesiones o congrega-
ciones generales, en las que se debatian los esquemas previamente estudiados
y analizados. La legislacidn antigua establecia que, preferentemente en la
Iglesia Catedral, se debian llevar a cabo tres congregaciones generales, una
por cada dia del sinodo, precedidas de un solemne ceremonial. Las conclu-
siones de estas congregaciones generales eran elaboradas en forma de legis-
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lacién y promulgadas por el obispo como conclusion del sinodo celebrado
(Fuentes Caballero, 1981).

Estas normativas y sus consecuentes practicas permanecieron, con algunas
modificaciones insustanciales, a lo largo de varios siglos hasta avanzado el si-
glo xx. La institucidn sinodal sirvi6 a diversos intereses pastorales y también
politicos. Pero su realizacién se preocup6 de mantener las formas en virtud
de la legitimidad candnica de sus decisiones.

El Concilio Vaticano II provocd una aceleracion en las dindmicas de cam-
bio que inciden en la vida y estructura de la Iglesia catdlica. Como toda
instituciodn, estas dinimicas estan sujetas a modificaciones derivadas de la
facilidad o dificultad para implementar dichos cambios. Los estudios dedi-
cados a la organizacién de la Iglesia catolica, especialmente aquellos que se
centran en el periodo postconciliar, evidencian la complejidad con la que
este acontecimiento generd tanto fuerzas transformadoras como reacciones
contrarias en igual medida.

Algunos de los cambios orientados a renovar la vida de las iglesias locales
estan relacionados con las estructuras de participacién y toma de decisiones.
Los sinodos diocesanos, como instituciones con una larga tradicidn, han es-
tado histéricamente vinculados al gobierno pastoral de cada iglesia local. Sus
formas han variado a lo largo del tiempo, reflejando distintas comprensiones
sobre como y en qué medida es posible la participacidén de los miembros
de la comunidad eclesial en las decisiones que afectan su vida comunitaria.

La forma actual del Sinodo diocesano refleja una particular dinimica
consultivo participativa de los miembros de la Iglesia con la finalidad de
construir las decisiones del gobierno pastoral de una iglesia local:

los sinodales prestan su ayuda al Obispo de la didcesis formulando su
parecer o voto acerca de las cuestiones por él propuestas; este voto es de-
nominado consultivo para significar que el Obispo es libre de acoger o no
las opiniones manifestadas por los sinodales. Sin embargo, ello no significa
ignorar su importancia, como si se tratara de un mero ‘asesoramiento ex-
terno’, ofrecido por quien no tiene responsabilidad alguna en el resultado
final del sinodo: con su experiencia y consejos, los sinodales colaboran
activamente en la elaboracion de las declaraciones y decretos, que seran
justamente llamados “sinodales””. (Dellaferrera, 2000)

La reflexion teoldgica actual ha llegado a la conclusion de que el proceso
decisorio implicado en todo itinerario sinodal tiene una incidencia positiva



292 | FEDERICO RIPALDI Y JUAN BAUTISTA DUHAU

en la vida de cada Iglesia local y sugiere nuevos horizontes para la com-
prensién y praxis de la misma Iglesia (Join-Lambert, 2011; Routhier, 2016;
Borras, 2016).

Nuestro objetivo es analizar histoéricamente la recepcidén y comprension
de la propuesta de renovacion de los sinodos diocesanos, asi como su im-
plementacién en las iglesias locales de Argentina, abarcando dos periodos
distintos. El primer periodo cubre desde los afios inmediatamente posterio-
res al Concilio Vaticano II hasta la eleccién de Jorge Bergoglio como Papa
Francisco. El segundo periodo se extiende desde el inicio del pontificado de
Francisco hasta su fallecimiento.

Esta division responde a una hipdtesis compartida por muchos estudios:
la centralidad de la categoria sinodalidad en la propuesta de gobierno del
papa Francisco tuvo el peso suficiente para actuar como divisoria de aguas.
La evolucidn en el uso y comprensién de esta categoria durante su ponti-
ficado es clave puesto que permite comprender como la sinodalidad se ha
convertido en un paradigma desde el cual organizar y conducir la vida de
la Iglesia. En el horizonte de comprensién trazado por la sinodalidad, los
sinodos diocesanos también se resignifican para ser ambitos de aplicacion de
un amplio conjunto de ideas y exigencias para el presente y el futuro de la
Iglesia catdlica.

Los estudios sobre los llamados “sinodos diocesanos” en nuestro pais son
escasos, y no existe un analisis sistematico que aborde sus especificidades ni
los vincule con el actual interés en la sinodalidad, promovido por el papado
de Francisco como una categoria que trasciende la realizaciéon de asambleas
sinodales como eventos o acontecimientos puntuales. Ademas, las fuentes
para su estudio no son facilmente accesibles. Cada iglesia local organiza estos
eventos de maneras muy diversas, lo que genera, entre otras consecuencias,
una considerable disparidad en el registro de sus actividades, documentos y
conclusiones (Join-Lambert, 2011).

1. Sin haber alcanzado una definicién unianime y considerando la diversidad de debates que
ha suscitado en distintos ambitos de la vida eclesial, este concepto remite a la articulacién
entre el ethos democratico y la conciencia eclesial de los cristianos, lo que implica para to-
dos los fieles la legitima exigencia de ser escuchados en los asuntos relativos a la Iglesia y al
anuncio del Evangelio, asi como en la toma de decisiones (Borras, 2022). La sinodalidad, tanto
en su dimensién espiritual como metodoldgica, se vincula con otros términos habituales en
el lenguaje eclesial, como colegialidad, conciliaridad, corresponsabilidad y participacion, que
buscan redimensionar vy, en ciertos aspectos, matizar la tradicional estructura jerdrquica de
gobierno.
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EL SINODO DIOCESANO EN LA HISTORIA DE LA IGLESIA

El sinodo diocesano tiene su origen en los antiguos presbiterios, que reunian
a los sacerdotes de la didcesis —incluidos los parrocos, abades y deanes—jun-
to con el obispo. Estas asambleas surgieron histéricamente tras un periodo
en el que predominaron los concilios ecuménicos o regionales, reuniones
de todos los obispos convocados para tratar cuestiones relacionadas con la
auténtica confesion de fe y establecer normativas para la vida de la Iglesia.?

La expansion de las comunidades cristianas desde las zonas urbanas hacia
las rurales provoco una dispersiéon de los ministros eclesiasticos, lo que hizo
necesaria la convocatoria regular de los parrocos para garantizar una comu-
nicacion adecuada y facilitar la toma de decisiones en materia disciplinaria y
pastoral. Cabe destacar que, hasta la publicacién del documento De Synodo
Diocesana del papa Benedicto XIV en 1748, era habitual y normativo invitar
a representantes laicos del territorio diocesano. Este documento mantuvo
su vigencia en la praxis sinodal hasta el Concilio Vaticano II (Dellaferrera,
2000).

Desde el siglo VI, los sinodos se multiplicaron, en Europa como Sinodos
diocesanos y en el norte de Africa como Sinodos regionales (abarcando en
la convocatoria a mas de una didcesis). Los primeros Sinodos propiamente
diocesanos los ubicamos en Auxerre (573) y Autun (663), luego el listado se
amplia considerablemente en toda Europa.

La frecuencia result6 ciertamente variable en la Edad Media, con pocos
casos donde se respetaron las prescripciones de los Concilios ecuménicos
que indican su realizacién anual o semestral. Las Iglesias espafiolas man-
tuvieron de manera constante la celebracién de sinodos diocesanos. En la
tardia Edad Media, los Concilios de Letran (1215) y Trento (1547-1563)
continuaron promoviendo la celebracion periddica de los sinodos, cuyas
disposiciones disciplinarias influyeron en la convocatoria de sinodos dioce-
sanos en América.

La actividad sinodal experimentd un declive durante los siglos XVII,
XVIII y XIX. Una de las principales razones de esta disminucién fue con-
secuencia de las politicas de Estado de las Monarquias europeas que, a través

2. El Concilio Ecuménico de Nicea I (325) es el primero de esta categoria, reconocido por
la importancia de sus definiciones en torno a la divinidad de Jesucristo y las medidas discipli-
narias en relacion a las confesiones de fe deficitarias o heterodoxas.
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del Real Patronato o figuras similares, controlaban la gestién del gobierno
pastoral de las Iglesias locales. Las distintas monarquias asumieron como pro-
pias diversas funciones eclesiasticas, entre ellas la convocatoria y celebracién
de concilios y sinodos. La gestion politica de estas asambleas era clave puesto
que, entre otros aspectos, sus normativas eran consideradas leyes de Estado
que debian ser promulgadas y ejecutadas por las autoridades civiles y ecle-
siasticas.

Los Sinodos Diocesanos en América fueron un fenémeno extenso y nu-
meroso, con mas de 70 celebrados (Ripaldi, 2018). Entre los siglos XVII y
XVIII, destaca la figura de Toribio de Mogrovejo quien, como arzobispo de
Lima y organizador de la Iglesia del Virreinato del Pert, convocé 16 sinodos
diocesanos (Dussel, 1983).

Los primeros sinodos en el territorio argentino se celebraron en la pri-
mera didcesis creada. Esta diocesis modificd su nombre y la sede de resi-
dencia del obispo a lo largo del periodo colonial. Por este hecho, la didcesis
de Tucuman convocd tres sinodos en la sede de Santiago del Estero (1597,
1606 y 1607) bajo el obispo Trejo y Sanabria. Posteriormente, se celebraron
dos sinodos en 1637 y 1644 por iniciativa del obispo Melchor Maldonado
de Saavedra, y ya en la nueva sede de Cordoba, otros dos sinodos en 1700 y
1701 bajo el obispo Mercadillo, siendo el dltimo de este periodo en 1752,
convocado por Pedro Miguel de Argandofa Pasten. En la didcesis de Bue-
nos Aires, se celebré un tnico sinodo en 1655, presidido por el dominico
Fray Cristobal de Mancha y Velasco (Dellaferrera, 1999).

A partir de la realizacién del Concilio Plenario Latinoamericano (Roma,
1899) se suceden los primeros sinodos del siglo xx en Argentina: Primer
sinodo de Tucuman 1905, IX sinodo de Cérdoba 1906 (su antecedente el
VIII de Cérdoba en 1877),1 sinodo de Parana 1914, 1 sinodo de San Juan de
Cuyo 1916, 11 sinodo de Parani (1924) (Tavelli, 2018).

El Concilio Plenario Latinoamericano (Roma, 1899) recordd a los obis-
pos el precepto del Concilio de Trento sobre la necesidad de celebrar con
frecuencia sinodos diocesanos.® En caso de dificultades insuperables, se insta-

3. Esta novedosa asamblea de obispos, provenientes de las didcesis de América Latina, fue
convocada por el papa Le6n XIII en respuesta a la preocupacion eclesiastica por promover la
evangelizacién en un contexto politicamente conflictivo, marcado por la pérdida de presencia
e influencia publica de la Iglesia catdlica en las sociedades latinoamericanas. Ante el avance
de la secularizacién en su vertiente laicista, una Iglesia perpleja veia en la situacidén un desafio
que llevd a sus autoridades a articular una respuesta desde una perspectiva defensiva y conde-
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ba a los obispos a convocar, al menos cada dos afios, una junta de parrocos y
sacerdotes destacados, con el fin de tratar y decretar, con autoridad episcopal,
las disposiciones necesarias para el bien pastoral de la didcesis.

El Cédigo de Derecho Candnico de 1917 recogid y codifico la norma-
tiva de los Gltimos siglos. En cuanto a la institucién del sinodo diocesano,
establecio, entre otras disposiciones, que estos debian celebrarse al menos
cada diez afos (c. 356).

LOS SINODOS DIOCESANOS ARGENTINOS (1981-2013): DE
LA NORMATIVIDAD AL EVENTO

El anilisis de este periodo requiere determinar en qué medida los sinodos
diocesanos celebrados en nuestro pais han sido influenciados o moldeados
por las novedades introducidas por el Concilio Vaticano II. Un aspecto clave
en el estudio de los sinodos posconciliares es la reconfiguracion tanto del
marco normativo como de la praxis concreta. Los testimonios recabados
permiten reconocer que la experiencia sinodal adquiere un significado pro-
fundo para quienes participan en ella y genera un impacto real en la vida de
la Iglesia local, siempre que esa significacién encuentre los medios y herra-
mientas adecuados para ser comunicada (Ripaldi, 2018).

Aunque no existe una lista oficial, los relevamientos disponibles permiten
identificar un ntmero reducido de sinodos diocesanos durante este perio-
do, con menos de una decena de registros (Dellaferrera, 2000). Las fechas
indican que la recepcién del Concilio Vaticano II, en lo referente a la con-
vocatoria de sinodos, fue lenta y significativamente postergada (Ripaldi y
Dubhau, 2020). Las primeras didcesis en convocarlos y celebrarlos, Quilmes
(1981-1984) yViedma (1983-1985), eran ademas jurisdicciones de creacién
reciente, donde estos encuentros tuvieron una intencién clara de establecer
las bases programaticas para el desarrollo de ambas iglesias (Bengochea y
Yorio, 1982).

En casi todo el mundo, las didcesis que decidieron celebrar sinodos dioce-
sanos lo hicieron incorporando las orientaciones eclesioldgicas de la Cons-
titucion Dogmatica Lumen Gentium (1964), el Decreto Christus Dominus
(1965) de Pablo VI, que concreta las directrices de renovacién teologica de
la Iglesia local como porcién del Pueblo de Dios, y el documento Ecclesiae

natoria frente a los efectos de la Revolucién Francesa y las ideas liberales.
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Imago (1973), elaborado por la oficina vaticana encargada de los obispos
como manual pastoral para guiar su labor a la luz del Concilio Vaticano I1.*

A partir del espiritu conciliar, el sinodo se define explicitamente como
una institucidén que redne a todos los fieles con el proposito de establecer las
directrices que orientaran la accién pastoral de la dibcesis. No se trata tnica-
mente de un encuentro entre el obispo y sus sacerdotes, sino de un espacio
de participacién mas amplio. El sinodo diocesano es reconocido como un
organo juridico de la didcesis en el que el obispo, con el auxilio y el consejo
de diversos miembros de la comunidad diocesana, ejerce de manera solemne
el oficio de gobierno, adaptando las normas de la Iglesia universal a la reali-
dad particular de la didcesis (Lazaro Pulido, 2017). Las innovaciones intro-
ducidas tras el Concilio transformaron los sinodos diocesanos, haciéndolos
mas participativos, inclusivos y prolongados.

Los sinodos celebrados en didcesis de gran relevancia para la Iglesia Ca-
tolica universal, como Viena, Detroit, Cracovia, Milan, Santiago de Chile y
Ottawa sirvieron como fuentes de inspiracién para el desarrollo de los pri-
meros sinodos locales. Estas experiencias internacionales, caracterizadas por
un enfoque profundamente innovador, marcaron un cambio trascendental
en la concepcidn y organizacién de los sinodos diocesanos. Entre las caracte-
risticas distintivas, se destaca la aplicaciéon del principio de representatividad
como criterio fundamental, lo que permitié una mayor apertura a la partici-
pacién de todos los miembros de la Iglesia local. De estos primeros sinodos
sobresalen las amplias consultas previas a la comunidad, el uso de herramien-
tas de las ciencias sociales para realizar diagndsticos, la participacioén activa
de los laicos, la preparacién mediante eventos para-sinodales y la realizacion
de los sinodos en varias asambleas, configurando procesos que a menudo se
extendieron por varios afios.” En particular, el sinodo de Santiago de Chile
se convirtié en un modelo significativo que influyd en la organizacién y los
lineamientos de los sinodos de Quilmes y Viedma.

4. Congregacién para los Obispos. Ecclesiae imago Directorio para el ministerio pastoral de
los Obispos, 22 de febrero de 1973. Pablo VI. Decreto Christus Dominus sobre el ministerio
pastoral de los Obispos, 28 de octubre de 1965.

5. En muchas Iglesias locales no se han celebrado sinodos propiamente dichos, de acuerdo
con la normativa candnica vigente, sino que se ha optado por realizar otro tipo de encuentros,
como congresos o asambleas diocesanas de formato similar al sinodo. Algunos estudiosos de-
nominan a estos encuentros “parasinodos”, ya que los describen como una forma significativa
de la sinodalidad (Join-Lambert, 2022)
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Por otra parte, las disposiciones normativas que regulaban el funciona-
miento de los sinodos no fueron actualizadas hasta 1983. Esto generd, en
el momento de la celebracion de los primeros sinodos posconciliares, una
tension entre las recomendaciones del Concilio Vaticano II, la normativa ca-
noénica vigente y la voluntad de las iglesias locales de organizar estos eventos
desde una perspectiva renovadora (Join-Lambert, 2011). La distancia practica
entre las orientaciones conciliares y la normativa juridica establecida en el
Codigo de Derecho Canodnico de 1917 llevd a que algunos sinodos dioce-
sanos se celebraran sin solicitar exenciones a la normativa vigente, mientras
que en otros casos se gestionaron autorizaciones especiales para su realiza-
ci6n, incluso antes de que se promulgara la legislacidon pertinente, como
ocurri6 en la didcesis de Quilmes bajo el liderazgo pastoral de Jorge Novak
(Novak, 1984).

En el caso de la celebracién de estos sinodos resulta evidente la influencia
de ciertos agentes clave. En particular, destaca el aporte de Orlando Yorio
(1932-2000) quien, mientras estudiaba Derecho Canoénico en Roma entre
1976-1979, incorpord las novedades y adquiri la formacion necesaria para
acompanar y orientar el desarrollo de estos sinodos. Su contribucién fue de-
cisiva en la adaptacién y aplicacion de las innovaciones postconciliares en el
ambito local (Ripa, 2019). Otro de los actores claves como asesor en los pro-
cesos sinodales de esta etapa fue el tedlogo Lucio Gera, quien realizé sendas
intervenciones en las asambleas sinodales de Quilmes y Viedma ofreciendo
elementos de la eclesiologia renovada por el Concilio Vaticano II.

Los sinodos posteriores a Quilmes y Viedma responden a contextos y
motivaciones diversas: algunos se celebraron en didcesis con una larga tradi-
ci6n en la organizacion de estos eventos, como Cordoba, lo que implicaba
una puesta al dia de la situacion de la iglesia local en relacion a las disposicio-
nes del Concilio Vaticano II; otros también fueron convocados por didcesis
ya antiguas que nunca habia realizado ninguno, y apuntaban a preocupacio-
nes pastorales enfocadas en el presente; en otros casos de iglesias locales de
mas reciente creacidon (Posadas, Puerto Iguaza) la distancia temporal con el
Concilio nos lleva a considerar que las tematicas abordadas no estan referidas
a la organizacién programatica de la iglesia local sino a una mirada de las

circunstancias presentes.’

6.La Rioja, 1985; décimo Sinodo de Cérdoba, 1986; segundo Sinodo de Quilmes, 1994; pri-
mer Sinodo de La Plata, 1997; segundo Sinodo de Catamarca, 1999; primer Sinodo de Santa
Fe, 1996-1999; Puerto Iguazi 2, -2001; Santiago del Estero 7, 2005; Posadas, 2004-2007.
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Sin embargo, el elemento comin ha sido la preocupaciéon por la evange-
lizacién en el mundo actual, en linea con el espiritu del Concilio Vaticano 11
y las Conferencias Latinoamericanas de Medellin y Puebla.

Los temas abordados incluyeron aspectos pastorales fundamentales para la
misioén evangelizadora de cada Iglesia local. Entre ellos se destacaron la fami-
lia, su acompafiamiento y la formacién para la vida matrimonial (Quilmes,
Catamarca, Santa Fe); la renovacion de la catequesis, la capacitacion de los
agentes pastorales dedicados a esta tarea y su reconocimiento dentro de cada
comunidad (presente en todos); la formacidn integral de los laicos, con di-
versas interpretaciones pero con un énfasis central en la ‘vocacion propia de
los laicos’, expresién que remite a la presencia y accién de los bautizados en
los distintos ambitos de la vida social (Quilmes I y II,Viedma, Santa Fe, Ca-
tamarca); y una especial atencidn a la organizacidn de las estructuras diocesa-
nas encargadas de gestionar, junto al obispo, la vida y misién de cada Iglesia.

Los documentos promulgados por los obispos luego de la actividad sino-
dal se ofrecieron como instrumentos programaticos y ordenadores de la vida
eclesial. Su lenguaje tiende a ser mas juridico-normativo que descriptivo o
narrativo. Algunas experiencias sinodales (Quilmes y Viedma) se han preo-
cupado de dejar registro, junto al documento final con las disposiciones y/o
normativas, de las experiencias vividas, los debates desarrollados, las dinami-
cas reales de trabajo. El anilisis del acontecimiento vivido queda, entonces,
limitado a los documentos oficiales pero abierto al abordaje de nuevas fuen-
tes documentales inéditas y al ejercicio de la historia oral para recuperar la
memoria histérica de cada uno.

NOVEDADES DE LOS SINODOS DIOCESANOS EN EL
CERCANO POSCONCILIO

Las principales novedades abordadas en estos sinodos pueden resumirse en
tres aspectos fundamentales. En primer lugar, la transicion del sinodo desde
una institucién centrada en normas y reglamentos hacia un evento dini-
mico, condicionado por los contextos y circunstancias de cada Iglesia. En
segundo lugar, la participacion de los laicos en funciones y roles innovado-
res que les otorgan una mayor incidencia en su conduccion, incluyendo la
toma de decisiones mediante el ejercicio de la voz y el voto. Finalmente, el
papel de los peritos y observadores (Join-Lambert, 2011), cuya autoridad



LOS SINODOS EN LAS IGLESIAS LOCALES EN ARGENTINA | 299

intelectual o pastoral les permite proponer itinerarios de reflexion tedrica
y practica, introducir elementos de actualizacidn sobre la relacién entre la
Iglesia y el mundo, y sugerir nuevas interpretaciones de la realidad social que
atraviesa la vida de la Iglesia local.”

Dellaferrera (2000) realiza un anilisis de las Asambleas Sinodales realizadas
en siete didcesis de la Republica Argentina, en el periodo que media entre
la conclusion del Concilio Vaticano 11 y el afio 2000, con el propésito de
buscar las causas profundas que motivaron a recuperar la antigua institucioén
eclesial del Sinodo. En su analisis, se destaca que —en estos sinodos del cer-
cano posconcilio— el énfasis recayd primero en la evangelizacidn, seguido de
la necesidad de la catequesis, y luego en otros aspectos relacionados con las
acciones pastorales necesarias para evangelizar y catequizar. Estos aspectos
incluyen la pastoral organica, la creacién o renovacion de estructuras ecle-
siales, la revitalizacidn de la conciencia eclesial y la basqueda de fidelidad y
respeto por la cultura propia. Asi, se prioriza el aspecto pastoral, relegando
lo legislativo, con el objetivo de renovar y transformar la pastoral organica
de la Iglesia particular, en consonancia con el impulso evangelizador pro-
puesto por el Concilio Vaticano II y las tres conferencias del Episcopado
Latinoamericano posteriores. Dellaferrera sefiala que esta orientacién dada
a las Asambleas sinodales fue una valiosa leccién para la comunidad eclesial
argentina, destacando la valoracién concreta de la institucién sinodal.

Otra de las novedades de los sinodos diocesanos celebrados en el poscon-
cilio en Argentina fue su desarrollo a través de diversas etapas y a lo largo de
periodos prolongados, evitando reducirse a un evento puntual limitado a la
convocatoria de algunas reuniones. Cada una de estas etapas puede rastrearse
en la historia de cada sinodo, ya que es posible identificar una estructura
claramente definida en fases: preparatoria, asamblearia y conclusiva.®

7. Como sugiere Zanca (2024), en este periodo posconciliar, el papel de los tedlogos consiste
en facilitar la reflexion pastoral con el propésito de fomentar la participacién de los miembros
de cada Iglesia local desde una perspectiva comunitaria y popular. La fe del pueblo nutre la
pastoral concreta de la Iglesia, proporcionidndole el humus necesario para su labor, asi como
las intuiciones fundamentales para la toma de decisiones.

8. En los siguientes casos, la duracién temporal varia por distintas particularidades, diferen-
ciando entre sinodos que han tenido mas afos de preparacién previa, otros que han dividido
las asambleas a lo largo de varios afios, y otros que han dilatado el cierre con una promulga-
cién de sus conclusiones tardia: Quilmes I y Viedma abarcaron un periodo de 5 anos; Cor-
doba X 3 afos; Quilmes II 2 anos; La Plata I 4 afios; Catamarca II 4 afios; Santa Fe I 4 anos.
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En cada una de ellas, resulta pertinente analizar aspectos como el modo
de convocatoria, la conformacién de los equipos organizativos, las formas de
consulta previa, la seleccidon de los participantes, las deliberaciones, los votos
consultivos y la redaccidén de las conclusiones, entre otros. Todas estas accio-
nes son significativas, pues evidencian cé6mo, en cada caso, se han aplicado o
concretado las innovaciones impulsadas por el Concilio Vaticano II.

Un sinodo es, pues, ya claramente un proceso y no mis un aconteci-
miento puntual. Cada etapa es importante, incluso fundamental, para que
el sinodo sea una realidad de la vida de la Iglesia particular y no un acto de
gobierno parecido a un acto administrativo. Cualquiera que sea la magnitud
de las cuestiones abordadas, todos los sinodos fueron procesos de varios me-
ses, movilizando a numerosas personas, estructurados segiin las tres o cuatro

etapas descritas anteriormente (Join-Lambert, 2011).

Queda pendiente un analisis centrado en los procesos especificos de cada
sinodo diocesano para llegar a una comprensién de sus efectos. En particular,
la pregunta sobre la medida en que estos acontecimientos han tenido un
impacto real en la vida de cada iglesia local no parece haber sido abordada
de manera explicita por los responsables de estos sinodos. Aunque cada com-
ponente del sinodo diocesano —el evento mismo, con todas sus etapas, y el
documento final- puede sugerir diversas repercusiones y fomentar cambios
pensados o deseados, los instrumentos para evaluar tales efectos han estado
ausentes en la gran mayoria de los sinodos diocesanos de este periodo. La
evaluacion no ha sido una dimensidn anticipada ni buscada por el sinodo en
si, y en pocos casos ha prosperado la creacién de un equipo o comision en-
cargada de realizar el seguimiento puntual de sus conclusiones, sugerencias
y/0 normativas.

OBSTACULOS Y POSIBILIDADES EN LA IMPLEMENTACION
DE LOS SINODOS DIOCESANOS

La manera en que se celebran los sinodos diocesanos responde a los contex-
tos y circunstancias especificas de cada Iglesia local, asi como a las condicio-
nes nacionales o regionales. Esto nos permite vincular la escasa convocatoria
de sinodos diocesanos en Argentina con una serie de obstaculos y limita-
ciones propias de la realidad del pais. La actuacién del Episcopado argentino

en los primeros aflos del posconcilio ofrece una comprensién inicial de las
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formas, intenciones y objetivos destinados a promover la recepcion del Con-
cilio y, con ella, la reforma impulsada por el CVII.

La actuaciéon del Episcopado argentino en los primeros anos del pos-
concilio estuvo marcada por esfuerzos por establecer un dialogo sincero y
franco con los sacerdotes, aunque en muchos casos, la relacién entre obispos
y sacerdotes fue profundamente conflictiva. Una carta de la CEA de 1965
a los sacerdotes con ocasion de la asamblea plenaria extraordinaria sobre la
labor posconciliar refleja este intento, buscando contar con su colaboracién
y obediencia en la tarea pastoral.” Sin embargo, las tensiones existentes difi-
cultaron el logro de un entendimiento auténtico y constructivo. En paralelo,
en 1966 se promovid una “pastoral de conjunto”, que orientd las decisiones
a nivel general y comun en las didcesis, pero sin una verdadera implementa-
ci6én local ni una consulta efectiva con los sacerdotes de cada comunidad."
A pesar de sugerir la creacién de “instituciones” colegiadas y comunitarias,
como el consejo presbiteral y el consejo pastoral, los sinodos no fueron
contemplados como una herramienta fundamental para fomentar una parti-
cipacién amplia y deliberativa.

En 1967 se avanz6 hacia un “Plan nacional de pastoral” que establecia un
conjunto de criterios y lineas de accidén comunes a las iglesias locales, con
el objetivo de “institucionalizar el didlogo y establecer los organismos con-
ductores de la pastoral en todos los niveles: diocesano, regional y nacional”."
Este plan partia de un adecuado estudio de la realidad nacional y de la com-
prensién de las realidades locales de cada didcesis. A 1o largo de este periodo,
la inquietud por entender el contexto socio-politico nacional fue una preo-
cupacién constante del episcopado, lo cual se reflejé en las orientaciones que
se dieron a la comunidad eclesial a través de diversos documentos.

Un documento fundamental de este periodo naci6 en la reunidn del epis-
copado en San Miguel (Conferencia Episcopal Argentina (CEA), 1969), en

9. Conferencia Episcopal Argentina, Carta del Episcopado Argentino a sus sacerdotes con
ocasion de la asamblea plenaria extraordinaria sobre la labor posconciliar, 13 de mayo de
1965.

10. Conferencia Episcopal Argentina, Declaracién Pastoral del Episcopado Argentino, La
Iglesia en el periodo posconciliar, 13 de mayo de 1966. Este documento también crea la
Comisién Episcopal de Pastoral (COEPAL) que animari una reflexién teoldgica conjunta y
que retne a los principales telogos del periodo posconciliar.

11. Conferencia Episcopal Argentina, Declaraciéon Pastoral del Episcopado Argentina, Embal-
se-Cordoba, 8 de junio de 1967.
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el mismo se retoman las afirmaciones de los anteriores sobre la importancia
de institucionalizar el didlogo que articule la relacién obispos-sacerdotes y
obispos-pueblo de Dios, pero no se hace mencién alguna del sinodo dioce-
sano como posible instrumento para alcanzar estos objetivos.'?

Estos textos fueron una politica estable, orientada a resguardar la auto-
ridad publica del episcopado, entendida desde la perspectiva de la deseada
unidad, pero también representaron una forma de sinodalidad restringida al
nivel colegial de los obispos, sin repercusiones concretas en lo local.

También la vida interna de las didcesis estuvo marcada por una recep-
cién dispar del Concilio y sus propuestas de renovacion. ;Fue el temor a la
participacion, a la consulta y a los requerimientos lo que provoco la falta de
empefo en asumir esta propuesta? En otra Declaracion Pastoral de la CEA
(1966) ya se intuye que los caminos de las iglesias locales serian diversos:

Igualmente en lo que respecta a la constitucién de los consejos presbite-
rales y pastorales podemos decir que las didcesis, segin sus caracteristicas
propias y posibilidades, se han abocado de lleno a dar cumplimiento a
estas disposiciones conciliares (...) Pero, por lo mismo que las condicio-
nes no son siempre iguales, hay didcesis que atn deben hacer transcurrir
un periodo mas de estudios y consideraciones para arribar a este fin. Las
estructuras no se pueden improvisar, ni tampoco establecerse sin la debida
adecuacién y autenticidad.

Unida a estas tendencias, Lucio Gera también cuestioné la falta de valen-
tia del episcopado argentino, sefialando que, al comparar la declaracién de
San Miguel con las posiciones mas moderadas que caracterizan las declara-
ciones del Episcopado, se percibe un retroceso. Segin Gera, en la Asamblea
episcopal se genera una especie de complejo de timidez o neutralizacidén
mutua que se apodera de los obispos, lo que se manifiesta en temores, vaci-
laciones y desorientacidén, lo que afecta a toda la comunidad eclesial. El ansia
por mantener la unidad parece haber impedido abordar las contradicciones
de manera profunda, anulando asi la capacidad de tomar decisiones claras.
Como consecuencia, las conclusiones de los documentos emanados por el
Episcopado durante este periodo son generalmente pobres, con un tono

12. Este documento pastoral surge de las reflexiones de la asamblea de obispos convocada
con el fin de elaborar un plan pastoral que anime e instrumentalice la recepcién del CVII asi
como las novedades aportadas por el Documento de Medellin (1968)

13. Conferencia Episcopal Argentina, Declaracién Pastoral del Episcopado Argentino, La
Iglesia en el periodo posconciliar, 13 de mayo de 1966.
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ecléctico y difuso, salvo algunas excepciones. Estas observaciones de Lucio
Gera forman parte de lo que él ha denominado “las contradicciones en la
Iglesia argentina,” que evidencian la distancia existente entre las orientacio-
nes de Medellin y el Documento de San Miguel, por un lado, y la realidad de
la Iglesia local, por otro. El énfasis recae principalmente sobre el episcopado,
que, como principal responsable no solo de la redaccion de los documentos,
sino también de su implementacién efectiva, deberia haber jugado un papel
mas decisivo, por ejemplo, en la convocatoria y realizacién de los sinodos
(Ruz, 2020).

LOS SINODOS DIOCESANOS A PARTIR DE LA ASUNCION
DEL PAPA FRANCISCO

Muchas didcesis argentinas, incluida la Arquididcesis de Buenos Aires bajo el
liderazgo de Jorge Bergoglio, han adoptado diversas instancias de dinamica
sinodal o parasinodal, como Asambleas, Congresos y Encuentros, pero rara
vez celebran un sinodo diocesano. Solo algunas de ellas han concretado esta
celebracién, entendida como la instancia de sintesis de los multiples mo-
mentos sinodales previos. La realizacién de un sinodo representa un esfuerzo
mas concentrado, profundo y orginico en la comuniéon de la Iglesia, y re-
quiere la configuracién de una comunidad singular que represente la diver-
sidad de los integrantes de una Iglesia local. Desde el inicio del pontificado
del Papa Francisco, solo ocho de las 74 didcesis argentinas han convocado
sinodos, caracterizados por su diversidad en metodologias, etapas y objetivos.

El 21 de abril de 2014 Mons. Puiggari convocd la realizacion del 3° Si-
nodo Arquidiocesano de Parani, para ser celebrado durante el ano 2015, al
cumplirse 100 anos del primer Sinodo Diocesano y 90 afios del segundo
(convocado para revisar y actualizar lo legislado en el 1° Sinodo). El tema,
ya definido al momento de la convocatoria en consulta con el Consejo
Presbiteral, fue la parroquia. El marco de la tematica elegida es la recepcién
de la Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium (EG) en su propuesta a las
Iglesias particulares de entrar en un decidido proceso de discernimiento,
purificacién y reforma (EG 30, 288), recibiendo también la invitacién del
Documento de Aparecida (DA) a la conversién pastoral de las comunidades
(DA 370) y de los obispos argentinos a navegar mar adentro con un com-
promiso mayor en la Nueva Evangelizacion.
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La Arquidi6cesis de Cordoba es la Iglesia particular con mayor cantidad
de sinodos celebrados y el IX Sinodo se plantedé como un enriquecimiento
y a una re-actualizacidén de esa importante tradicién sinodal. El IX Sinodo
fue convocado por Mons. Carlos Nafiez mediante una Carta Pastoral el 07
de octubre de 2015 donde se present6 el tema que lo motivaba: el primer
anuncio del Evangelio hoy en Cérdoba. El IX Sinodo es un momento de
sintesis en medio de un largo proceso, ya que su celebracion se prepard re-
motamente mediante un Plan Pastoral que gestd un camino, un estilo y un
espiritu sinodal en la Arquididcesis. El Plan Pastoral Arquidiocesano se origi-
noé en el proceso iniciado a partir del afilo 1999 con la preparacion del gran
Jubileo del ano 2000, el Encuentro Eucaristico Nacional de ese mismo ano
y la Consulta de la Conferencia Episcopal Argentina al iniciar la revision del
Documento Lineas Pastorales para la Nueva Evangelizacién. Desde el afio
2000 la Iglesia particular de Coérdoba realiza Asambleas pastorales anuales
que buscan ser expresion de una Iglesia sinodal.

El tema del Sinodo es fruto de la recepcidn de la Exhortaciéon Apostdlica
Evangelii Gaudium, y se encuentra especialmente inspirado en la propuesta
de una profunda renovacién eclesial sostenida en la conversion pastoral y en
la necesaria reforma misionera. Las deliberaciones sinodales fueron presen-
tadas en el Documento Final, compuesto por una Carta Pastoral del arzobis-
po denominada “El alegre anuncio del amor misericordioso de Dios” y las
conclusiones propiamente dichas del Sinodo celebrado. Las formulaciones
conclusivas fueron presentadas como orientaciones y lineamientos para im-
plementar las propuestas realizadas en el Aula Sinodal.

El discurso del Papa Francisco, pronunciado en ocasién de la conme-
moracion del 50° aniversario de la institucion del Sinodo de los Obispos,
resulté un hito clave para inspirar la convocatoria de nuevos sinodos en la
Iglesia.' En este importante discurso, el Papa subray6 que el primer nivel de
ejercicio de la sinodalidad debe desarrollarse principalmente en las Iglesias
particulares, resaltando que la sinodalidad no es solo un concepto abstracto,
sino una practica que se debe vivir y experimentar de manera concreta en
cada comunidad eclesial. Al hacer referencia al Sinodo diocesano, una de las
instituciones mas significativas en este sentido, el Papa destacd que en este
proceso los presbiteros y los laicos estan llamados a colaborar estrechamente
con el obispo, trabajando juntos por el bien de toda la comunidad eclesial.

14. Francisco, Discurso en la Conmemoracién del 50° aniversario de la instituciéon del Sinodo
de los Obispos, 17 de octubre de 2015.
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Este llamado a la colaboracion no solo busca reforzar el trabajo pastoral, sino
también fomentar una Iglesia mas inclusiva, participativa y corresponsable.
Al enfatizar la importancia del Sinodo diocesano como espacio de reflexiéon
y accién conjunta, el Papa Francisco reafirmé el valor de la sinodalidad
como un principio fundamental para la vida de la Iglesia, donde la escucha
mutua, la participacion activa y la toma de decisiones compartida son ele-
mentos esenciales para el fortalecimiento de la comunidad eclesial.

Este énfasis del Papa Francisco en la sinodalidad como principio esencial
para la vida de la Iglesia dio paso a una serie de convocatorias de sinodos
que se sucedieron a nivel de la Iglesia en Argentina, reflejando un renovado
interés por fortalecer la participacién en las comunidades eclesiales.

El Primer Sinodo de la didcesis de Oran fue convocado mediante una
Carta Pastoral enviada por el obispo Gustavo Zanchetta a la comunidad
diocesana con motivo de la Pascua de 2017. En esta carta de convocatoria, se
especificaba que el tema del sinodo seria “Iglesia de la Nueva Oran, identi-
dad y misiéon”. Sin embargo, dicho primer Sinodo de la didcesis tuvo que ser
suspendido debido a que el obispo Gustavo Zanchetta presentd su renuncia
como Obispo de la Nueva Oran el 29 de julio de 2017. De acuerdo con
el Codigo de Derecho Canénico (CDC 468 § 2), cuando la sede episcopal
queda vacante o se ve impedida, el sinodo diocesano se interrumpe hasta
que el nuevo obispo diocesano decida si continuard o dard por concluido
el proceso.

El primer sinodo celebrado en una didcesis de la Patagonia austral fue
convocado en 2017 por Mons. Joaquin Gimeno Lahoz en la Didcesis de
Comodoro Rivadavia, culminando en 2019 con la publicacién de sus con-
clusiones. La repercusién de este sinodo estuvo marcada por el proceso de
division de la circunscripcidn eclesiastica, que llevo a la creacion de la nueva
Didcesis de Rawson, resultado de la desmembracion de la Didcesis de Co-
modoro Rivadavia.

El arzobispo de Buenos Aires, card. Mario Poli, anuncié la convocatoria al
I Sinodo Diocesano de la Arquidiocesis de la Santisima Trinidad de Buenos
Aires en diciembre de 2016." Fue presentado como un amplio proceso si-
nodal que abarca el periodo 2017-2020, concluyendo con el aniversario de
la creacidén de la Didcesis.

15. En la convocatoria se desconoce el sinodo diocesano realizado en 1655 por motivos no
indicados en la misma.
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El Primer Sinodo Diocesano de Mar del Plata, propuesto para ser realiza-
do entre 2018 y 2020, fue convocado por el entonces obispo Gabriel Mestre,
quien presentd a la didcesis su proyecto pastoral al comenzar su ministerio
episcopal mediante la Carta Pastoral “Iglesia Particular de Mar del Plata:
Trinitaria, Sinodal y Profética”. En este documento, propone un “camino de
pastoral organica, en didlogo y comunidn, en un dinimico y participativo
itinerario pastoral”. Asi, presenta el caricter sinodal como un horizonte vital
para la Iglesia marplatense, destacando que este rasgo se manifiesta mas en
un estilo (escucha, didlogo, discernimiento) que en un evento puntual. Los
ecos de la Carta, recogidos a través de encuentros y didlogos durante los
primeros meses de su ministerio, dieron lugar a la iniciativa de convocar el

Primer Sinodo Diocesano.

El I Sinodo Diocesano de Mor6on fue convocado por el Obispo Jorge
Vazquez durante su homilia en la fiesta patronal de Nuestra Sefiora del Buen
Viaje en 2017. El sinodo fue proyectado inicialmente para desarrollarse entre
los afios 2018 y 2022. Actualmente sigue en desarrollo a través de diversas
instancias de reflexion.

El IIT Sinodo Diocesano de Quilmes fue anunciado por el Obispo Carlos
Tissera durante la Misa del 17° Aniversario de la muerte de Jorge Novak,
primer obispo de Quilmes e impulsor de los sinodos anteriores. Siguiendo
la linea pastoral del Papa Francisco y reafirmando la tradicién sinodal dio-
cesana, el Obispo Tissera proyectdé una nueva etapa para la vida diocesana a
través de este sinodo. Su proposito es guiar a la Iglesia quilmena hacia el 50°
aniversario de su fundacidn, promoviendo una renovacioén para continuar
anunciando el Evangelio con alegria y esperanza. El sinodo se fundamenta
en los cuatro cauces propuestos por el P. Obispo Jorge Novak:la opcion pre-
ferencial por los pobres, la mision evangelizadora, la defensa de los derechos

humanos y el ecumenismo.

El afio 2020 marcé un punto de inflexién en muchas areas de la vida
social y eclesial a nivel mundial, incluida la dinamica sinodal en las didcesis
argentinas. La emergencia sanitaria derivada de la pandemia de COVID-19
interrumpi6 considerablemente los procesos de participacidén, especialmente
aquellos que implicaban grandes convocatorias y la movilizacién del pueblo
fiel. Las medidas de aislamiento social y distanciamiento fisico transformaron
o ralentizaron el ritmo de los procesos sinodales, obligando a las didcesis a
adaptarse a nuevas circunstancias.
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Un ejemplo representativo de esta adaptacién se encuentra en la dibcesis
de Quilmes, donde el Sinodo sufrié una interrupcidn significativa. Ante la
imposibilidad de realizar encuentros presenciales, se comenz6 a explorar la
virtualidad como medio para continuar el proceso sinodal. La dificultad para
profundizar el proceso sinodal a través de nuevas tecnologias se convirti6 en
un tema central. Aunque las plataformas digitales permitieron cierta conti-
nuidad en las actividades, se reconocié que no sustituyen la profundidad de
los encuentros presenciales y las interacciones directas. Al mismo tiempo, el
contexto de la pandemia y el sufrimiento por las pérdidas humanas llevaron
a que las urgencias inmediatas desbordaran las dinimicas sinodales. En este
sentido, la vida eclesial se adapté a las realidades de la crisis sanitaria, pero el
proceso sinodal sufrié una ralentizacion.

Finalmente, el 19 de septiembre de 2021, durante la 43* Peregrinacién
diocesana a Lujan (mayormente virtual), el obispo de Quilmes, Carlos Tisse-
ra, anuncio la suspension del 111 Sinodo diocesano. Esta decision, tomada tras
un proceso de escucha con la comision sinodal, sacerdotes y comunidades
de la didcesis, fue comunicada con el objetivo de abrir un “camino sinodal”
que trascendiera la formalidad del evento sinodal. La propuesta buscaba evi-
tar que el Sinodo se redujera a un acto sin impacto concreto en la vida de
las comunidades. En lugar de un Sinodo tradicional, se planteé un proceso
de comunién y participacién, donde cada comunidad pudiera continuar
“haciendo camino juntos”, con los recursos disponibles, alineados con el
llamado del Papa Francisco de no realizar Sinodos como simples cambios
superficiales, sino como transformaciones profundas que incidan verdadera-
mente en la vida de la Iglesia.

Tras la pandemia de Covid-19, se produjo una conjuncién histérica que
vinculd la necesidad de suspender temporalmente los sinodos diocesanos
locales con el inicio del proceso global del Sinodo de la Sinodalidad, convo-
cado por el Papa Francisco. Inicialmente previsto para los anos 2021-2023,
el proceso se extendié posteriormente hasta 2024. Este contexto global de
sinodalidad ofrecid nuevas perspectivas para la Iglesia, justo cuando las res-
tricciones derivadas de la pandemia obligaron a replantear la forma en que
se llevarian a cabo los encuentros eclesiales. Asi, la suspensién de los sinodos
locales no sdlo respondid a circunstancias imprevistas, sino que también se
entrelazd con la necesidad de una reflexion mas profunda sobre la sinodali-
dad, tanto a nivel universal como local, y las transformaciones aceleradas por
la pandemia en la vida eclesial y pastoral.
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El informe de la Conferencia Episcopal Argentina (2022), como aporte
nacional a los trabajos del Sinodo de la Sinodalidad, sefiala que en algunos
casos los procesos locales iniciados, la propuesta de participacién en la Asam-
blea Eclesial Latinoamericana (2021) y la preparacién al Sinodo 2021-2024
lograron articularse y enriquecerse mutuamente. Sin embargo, en otras ex-
periencias, los trabajos fueron sucesivos, pero carecieron de una conexién
significativa entre si.' En ciertos casos, las conclusiones alcanzadas en una
convocatoria previa sirvieron como valiosos aportes para las instancias pos-

teriores, generando una continuidad en el proceso de reflexion y accidn.

Durante el desarrollo del Sinodo sobre la Sinodalidad a nivel universal,
solo la didcesis de Mercedes-Lujan llevo a cabo tanto la convocatoria (2022)
como la celebracion de una asamblea sinodal propiamente dicha (marzo de
2023), que culminé con la promulgacion de un documento conclusivo por
parte del obispo. En total coherencia con lo sefialado, el tema central del
sinodo fue la evangelizacion.

La Iglesia universal inicié en marzo de 2025 la etapa de implementacién
de las conclusiones del Sinodo de la Sinodalidad, proponiendo un proceso
que culminaria en octubre de 2028 con la celebracién de un evento sinodal
denominado Asamblea Eclesial, a desarrollarse en el Vaticano. Mientras tan-
to, en Argentina se reanudan las convocatorias a los sinodos diocesanos. En
este contexto, la didcesis de Quilmes ha retomado el camino sinodal hacia
la celebracién de su tercer sinodo diocesano; la didcesis de San Francisco
(Cdrdoba) ha convocado un sinodo para 2026; en junio de 2024 se convocd
el tercer sinodo de la Iglesia en San Juan de Cuyo (2024-2026); e incluso se
plantea la posibilidad de iniciar un camino sinodal en la didcesis castrense
argentina, una estructura eclesial con una historia compleja y una organiza-
ci6én singular.

Este dinamismo local se inscribe en un momento particularmente signi-
ficativo para la Iglesia universal, marcado por el fallecimiento del Papa Fran-
cisco en abril de 2025. Esta circunstancia inaugura una etapa de transiciéon
cuyo curso resulta an incierto, hasta tanto se inicie el nuevo pontificado. La
articulacién entre los procesos sinodales en desarrollo y el horizonte que se
abrira con la eleccién del proximo sucesor de Pedro constituye un signo de
tensién y esperanza en el devenir eclesial contemporaneo. En este contex-

16. Conferencia Episcopal Argentina, Sinodo de la Sinodalidad - Sintesis de Argentina, 22 de
agosto de 2022.
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to, emergen interrogantes relevantes: sel impulso reformador de Francisco,
expresado en la perspectiva sinodal, habra sido una impronta coyuntural de
un pontificado particular, o habri calado en la vida eclesial con la suficiente
profundidad como para abrir un camino irreversible? Quienes han acogido
esta propuesta con entusiasmo, shallaran tiempos y espacios para sostener y
proyectar la dinimica sinodal? Por el contrario, aquellos que han cuestiona-
do con firmeza la sinodalidad, considerandola una novedad democratizante
ajena a la naturaleza institucional de la Iglesia, ;lograran sostener su resisten-
cia sin fisuras o podran encontrar caminos de didlogo y aproximacion?

ALGUNAS CONCLUSIONES

El desarrollo de los sinodos diocesanos en Argentina entre 1981 y 2013
refleja la lenta y compleja recepcion del Concilio Vaticano II en la Iglesia
local. A pesar de la normativa conciliar que promovia su realizacion, la con-
vocatoria de sinodos fue tardia y escasa, influida por la falta de actualizacidn
del derecho candnico hasta 1983 y la resistencia de algunas estructuras ecle-
siasticas a adoptar una sinodalidad mas participativa.

Sin embargo, los sinodos que lograron llevarse a cabo, como los de Quil-
mes y Viedma, marcaron un cambio sustancial al pasar de ser meros eventos
normativos a procesos dinidmicos de consulta y planificaciéon pastoral. La
incorporacidén de laicos, la aplicacion de metodologias modernas de analisis
social y la prolongacion del sinodo en diversas etapas permitieron una mayor
integracion de la comunidad en la toma de decisiones, siguiendo el espiritu
de apertura del Concilio Vaticano II.

A pesar de estos avances, la implementacién de los sinodos enfrentd obsta-
culos significativos. La renuencia del episcopado argentino a profundizar en
procesos sinodales se debid, en parte, al temor a una participacidon excesiva y
a la dificultad de articular consensos en un contexto eclesial y sociopolitico
complejo. Mientras en otras regiones del mundo los sinodos se consolidaron
como instancias de renovacidn eclesial, en Argentina prevalecidé una tenden-
cia a preservar la autoridad episcopal sin una verdadera descentralizaciéon de
las decisiones pastorales. Esto se reflejo en la falta de mecanismos de evalua-
ci6n posterior de los sinodos y en la ausencia de estructuras permanentes
para dar seguimiento a sus conclusiones. En consecuencia, si bien los sinodos
lograron influir en la organizacién pastoral de algunas didcesis, su impacto
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real en la vida de la Iglesia local quedd limitado por la falta de continuidad
en su implementacién y por la resistencia de ciertos sectores eclesiales a una

apertura plena a la sinodalidad.

A partir de la asuncién del Papa Francisco, se ha observado un notable
impulso en los sinodos diocesanos en Argentina, aunque su implementacion
sigue siendo desigual. Si bien algunas didcesis han realizado estos procesos
como espacios de reflexiéon y accién pastoral profunda, la mayoria ha op-
tado por otras formas de participacién, como asambleas y encuentros, que,
aunque valiosas, no alcanzan la misma profundidad ni la sistematicidad de
un sinodo diocesano completo. La influencia del Papa Francisco, con su
énfasis en la sinodalidad como un principio fundamental de la vida eclesial,
ha motivado un renovado interés en la participacidn activa de la comunidad
y la colaboracidén entre obispos, presbiteros y laicos, aunque los procesos se
han visto interrumpidos por circunstancias externas, como la pandemia de
COVID-19.

En este contexto, la pandemia forz6 una adaptacién de los procesos sino-
dales, que en muchos casos debieron transitar hacia formatos virtuales. No
obstante, el impacto de la crisis sanitaria ralentizé el desarrollo de los sinodos
y, en algunos casos, se suspendieron o se redefinieron, buscando evitar que se
convirtieran en simples formalidades. A pesar de estos desafios, la propuesta
global del Sinodo de la Sinodalidad impulsada por el Papa ha abierto nuevas
perspectivas y ha permitido que los procesos locales, aunque interrumpidos,
se reconecten y contintien de forma mas organica y profunda. En este senti-
do, las didcesis argentinas han retomado las convocatorias a nuevos sinodos,
integrando las ensefanzas del Sinodo universal, lo que augura un futuro de
mayor integracidn y renovacidn en las comunidades eclesiales.

La novedad del Concilio Vaticano II en lo referente a los cambios en la
mentalidad y praxis a la hora de la participacion y toma de decisiones del
conjunto de los miembros de la Iglesia, puesta en juego en la institucion del
sinodo diocesano, nos ha llevado a problematizar su recepcidn en el contex-
to concreto de la Iglesia argentina.

Esta recepcidn en las didcesis argentinas se refleja en la afirmacién de que
el Sinodo diocesano representa tanto un punto de llegada de un proceso de
participacién y protagonismo de todos los bautizados, como un punto de
partida hacia una vida eclesial mas auténticamente sinodal en todos sus am-
bitos. El binomio escucha/discernimiento, que ha marcado las etapas prepa-
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ratorias de estos Sinodos, parece completarse con una renovada expectativa
de involucrar estos procesos en la toma de decisiones cotidianas en la vida
pastoral y misionera de las didcesis.

El balance del primer periodo analizado nos muestra la complejidad de
los ritmos a la hora de la aplicacién de los cambios. No todos los elementos
mencionados como novedosos han sido recibidos y aplicados en los aconte-
cimientos sinodales concretos. Cada iglesia local ha tenido mayor o menor
audacia a la hora de apropiarse de un nuevo modo de comprender su propia
realidad y su mision. Aquellas iglesias que han nacido a la luz del Concilio
han logrado desarrollar una recepcidén ciertamente creativa, con una parti-
cipacién mayor y mas profunda que se refleja en un mayor alcance de las
decisiones alcanzadas a partir de sus sinodos.

La tendencia de los Sinodos argentinos durante el pontificado del Papa
Francisco sigue orientada hacia una mayor atencién al aspecto pastoral que
al legislativo, enfocandose en la necesidad de renovar la practica pastoral para
poder anunciar el Evangelio en el contexto social contemporaneo, marcado
por continuos cambios culturales. Un punto de inflexién clave en la expe-
riencia y comprensién sinodal actual radica en dos desafios fundamentales:
primero, la recepcidn creativa del proyecto pastoral propuesto por el Papa
Francisco en la Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium, y segundo, la
asuncién de una dinidmica sinodal renovada y renovadora, promovida por el
magisterio pontificio en diversos niveles de la vida eclesial.

En cuanto a la estructura sinodal de las didcesis argentinas, es relevante
observar que, aunque existen espacios institucionalizados de sinodalidad, se
percibe un desgaste de estos y la urgente necesidad de desarrollar dinimicas
mis creativas en los modos de participacion. Ademas, la reiterada insistencia
en la necesidad de una escucha renovada y amplia, junto con el reclamo por
una mayor participacion en la toma de decisiones, se presentan como dos
elementos imprescindibles para profundizar la expresion de la sinodalidad en
la Iglesia argentina.






EL PAPA FRANCISCO Y EL CONCILIO
VATICANO II. UNA RELACION
ZIGZAGUEANTE

Diego Mauro

El debate sobre las ideas politicas y teologicas de Francisco empezd el mismo
dia en que se asomo a la Plaza San Pedro por primera vez. Lejos de agotar-
se, tras su muerte, las controversias siguen siendo tan intensas como en un
primer momento. En el marco de estas polémicas, uno de los temas mas
sensibles ha sido su relacion con el Concilio Vaticano II.

A primera vista, la pregunta puede parecer superflua. A fin de cuentas, la
mayoria de los intérpretes de Francisco, entre ellos el teélogo Juan Carlos
Scannone, muy cercano a Bergoglio, sostienen que su objetivo ha sido pre-
cisamente la “realizacién” del Concilio. Segin el propio Scannone, Francisco
llevé “a cabo la agenda inacabada del Concilio” (Scannone, 2020, p. 99).
También la tedloga Emilce Cuda comparte esta opinidn, al igual que varios
de sus principales bidgrafos, entre ellos Austen Ivereigh. En la misma linea,
Massimo Faggioli califica el vinculo entre Francisco y el Concilio como
cercano. Aunque desde otra perspectiva, lo plantea también el cardenal ale-
man Walter Kasper. La lista podria multiplicarse (Faggioli, 2024). Por su par-
te, los grupos tradicionalistas y conservadores, desde posiciones criticas, tam-
bién subrayan dicha relacion. Segtn ellos, Francisco expandi6 la “infeccién
modernista” propiciada por el Concilio. En algunos casos, tal el del sacerdote
norteamericano Charles Murr, la clave no estaria tanto en el Concilio en si
como en el “pos-concilio”. En su opinién, Bergoglio, como muchos otros
catblicos “progresistas”, apelan al llamado “espiritu del Concilio” mas que a
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los documentos conciliares, cuyas orientaciones no avalan necesariamente
las posiciones de estos sectores.! En resumen, independientemente de si se
estd a favor como en contra de las iniciativas del papa Francisco, la mayoria
de los analistas suelen coincidir en que Francisco se apoyd y abrevé en el
Concilio Vaticano II.

Sin embargo, si miramos las cosas mas de cerca, estas respuestas, sin ser
equivocadas, tienen sabor a poco. En primer lugar, porque Francisco no ha
sido siempre tan claro como afirman sus intérpretes, sea desde perspectivas
progresistas como conservadoras. A diferencia de Benedicto XVI, quien a
poco de asumir en 2005 f1j6 su posicion y se refirié a la hermenéutica de la
continuidad y la reforma opuesta a la de la ruptura, Francisco rehuy6 entrar
en esa discusion (Uribarri, 2009). Una de sus personas mas cercanas, el ted-
logo Victor Fernandez, actualmente al frente del Dicasterio de la Doctrina
de la Fe, se refirié precisamente a este aspecto: “sin duda” él ha preferido
“quedar fuera de las discusiones teéricas del Concilio, porque lo que” le ha
interesado “es proseguir en el mismo espiritu de renovacién y reforma”.? En
segundo lugar, porque si bien es cierto que en su primera enciclica Evangelii
Gaudium (2013) las referencias al Concilio fueron importantes, en paralelo,
Francisco evitd el tema en sus entrevistas publicas e intervenciones media-
ticas, al menos durante sus primeros afios de papado. Esta ausencia es clave
porque las entrevistas fueron uno de los principales canales de comunica-
€i6n, un instrumento mucho mas importante que en cualquier otro papado,
incluido el de Juan Pablo II.?

En el registro académico, las opiniones también estin mas divididas de
lo que pareceria a simple vista. Si bien para la mayoria, en sintonia con la
perspectiva de Scannone, el papado de Francisco retoma el Concilio Vatica-
no Il como una hoja de ruta a realizar,* para otros, como Luc Forestier, la

1. Entrevista Charles Murr, 7 de julio de 2024, Tekton Centro Televisivo. Disponible en:
https://www.youtube.com/watch?v=AF2-DjONCh4&t=2043s; Entrevista en QNTLC, 18
de septiembre de 2022. Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=suA502sbN-
TY&t=4669s

2. Citado en Schickendantz (2017).

3. Francisco, Exhortacién apostdlica Evangelii gaudium sobre el anuncio del evangelio en el mundo
actual, 24 de noviembre de 2013. Disponible en https://www.vatican.va/content/frances-
co/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evange-
lii-gaudium.html. Sobre las formas de comunicacién en tiempos de Juan Pablo II, véase Diaz
Burrillo y Mauro (2025).

4. La bibliografia en esta direcciéon es inabarcable. A modo de ejemplo: Pié-Ninot (2018) y
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relacién ha sido mas ambigua. Por un lado, porque, desde su punto de vista,
las citas a los documentos conciliares han sido pocas. Tan escasas, argumenta
Forestier, que en su opinioén configuran una verdadera “ausencia” que re-
quiere ser explicada (Forestier, 2015). Por otro lado, porque en esas pocas
referencias, Francisco parece entender el Concilio como una actitud y una
hermenéutica mas que como un programa de reformas a realizar. Desde esta
perspectiva, “continuar” el Concilio no seria necesariamente aplicar un con-
junto de medidas mas o menos definidas sino reactivar una actitud de debate
interno y analisis de la realidad (Legrand, 2016). Dicho de otra manera, para
Francisco, lo fundamental del Concilio Vaticano II no serian las resoluciones
conciliares en si, sino el presupuesto metodolégico que animo a los padres
conciliares en su momento: el método ver, juzgar, actuar, originado en la
Juventud Obrera Catodlica belga y reconocido por Juan XXIII como parte
de la doctrina social de la Iglesia en Mater et Magistra (MM) (MM, p. 236).
En esta linea, algunos tedlogos insisten en la importancia de su formaciéon
jesuita y en la légica del discernimiento como prisma para entender su com-
prension del Concilio.®

En este punto cabe volver a preguntarse ;como ha definido Francisco al
Concilio Vaticano II? Mas importante atn, ;qué lugar le otorgd a la hora de
pensar el presente y el futuro de la Iglesia? Por otro lado, si Forestier tiene
razén y Francisco cita menos de lo esperado al Concilio o directamente
evita hablar de él en muchas entrevistas, ;a qué se debié? Finalmente, re-
tomando las reflexiones de Ratzinger al respecto ;como se ha posicionado
Francisco frente al debate entre continuidad y ruptura, entre tradicionalismo
y progresismo catdlico?

En este capitulo intento iluminar estas preguntas analizando los usos con-
cretos que Francisco ha hecho del Concilio en sus doce afios de papado.
En este sentido, considero que, al menos en parte, la discusion es el reflejo
de un cierto cambio en la postura de Francisco a lo largo de sus afios en el
papado. En el ensayo propongo la existencia de tres momentos. El primero,
que podriamos definir como de acercamiento cauto, se inicia con su llegada
al papado en 2013 y se prolonga hasta el afio 2015. En esta etapa, Francisco
se refiere al Concilio como un periodo de cambios fecundos pero enten-
didos en un marco de continuidad. Si bien intenta evitar el debate, como

Scannone (2017).
5.Al respecto véase Torres (2023).
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dice Victor Fernandez, la palabra clave en este momento es continuidad. El
Concilio no fue una ruptura sino, a fin de cuentas, como queria Ratzinger,
una reforma en la continuidad. Sus relativas pocas citas a los documentos
conciliares, asi como sus frecuentes referencias a Juan Pablo II y a Benedicto
XVI mas que a PabloVI o Juan XXIII, apuntan precisamente en este sentido.
Por otro lado, Francisco propuso una definicién propia del Concilio que no
se corresponde del todo con la que le atribuyen algunos de sus intérpretes
mas importantes, como el propio Scannone. El Concilio, dice Bergoglio,
fue una “relectura” del Evangelio a la luz de la “cultura contemporanea”.
Lo fundamental aqui no es el contenido o las reformas concretas esbozadas
sino un tipo de accién y posicionamiento. Si se quiere, una metodologia:
“releer”. En este sentido, lo que importa no es tanto lo que se “reley6” en su
momento sino el “releer” mismo.

En un segundo momento, esta Gltima definicién gana fuerza en paralelo
con una mayor presencia, ahora si, del Concilio como tépico en sus dis-
cursos y entrevistas publicas. A partir del 2015, en el marco del cincuenta
aniversario de la institucion del Sinodo de los Obispos, Francisco comienza
a referirse a €l con mis claridad. Entre 2017 y 2018 va ganando peso una
definicién doble del lugar del Concilio en la Iglesia actual. Por un lado,
Francisco lo presenta como un estado de permanente reflexién y discerni-
miento, lo que reaviva las criticas tradicionalistas. Por otro lado, apela con
mas claridad a la dimensiéon de cambio por sobre la de continuidad. En
algunas intervenciones, incluso, se muestra préoximo a la idea de ruptura.
Francisco pide ahora, ademas, como decia Scannone, “continuar y realizar”
el Concilio inconcluso.

Finalmente, en un tercer momento, estos sentidos confluyen para ge-
nerar las condiciones de posibilidad del llamado Sinodo de la Sinodalidad
anunciado en 2018, iniciado en 2021 y finalizado en 2024. Aunque no es
una instancia resolutiva, el Sinodo plantea, como analizaremos, algunos de
los costados mis filosos de las reformas eclesiales que Francisco impulsé en
la forma de gobierno y el funcionamiento de la Iglesia. En el marco de las
cuales se inserta también su constituciéon apostolica de reforma de la curia
romana Praedicate Evangelium (PE) (2022) elaborada a lo largo de nueve afos.

En términos politicos, el giro de los tltimos afios contribuye a explicar,
al menos en parte, el crecimiento de las tensiones dentro de la Iglesia y el
aumento de las criticas provenientes del ala tradicionalista y los sectores
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conservadores que siguen con preocupacidén la agenda de temas de debate
que el Sinodo ha planteado. Un buen termdmetro para medir estas tensio-
nes lo proporcionan los canales de streaming de dichas tendencias. Alli, las
criticas se han ahondado en los Gltimos afios. Claro esta, el Sinodo no es
un Concilio. Ni siquiera est cerca de serlo en términos eclesiologicos. No
obstante, las novedades que ha traido tanto tematicas como organizativas -a
partir de una logica de abajo hacia arriba- nos presentan a un Francisco que,
en cierto modo, sobre el final de su papado decide pasar mas claramente a la
ofensiva. De un gatopardismo invertido, como lo he definido en otros tra-
bajos, Francisco opta en los tltimos afios, hasta su muerte, por defender mas
abiertamente conceptos como el de cambio y reforma. En este contexto, el
Sinodo de la Sinodalidad ha sido la herramienta escogida para dar el primer
paso hacia una discusion eclesiolégica de la autoridad en la Iglesia. Este
enfoque se puso de manifiesto también a través de la designacidon de Victor
Ferniandez en el Dicasterio de la Doctrina de la Fe, un sismo que todavia
sigue generando réplicas. Como hemos analizado en otro lugar, en Dignitas
Infinita (2024), Fernandez realiza una lectura radical de Lumen Gentium v,
en sintonia con un Francisco explicitamente mis combativo, deja relucir los
rostros mas incisivos de una teologia que pone a la Iglesia cara a cara con la
historia.

EL CONCILIO VATICANO II COMO CONTINUIDAD

A poco de ser elegido papa, Francisco ofrecié una extensa entrevista al di-
rector de La Civilta Cattolica, Antonio Spadaro. En ella describe con claridad
su estrategia de gobierno en un primer momento: cambios en continuidad y
reformas con mintsculas. Una estrategia de gatopardismo invertido dirigida
a avanzar pero conteniendo las tensiones internas (Mauro, 2023). En esta eta-
pa inicial podria afirmarse que su espejo es mucho mas Leon XIII que Juan
XIII. A finales del siglo x1x, Gioacchino Pecci reinvent6 la Iglesia contem-
poranea tanto en el plano doctrinal como eclesial sin convocar un concilio,
realizar grandes sinodos o emplear la palabra reforma (Diaz Burillo y Mauro,
2025). En su entrevista a Spadaro, Francisco sefala tres cosas importantes.®
Primero recuerda a San Pablo en su carta a los Corintios: “es posible tener

6. “Entrevista de Antonio Spadaro al papa Francisco”, L' Osservatore Romano, aio XLV, n. 39
(2.333), 27 de septiembre de 2013. Disponible en: https://www.vatican.va/content/frances-
co/es/speeches/2013/september/documents/papa-francesco_20130921_intervista-spadaro.
html



318 | DIEGO MAURO

proyectos grandes y llevarlos a cabo actuando sobre cosas minimas. Podemos
usar medios débiles que resultan mas eficaces que los fuertes”. Segundo, ar-
gumenta que para introducir cambios es fundamental el “discernimiento” y
la reflexién. Ambos, explica en aquella ocasion, “requieren tiempo |...] son
muchos [...] los que creen que los cambios y las reformas pueden llegar en
un tiempo breve.Yo soy de la opinidén de que se necesita tiempo para poner
las bases de un cambio verdadero y eficaz.” Tercero, Francisco defiende una
toma de decisiones colegiada, mis colectiva, basada en la consulta:

0igo a algunas personas que me dicen: No consulte demasiado y decida.
Pero yo creo que consultar es muy importante. Los consistorios y los si-
nodos, por ejemplo, son lugares importantes para lograr que esta consulta
llegue a ser verdadera y activa. Lo que hace falta es darles una forma me-
nos rigida. Deseo consultas reales, no formales.

En esta primera etapa, las definiciones de Francisco no solo responden a
su forma de ver las cosas, sino también a un doble propésito politico. Por un
lado, satisfacer la inquietud de quienes, al elegirlo, apostaron por el cambio
y la innovacién. En cierto modo, por una reforma con mayuscula. Tal es el
caso, por ejemplo, de las autoridades de la Iglesia alemana. Por otro, al mismo
tiempo, sosegar a sus adversarios. Sus referencias al Concilio son medidas,
como diria Forestier, sorprendentemente acotadas.“Ausentes” en cierto sen-
tido. Ademas, no apela a un lenguaje rupturista, por el contrario, habla de
reformas que parten de “cosas minimas”, y subraya que habra discernimien-
to y consulta. Es decir, que no se avanzara sin buscar antes consensos o dar
lugar a instancias de negociacion. Desde un punto de vista politico, esta claro
que a través de estas declaraciones Francisco intenta tranquilizar a quienes
temen una reforma intempestiva y con mayusculas. Ademas, su moderacion
discursiva tiene otra funcidn politica inmediata: dificultar la articulacién y
convergencia de sus opositores. Francisco, que vivid la ebullicion ideologi-
ca del catolicismo de los aflos sesenta y setenta, es consciente que agitar la
bandera de la reforma y el cambio puede desatar conflictos y facilitar la con-
vergencia y la cohesion de los diferentes grupos y sectores que conforman
la nebulosa tradicionalista y conservadora. En este sentido, las ambigiiedades
de Francisco respecto al Concilio Vaticano II y a la idea misma de reforma
los privd en esta etapa de un significante claro al que oponerse y en torno al
cual aglutinarse como oposicion. Por eso, ya en esta entrevista inicial, que-
da claro que Francisco no va a colocar al Concilio en el lugar central que
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muchos imaginaban. El propio Spadaro se sorprende por sus respuestas y le
llama la atencién la poca centralidad que le da a sus preguntas sobre el tema.

Le dirjjo la pregunta [...] ¢Qué hizo el Concilio Vaticano II? ;Qué fue, en
realidad? [...] a la luz de las afirmaciones que acaba de hacer, imaginando
una respuesta larga y organizada.Y, sin embargo, me da la impresién de
que el Papa considera el Concilio un hecho tan incontestable que apenas
valiera la pena dedicarle mucho tiempo corroborando su importancia.

Esta claro que Spadaro le hace decir al papa aqui algo que no dice, un
poco de manera similar a Forestier —~quien también ensaya una explicacién
similar-, pero esto, justamente, demuestra que Francisco quiere evitar a toda
costa, al menos en esta etapa inicial, la conflictividad asociada a la memoria
del Concilio, sobre todo en América Latina.

Por eso, Francisco es cauto:“ElVaticano II supuso una relectura del Evan-
gelio a la luz de la cultura contemporanea. Produjo un movimiento de reno-
vacién que viene sencillamente del mismo Evangelio”. Paso siguiente busca
posicionarse por sobre las partes cuando dice

hay lineas de hermenéutica de continuidad y de discontinuidad, pero una
cosa es clara: la dinamica de lectura del Evangelio actualizada para hoy,
propia del Concilio, es absolutamente irreversible. Luego estan algunas
cuestiones concretas, como la liturgia segtn el Vetus Ordo. Pienso que la
decision del Papa Benedicto estuvo dictada por la prudencia, procurando
ayudar a algunas personas que tienen esa sensibilidad particular.”

Ese mismo ano, Francisco también brindé una amplia entrevista a Euge-
nio Scalfari, editor del diario La Repubblica en Italia, donde vuelve a plantear
una mirada moderada y cauta de reforma.

Lo primero que he decidido ha sido nombrar a un grupo de ocho car-
denales que forman mi consejo. No cortesanos sino personas sabias y
animadas por los mismos sentimientos que yo [...] la Iglesia como una
organizacién no sélo vertical sino también horizontal. Cuando el cardenal
Martini hablaba llamando la atencién sobre los Concilios y los Sinodos,
sabia muy bien lo largo y dificil que era el camino que hay que recorrer
en esa direccién. Con prudencia, pero con firmeza y tenacidad.?

7.“Entrevista de Antonio Spadaro al papa Francisco”, en L’ Osservatore Romano, afio XLV, n. 39
(2.333), 27 de septiembre de 2013. Disponible en: https://www.vatican.va/content/frances-
co/es/speeches/2013/september/documents/papa-francesco_20130921_intervista-spadaro.
html

8. “Entrevista con Eugenio Scalfari”, 1 de octubre de 2013. Disponible en: https://pastoral-
socialbue.org.ar/wp-content/uploads/2014/11/Entrevista-Eugenio-Scalfari.pdf; “Carta del
Santo Padre Francisco al periodista italiano Eugenio Scalfari del periédico La Repubblica”.


https://pastoralsocialbue.org.ar/wp-content/uploads/2014/11/Entrevista-Eugenio-Scalfari.pdf
https://pastoralsocialbue.org.ar/wp-content/uploads/2014/11/Entrevista-Eugenio-Scalfari.pdf
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La misma perspectiva se aprecia en su enciclica Envangelii Gaudium cuan-
do dice:

El Concilio Vaticano II presenté la conversion eclesial como la apertura a
una permanente reforma de si por fidelidad a Jesucristo: Toda la renova-
ci6én de la Iglesia consiste esencialmente en el aumento de la fidelidad a
su vocacién [...] Cristo llama a la Iglesia peregrinante hacia una perenne
reforma, de la que la Iglesia misma, en cuanto institucién humana y terre-
na, tiene siempre necesidad. ’

Aqui se ve también que su mirada del Concilio fue, como sefialamos en la
introduccién, mas metodologica que sustancial. Por otro lado, cuando habla
de reforma perenne pareciera disolver la idea de una reforma con mayuscula
en una dinamica continua de reformas habituales, cuyo objetivo es preci-
samente releer el Evangelio a la luz de la cultura contemporanea. A través
de este enfoque, Francisco busca limitar las tensiones. En cierto sentido, los
opositores podian respirar aliviados, pero no tanto, porque al mismo tiempo,
como subraya Charles Murr, la reforma no se detiene vy, en cierto sentido,
mirando a mediano y largo plazo desde un punto de vista tradicionalista es
una postura, hasta cierto punto, mas peligrosa que la de los progresistas.

SEGUNDO MOMENTO: EL CONCILIO COMO CAMBIO

A partir del 2015, las definiciones rupturistas sobre el Concilio comienzan a
hacerse mas presentes. En la conmemoracién del cincuenta aniversario de la
institucion del sinodo de los obispos, Francisco sefiala que

Jests ha constituido la Iglesia poniendo en su cumbre al Colegio apos-
tolico, en el que el apdstol Pedro es la roca (Mt 16,18), aquel que debe
confirmar a los hermanos en la fe (Lc 22,32). Pero en esta Iglesia, como
en una piramide invertida, la cima se encuentra por debajo de la base. Por
eso, quienes ejercen la autoridad se llaman ministros: porque, segtn el sig-
nificado originario de la palabra, son los mas pequefios de todos.

En esta intervencién Francisco insiste con tres cosas. Primero en la im-
portancia de los “organismos de comunién” de las Iglesias particulares: el
consejo presbiteral, el colegio de los consultores y el consejo pastoral.

Disponible en: https://www.vatican.va/content/francesco/es/letters/2013/documents/pa-
pa-francesco_20130911_eugenio-scalfari.html

9. Francisco, Exhortacién apostolica Evangelii gaudium sobre el anuncio del evangelio en el mundo
actual, 24 de noviembre de 2013, p. 26.
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Solamente en la medida en la cual estos organismos permanecen conecta-
dos con lo bajo y parten de la gente, de los problemas de cada dia, puede
comenzar a tomar forma una Iglesia sinodal: tales instrumentos, que algu-
nas veces proceden con desinimo, deben ser valorizados como ocasién de
escucha y participacion.

A esto, Francisco agrega que en el nivel de las provincias y de las regiones
eclesiasticas, de los consejos particulares y, en modo especial, de las confe-
rencias episcopales

debemos reflexionar para realizar todavia mas, a través de estos organis-
mos, las instancias intermedias de la colegialidad, quizas integrando y ac-
tualizando algunos aspectos del antiguo orden eclesiastico. El deseo del
Concilio de que tales organismos contribuyan a acrecentar el espiritu de
la colegialidad episcopal todavia no se ha realizado plenamente. Estamos a
mitad de camino

En una “Iglesia sinodal, como ya afirmé, no es conveniente que el Papa
reemplace a los episcopados locales en el discernimiento de todas las pro-
blemiticas que se plantean en sus territorios. En este sentido, percibo la
necesidad de avanzar en una saludable descentralizaciéon”. Finalmente, Fran-
cisco también se refiere a la Iglesia universal. Aqui el Sinodo de los Obispos,
representando al episcopado cato6lico, se transforma en expresion de la cole-
gialidad episcopal “dentro de una Iglesia toda sinodal”."

En el 2015, durante el Congreso Internacional de Teologia organizado
en la Pontificia Universidad Catdlica Argentina, Francisco argumentd que
el Concilio “revoluciond” la relacién entre teologia y pastoral, buscando
reconciliar la fe y la vida. En la misma perspectiva, en 2018, durante su viaje
por Perti y Chile, Francisco vuelve a referirse al Concilio con mas nitidez
para pedir por el fortalecimiento de la horizontalidad en la toma de decisio-
nes al interior de la Iglesia. En Santiago de Chile sefiala que “el clericalismo
se olvida de que la visibilidad y la sacramentalidad de la Iglesia pertenece a
todo el Pueblo fiel de Dios (Lumen gentium, 9-14) y no s6lo a unos pocos
elegidos e iluminados”. Ese mismo afo, durante la XV Asamblea General
Ordinaria del Sinodo de Obispos en Roma pide a los jovenes catolicos

10.Papa Francisco.“Conmemoracién del 50 aniversario de la institucion del Sinodo de Obis-
pos. Discurso del Santo Padre”, Aula Pablo VI, 17 de octubre de 2015. Disponible en: https://
www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2015/october/documents/papa-frances-
co_20151017_50-anniversario-sinodo.html
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“despertar la sinodalidad” a la que define como una “dimension constitutiva
11

de la Iglesia”.

La posicién de Francisco se endurece durante los afios 2020 y 2021 cuan-
do afirma que el “Concilio es el Magisterio de la Iglesia. O estas con la Igle-
sia y por lo tanto sigues el Concilio, y si no sigues el Concilio o lo interpretas
a tu manera, a tu voluntad, no estas con la Iglesia.” Lejos de su posicioén en
los primeros anos de papado, agrega: “debemos ser exigentes y estrictos en
este punto. No, el Concilio no deberia ser negociado [...] Y este problema
que estamos viviendo, de selectividad del Concilio, se ha repetido a lo largo

de la historia con otros Concilios.” '

Si en los primeros afios de su papado las citas al Concilio son puntuales,
cautas, casi una “ausencia”, en estos afios se multiplican. No hay interven-
cién de Francisco que no aluda a alguno de los documentos conciliares,
sobre todo para defender su llamado a la sinodalidad. Esta nueva postura se
despliega con claridad durante el 2021 en el momento de reflexion para
el inicio del proceso sinodal, particularmente en octubre de 2021, vy, al afio
siguiente, durante el sesenta aniversario de la apertura del Concilio, cuando
Francisco pide “reencontrar la pasién del Concilio” y “renovar la pasioén por

el Concilio”.?

EL TERCER MOMENTO: EL CAMINO SINODAL

En octubre de 2021, Francisco inaugur6 el Sinodo de la sinodalidad. Una
reunién destinada a pensar cdmo hacer mas sinodal a la Iglesia en su conjun-

to. El objetivo, en palabras de Francisco, es encaminar la Iglesia “no ocasio-

11. Papa Francisco. “Apertura de la XV Asamblea General Ordinaria del Sinodo de Obispos.
Discurso del Santo Padre Francisco al inicio del Sinodo dedicado a los jovenes”, Aula del
Sinodo, 3 de octubre de 2018. Disponible en: https://www.vatican.va/content/francesco/es/
speeches/2018/october/documents/papa-francesco_20181003_apertura-sinodo.html

12. Papa Francisco. “Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes de la reunién
organizada por la Oficina Nacional de Catequesis de la Conferencia Episcopal Italiana”,
Sala Clementina, 30 de enero de 2021. Disponible en: https://www.vatican.va/content/fran-
cesco/es/speeches/2021/january/documents/papa-francesco_20210130_ufficio-catechisti-
co-cei.html

13. Papa Francisco. “60 Aniversario de la Apertura del Concilio Ecuménico Vaticano II. Ho-
milia del Santo Padre Francisco”, Basilica de San Pedro, 11 de octubre de 2022. Disponible en:
https://www.vatican.va/content/francesco/es/homilies/2022/documents/20221011-ome-
lia-60concilio.html
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nalmente sino estructuralmente” hacia una cultura sinodal, definida como
“un lugar abierto, donde todos se sientan en casa y puedan participar’. En el
discurso inaugural del proceso, Francisco cita el discurso de Juan Pablo II en
la clausura del Sinodo de los Obispos de 1985. Alli, Juan Pablo II habia afir-
mado que era conveniente que se celebraran sinodos ordinarios y extraordi-
narios dando a las “Iglesias locales” un lugar de privilegio para que trabajaran
en “su preparacion con la participacion de todos”.'* Francisco hace hincapié
en esto ultimo: la “participacidn auténtica”. En la ocasiéon alude ademas a
tres grandes peligros para alcanzarla. En primer lugar el formalismo. Es decir,
hacer del sinodo un mero evento de “fachada”. El segundo, el intelectualis-
mo, “la abstraccidén”. Lo que ocurre cuando “la realidad va por un lado” y las
“reflexiones [...] por otro”, como si el sinodo fuera una “especie de grupo
de estudio, con intervenciones cultas pero abstractas sobre los problemas de
la Iglesia y los males del mundo”; una suerte de “hablar por hablar”, donde
se actia de “manera superficial y mundana, terminando por caer otra vez en
las habituales y estériles clasificaciones ideoldgicas y partidistas”. El tercero,
el inmovilismo. Francisco es particularmente duro en este caso y considera
que dicha “palabra es un veneno en la vida de la Iglesia, “siempre se ha hecho
asi”. Quienes se mueven en este horizonte, aun sin darse cuenta, caen en el

error de no tomar en serio el tiempo en que vivimos”.'

En direccion contraria, Francisco también deja en claro que el sinodo es
una forma de participacién que “comparte un discernimiento comunitario”
pero que no debe confundirse con la “democracia representativa” vy, por
tanto, considera infundadas las “preocupaciones de algunos de que el Sinodo
pueda convertirse en un 6rgano de deliberacién a mayoria, privado de su
caracter eclesial y espiritual, poniendo en riesgo la naturaleza jerarquica de
la Iglesia”. Francisco no lo dice explicitamente, pero al mismo tiempo en
que habilita la participacién y el didlogo desde abajo, subraya que el prima-
do papal no estd en discusiéon ni, tampoco, los principios de autoridad. La
metodologia de trabajo adoptada en el Sinodo refleja bien esta tension y la

14. Papa Juan Pablo II “Discorso di Giovanni Paolo II. A conclusione della II Assemblea
Straordinaria del Sinodo dei Vescovi”, 7 de diciembre de 1985. Disponible en: https://
www.vatican.va/content/john-paul-ii/it/speeches/1985/december/documents/hf_jp-ii_
spe_19851207_sinodo-vescovi.html

15. Papa Francisco “Momento de reflexién para el inicio del proceso sinodal. Discurso del
Padre Francisco”, Aula Nueva del Sinodo,9 de octubre de 2021. Disponible en: https://www.
vatican.va/content/francesco/es/speeches/2021/october/documents/20211009-apertu-
ra-camminosinodale.html
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btsqueda de una mayor participaciéon y colegialidad, sin alterar, al mismo
tiempo, los principios jerarquicos de gobierno.

El sinodo se desarroll6 desde octubre de 2021 hasta octubre de 2024. La
fase 1 se desenvolvid a través de reuniones en dos etapas. La primera a nivel
diocesano y nacional. La segunda a escala continental (entre septiembre de
2022 y marzo de 2023). Previamente, el Documento Preparatorio definio
los temas y el Vademécum metodologico establecié algunos de los principios
para el trabajo de las comisiones. En el seno de estos organismos se buscod
acercar posiciones sobre los topicos mas candentes en la actualidad: la pre-
vencion de los abusos en la Iglesia y la bausqueda de justicia para los abusados,
el diaconado femenino, los desafios del ecumenismo, la misién en entornos
digitales, la escucha a los pobres y el rol de los obispos.

Después de la realizacién de las reuniones continentales se inicid la fase
2 de “discernimiento” a partir de octubre de 2023. Para ello se difundi6 el
documento Instrumentum Laboris donde se reunieron algunas de las conclu-
siones de la fase 1. Entre los temas principales planteados se cuenta, en sin-
tonia con la convocatoria, el del diaconado femenino. El documento senala
que la mayoria de las comisiones considera que es necesario volver a pensar
la cuestiéon. Al mismo tiempo se pide luchar contra las formas de discrimi-
nacién y profundizar la participacién de las mujeres en lugares de autoridad.
También sobresale el debate sobre las personas LGBT+. Siguiendo el docu-
mento Amoris Laetitia, en Instrumentum Laboris se pregunta “;como podemos
crear espacios en los que aquellos que se sienten heridos por la Iglesia y
rechazados por la comunidad puedan sentirse reconocidos, acogidos, no
juzgados y libres para hacer preguntas?” Asimismo, si bien el celibato no
se plantea en el documento, si se considera necesario discutir el acceso de
hombres casados al presbiterado en determinadas circunstancias.

Otro de los temas recogidos es el de los abusos. Se subraya la necesidad
de introducir reformas institucionales que los dificulten y que impidan su
encubrimiento. Finalmente, entre los principales topicos, aparece la tension
entre jerarquia y sinodalidad. En Instrumentum Laboris se pide repensar la
autoridad a la luz del necesario desarrollo de una cultura sinodal, pero sin
abrir la puerta a ninguna reforma del derecho candnico en este plano. Dicho
mas claramente: se llega a la fase 2 sin que se plantee, como cuestionan los
sectores progresistas, una discusién a fondo sobre los criterios y principios de
autoridad en la Iglesia. El aspecto, sin dudas, que mas controversias ha gene-
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rado. Partiendo de estas consideraciones, durante 2023 y 2024, se realizaron
las dos Asambleas Generales Ordinarias del Sinodo de los Obispos cuyos
documentos finales fueron aprobados por el papa sin cambios, concluyendo
el proceso sinodal y dandose inicio a la fase 3 de “implementacion”.

El balance sobre lo logrado es heterogéneo. Para los grupos tradiciona-
listas, el sinodo ha profundizado la expansiéon del virus modernista en la
Iglesia. Segin Charles Murr, la sinodalidad es una expresién del relativismo
teologico que alienta Francisco. Desde su perspectiva, el que no se haya
avanzando en el diaconado femenino, la ordenaciéon de hombres casados o
una mayor colegialidad no deberia tranquilizar a los sectores conservadores
porque el principal problema es la “cultura sinodal” impulsada por el papado.
Una remake del “espiritu del concilio” y, por tanto, un recurso legitimador
de nuevas embestidas reformistas en el futuro. En la misma sintonia, para el
arzobispo emérito de Hong Kong, Joseph Zen, el que 96 no obispos hayan
participado -entre ellos 54 mujeres- demostraria “que el objetivo” del Sino-
do es “derrocar la jerarquia de la Iglesia e introducir un sistema democrati-
co”. Para Zen, los cambios alentados por Francisco son “aterradores” puesto

que, “‘si tiene éxito”, supondrian el fin del catolicismo.'®

Desde un punto de
vista similar, el cardenal aleman Gerhard Miiller -ex prefecto de la Congre-
gacidn para la Doctrina de la Fe- sefial6é que “cuando el Papa convocd a los
laicos, cambi6 la naturaleza del Sinodo”. Lo que “podria parecer un simple
fortalecimiento del papel de los laicos”, argumenta, fue, “en realidad, ignorar

el sacramento del orden”.

Apelar al sacerdocio universal de todos los creyentes es una forma de
negar la estructura deseada por Cristo. (...) Si se quiere dialogar con los
laicos, hay otros instrumentos (...) Pero el Sinodo tiene una naturaleza
distinta y el Papa no puede cambiar la estructura sacramental de la Iglesia.
No puede dar autoridad episcopal a alguien que no es obispo.'”

Desde la vereda de enfrente, los sectores mas progresistas, como los de la
via sinodal alemana, consideran que se ha hecho demasiado poco y que, a fin
de cuentas, el sinodo -y en definitiva el papado de Francisco- ha terminado
consumido por uno de los peligros reconocidos por el propio Francisco al

16.“El cardenal Zen critica duramente el Sinodo sobre la Sinodalidad”, Actualidad. Noticias
y andlisis de la vida en la Iglesia, 22 de octubre de 2024. Disponible en: https://fsspx.news/es/
news/el-cardenal-zen-critica-duramente-el-sinodo-sobre-la-sinodalidad-48232

17.“El cardenal Miiller critica duramente el Sinodo sobre la Sinodalidad”, Actualidad. Noticias
y andlisis de la vida en la Iglesia, 8 de noviembre de 2023. Disponible en: https://fsspx.news/es/
news/el-cardenal-muller-critica-duramente-el-sinodo-sobre-la-sinodalidad-40468
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inicio del proceso: el mal del intelectualismo. Se ha hablado mucho pero se
ha avanzado poco. Asimismo, para el presidente de la Conferencia Episcopal
Alemana, el cardenal George Biltzing es “triste” que la sola mencion al tema
del diaconado femenino como algo en discusién obtuviera casi un centenar
de votos en contra. No obstante, dado que mas del setenta por ciento, a fin
de cuentas, votd a favor considera que Francisco deberia haber acelerado el
ritmo de los cambios."

Entre medio, te6logos como Victor Fernandez y Emilce Cuda entienden
que ambas perspectivas son demasiado extremas y realzan la capacidad del
sinodo para fortalecer una cultura de dialogo y apertura dentro de la Iglesia.
También algunos obispos, como el alemin Bertram Meier, consideran que
el Sinodo ha ayudado a acercar posiciones dentro de la Iglesia y, mas alla de
las diferencias, ha funcionado alentando la “cultura sinodal”.

En cierto modo, todos parecen coincidir en que mas importante que los
cambios alentados en concreto es la actitud de escucha y didlogo dentro de
la Iglesia, desde abajo hacia arriba. Un enfoque que recuerda la interpreta-
ci6n de Francisco sobre el Concilio Vaticano II: una relectura cuyo aporte
principal no es el qué se relee sino el releer mismo. Para conservadores
como Murr, como ya sefialamos, se trata de la definicién probablemente mas
peligrosa porque llena de historia la vida de la Iglesia y la concibe en una
dialéctica permanente con el tiempo y la cultura.

CONCLUSIONES. UNA RELACION ZIGZAGUEANTE

Como hemos analizado en este capitulo, a 1o largo de los afios, Francisco ha
mantenido una relacién zigzagueante con el Concilio Vaticano II. Mucho
menos lineal de lo que suelen considerar sus intérpretes en la Iglesia, tanto
en un extremo como en el otro del arco ideoldgico. A lo largo de su pa-
pado pueden identificarse tres momentos distintos. En una primera etapa,
durante los afios 2013 y 2014, Francisco ensaya lo que cabria definirse como
un acercamiento cauto al Concilio como simbolo. En esta etapa, aunque
intenta alejarse del debate sobre continuidad o ruptura, la palabra clave es
continuidad. El Concilio, parece decir Francisco, no fue una ruptura sino,

18. Ginés, P.J. (29 de octubre de 2024). El documento del Sinodo de la Sinodalidad ;es ma-
gisterio? ;No tiene fuerza legal? ;Ambas cosas? Religién en Libertad. Disponible en: https://
www.religionenlibertad.com/polemicas/241029/documento-sinodo-sinodalidad-magiste-
rio-no-tiene-fuerza-legal_93417.html
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como queria Ratzinger, una reforma, un cambio, una adecuacién pero en un
marco definido por la continuidad. Como subraya Forestier, esto trae apare-
jado pocas citas a los documentos conciliares y frecuentes referencias a Juan
Pablo II y a Benedicto XVI. Asimismo, a través de entrevistas y declaraciones,
Francisco traza una definiciéon minima del Concilio entendido como una
“relectura” del Evangelio a la luz de la “cultura contemporanea”. Por tanto,
como hemos argumentado, desde dicho ingulo, lo fundamental no son las
reformas concretas esbozadas en los anos sesenta, sino el método empleado.
En palabras de Francisco: el releer mismo.

A partir del 2015, sobre todo en el marco del cincuenta aniversario de
la institucion del Sinodo de los Obispos, Francisco comienza a referirse al
Concilio con mas claridad y frecuencia. Durante los afos siguientes, sobre
todo a partir del 2017, en sus intervenciones Francisco construye una ca-
racterizaciéon doble del lugar del Concilio en la Iglesia contemporanea. Por
un lado, afirma que el legado del Concilio no es un programa de reformas
determinadas sino un estado de permanente reflexién y discernimiento. Este
posicionamiento reaviva las criticas de los grupos conservadores y los sec-
tores tradicionalistas. Por otro lado, a partir de entonces, Francisco no sdlo
cita mas frecuentemente los documentos conciliares sino que se refiere al
Concilio como cambio, en detrimento del marco de continuidad en el que
lo inscribia en un primer momento. Francisco pide ahora, ademas, como

decia Scannone, “continuar y realizar” el Concilio inconcluso.

Finalmente, en los Gltimos afios su apelacién al Concilio crece cuanti-
tativa y cualitativamente de la mano del llamado Sinodo de la Sinodali-
dad anunciado en 2018, iniciado en 2021 y finalizado en 2024. Aunque los
documentos finales son mas moderados de lo que los sectores progresistas
esperaban, el Sinodo pone sobre la mesa las reformas eclesiales mas radicales
alentadas por Francisco. Ademas, en términos metodoldgicos, las novedades
tanto temiticas como organizativas -a partir de una légica de abajo hacia
arriba sumada a la participacién de laicos y mujeres-, muestran a un Francis-
co a la ofensiva. En este marco se inserta también su constitucién apostélica

de reforma de la curia romana Praedicate Evangelium.

Tras su muerte, la eleccion de Robert Prevost inicia una nueva etapa. Por
el momento, las frecuentes referencias de Leén XIV a Francisco y su rei-
vindicacién de la sinodalidad animan a quienes esperan que la orientacién
tomada por el papado en la Gltima década siga su curso. En sentido contrario,
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algunos gestos del nuevo papa -sobre todo en el plano ceremonial-, animan
también a los adversarios de Francisco. Nada esta escrito. Los tiempos de la
Iglesia son largos y en el mediano plazo todas las posibilidades estan abiertas.
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A seis décadas de su clausura, el Concilio Vaticano II (1962-
1965) continta siendo el acontecimiento politico-religioso
mas trascendental de la historia contemporanea de la Iglesia
catdlica. En este volumen, Sebastiin Pattin y José Zanca retinen
a destacados historiadores, cientistas sociales y tedlogos para
ofrecer un balance profundo sobre las implicancias, rupturas y
continuidades de este evento en el escenario argentino. A través
de un recorrido que abarca desde la efervescencia de los afios
sesenta hasta la actualidad del papa Francisco, la obra analiza
las multiples formas en que la “puesta al dia” o aggiornamento
impactd en la realidad local. Los trabajos exploran temas
cruciales como la renovacién de la vida consagrada y su
opcién por la insercién en medios populares, la emergencia
del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo, el rol de
los laicos en los movimientos rurales y el de las mujeres en
la teologia postconciliar. Sin eludir el analisis de las tensiones,
el libro explora desde la “guerra de interpretaciones” y las
denuncias de ntcleos tradicionalistas contra los “infiltrados”,
hasta la adaptaciéon de los sinodos diocesanos en contextos
de crisis social. Esta obra se convierte en una pieza relevante
para comprender como la Iglesia argentina tramitd su propia

identidad en un mundo convulsionado, aceptando el desafio de

los “nuevos signos de los tiempos”.
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