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Prologo a la primera edicion

Siempre recuerdo como una de esas afirmaciones un poco categdricas
—debe ser asi para que no las olvidemos— la del famoso bacterilogo ca-
taldn Dr. Jaume Ferran i Clua (1851-1929), que, hablando de la especia-
lizacién e independencia ya cacareada entonces de las ciencias exactas,
llegé a afirmar que «el médico que solo sabe de medicina, ni medicina
sabe». Cien afios después, al cumplirse en 1951 el primer centenario de
su nacimiento, esa afirmacién que lef una y otra vez, se podia aplicar a
otras ciencias, incluso especulativas, y a la misma historia, y decir con
sobrada razén que el historiador que solo sabe de historia, es de temer
que ni historia sepa.

Y esa es una ventaja innegable que tiene el autor de este trabajo
que hoy estd usted a punto de leer. No es historiador, sino sociélogo,
pero tiene una ventaja que muchos quisiéramos tener: el punto de vista
social o el antropolégico e incluso el psicoldgico, cuando se requiera
para entender conflictos de personalidad en un trabajo biografico. El
trabajo del doctor Emelio Betances sobre la Iglesia catélica y el poder
politico en América Latina es, ante todo, un estudio sociolégico, pero
con una conciencia envidiable de la dimensién histérica. Su recorrido
critico de casi veintidds pdginas por el material bibliografico de quie-
nes han tratado de una manera u otra el papel de la Iglesia catdlica en
la historia social dominicana demuestra esa preocupacién suya como
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estudioso e investigador de un fenémeno ineludible, y la dimension
que quiere dar a su estudio.

Aunque no pierde nunca por completo la conexién con otros paises
de América Latina, ante todo Bolivia, Nicaragua, El Salvador y Gua-
temala, su interés es, como nos advierte el subtitulo, analizar ante todo
el caso dominicano en perspectiva histérica y a modo de comparacién.
Aunque cada uno de ellos ostenta sus diferencias en el tiempo y en las
circunstancias politicas en que ha tenido que sobrevivir, el denomina-
dor comin de esas iglesias parece ser pasar de una débil posicién més
evidente en el caso de las dictaduras dindsticas o familiares, incluso
con escasez de agentes pastorales, a la aparicién de una Iglesia de ma-
yor o menor identidad popular, y por fin a asumir un nuevo papel de
mediacién, avanzado ya el siglo xx.

Desde aquel dramatico careo del 14 de marzo de 1853 en el Congre-
so Nacional del presidente Pedro Santana, ya con bien visibles infulas
de dictador vitalicio, con el arzobispo don Tomds de Portes Infante, el
autor nos lleva de la mano hasta los lamentables 12 afios de la presi-
dencia de Joaquin Balaguer, pasando por la inevitable friccién de aquel
noviazgo imposible de la Iglesia con la tirania familiar, principalmente
en los dos afios finales de Trujillo (1960-1961).

Es evidente que aquel enfrentamiento de poderes y la nueva re-
lacién que la Iglesia mantendria con el naciente Estado, tan propia
ademas del siglo x1x, no desaparecerian sin mas del escenario social do-
minicano. Cada gobierno, sabiendo bien con quien tendria que lidiar
sin remedio, asumié una u otra politica mds personal que ideoldgica.
Conscientes de que no era fcil prescindir de su arraigo moral, unos
mantendrian una distancia prudencial, mientras que otros tratarfan de
«comprarla» o al menos tolerarla. En este sentido, no resulta dificil
distinguir las «relaciones» o variantes que asumirian Gobiernos de una
u otra banda, como el primero de Buenaventura Bdez y los de Ignacio
Maria Gonzilez, Ulises E Espaillat, Fernando A. Merifio, Ulises Heu-
reaux, Ramoén Céceres, y por supuesto los 31 afios de los Trujillo.

Siguiendo la linea marcada con el estudio previo de los cuatro pai-
ses citados, el autor nos sefiala como uno de los papeles esenciales y
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practicamente definitorios de la Iglesia en la Reptdblica Dominicana
es su misién de mediadora social ideal. De la rival, mds o menos facil
de comprar, a ese indeseable enemigo en casa, la Iglesia catdlica de
la Republica Dominicana ha pasado a ser un elemento de armonfa,
una mediadora en conflictos, tanto sociales como politicos. Quizés esa
misién —no la que asumié en la etapa colonial, por supuesto— se fue
definiendo sobre la marcha y, avanzado el siglo x1x o a medida que los
tiempos la hacian cambiar su verdadera misién social, nunca al margen
de su misién de denuncia. No olvidemos que la Iglesia colonial arrancé
en esa nota y en una funcién que conviene a todos, los antiguos recelo-
sos de un poder social paralelo y los aliados de dltima hora.

Es obvio que, como el autor explica con todo detalle en el capitu-
lo IV, el nuevo papel de la Iglesia exigi6 el paso previo del pafs a un
sistema politico més cercano a la democracia representativa, al menos
al modo dominicano. No creo que seamos pocos los que nos permitimos
dudar si alguna vez desde el siglo x1x el pafs estuvo cerca o experimen-
t6 al menos la dimension real de un sistema asi, aparte del cacareado
modelo que quiere imponernos a todos el vecino del norte de México.

Y bien claro lo expresa el doctor Betances al comienzo del citado ca-
pitulo cuando afirma, a modo de resumen, que la debilidad de la «demo-
cracia» dominicana, esa «democracia delegada» que tan bien ha defini-
do Guillermo O’Donnell, los cambios socioeconémicos de la década de
los afios ochenta y otras amenazas menores prepararon el escenario, por
decirlo asf, para que esta Iglesia se insertara de lleno en el agitado mar
de la politica y la sociedad dominicana como el mediador par excellence.

El paso previo, sin embargo, incluyé el crecimiento numérico de
los agentes de pastoral, incluyendo los ministerios laicales; la moderni-
zacion de su estructura interna, que se habfa iniciado paulatinamente
durante el episcopado del salesiano Ricardo Pittini (1935-1961); la
creacién de seis nuevas didcesis a partir de 1976 y la ereccién de una
nueva provincia eclesidstica a partir de 1994; y, como es obvio, la con-
solidacion de sus mecanismos de gobierno, como la Conferencia del
Episcopado Dominicano y la creacién de nuevas comisiones pastorales
nacionales y diocesanas.
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Esa transicién a una democracia mds factible a finales de la década
de los afios setenta y el consiguiente cese de la tensién politica, mds
propia de un gobierno autoritario con un buen lastre de la herencia de
las tres décadas de los Trujillo, facilité sin duda el receso o desahogo
para que la Iglesia aprendiera o ensayara mejor su nuevo papel, valida
precisamente de su cardcter, por lo menos teéricamente, apartidista.
Ese nuevo y decisivo papel se manifesté ante todo, segin el autor, a
raiz del tragico estallido popular del lunes de Pascua de 1984, que tuvo
su esperado eco en el Comunicado de la Comisién Permanente del
Episcopado del 24 de abril de ese mismo afio y en el mensaje sobre el
deterioro de la convivencia, sugiriendo precisamente «el didlogo como
elemento de convivencia nacional» (21 de enero de 1985). A partir
de entonces, no menos de veintidés documentos de una u otra catego-
rfa han emanado de la Conferencia del Episcopado Dominicano con
respecto a su mision de conciliadora y cuasi arbitro de la vida sociopo-
litica dominicana.

Aparecerian luego otras frecuentes formas de mediacién no me-
nos importantes, como ha ocurrido con los interminables didlogos de
sectores sociales o politicos, sin descartar a los rivales, sirviendo de
imprescindible anfitriona la Pontificia Universidad Catélica Madre y
Maestra (PUCMM), en sus dos sedes (Santiago y Santo Domingo),
e incluso fuera de ellas, como ocurrié con el denominado Didlogo
Tripartito entre 1985 y 1988. La misma universidad o su hébil rector,
Agripino Nufiez Collado, acompafiado con frecuencia del entonces
obispo auxiliar de Santo Domingo, monsefior Francisco J. Arndiz, s. j.,
volverfan a ser agentes o promotores de la mediacién en los conflictos
electorales entre 1986 y 2004, incluyendo aquel indeseable y quizés
necesario «pacto por la democracia», que, ante las irregularidades de
las elecciones de mayo de 1994, redujo el dltimo periodo de Joaquin
Balaguer a solo dos afios.

En resumen, y como apunta el doctor Betances en sus breves con-
clusiones al terminar el capitulo IV, la diferencia entre la mediacién de
la Iglesia catdlica dominicana y otras mediaciones similares en Bolivia
y Centroamérica quizds estribe en la calidad y prestigio de los media-
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dores ya citados. De este modo, no hemos avanzado tanto desde el
careo aquel entre el presidente Santana y el arzobispo Portes, o mds
tarde entre el padre Merifio y un Santana con pasaporte espafiol, por
asf decirlo, o mds de setenta afios después, entre Trujillo y el valiente
padre Rafael Castellanos. Seguiria siendo un excelente papel ese de la
mediacién politica, pero serfa a base de una persona y no necesaria-
mente de una institucion.

Como las personas se agotan o, sin mds, dejan de tener la misma
influencia o habilidad, serfa de esperar que los sucesores de los cita-
dos mediadores del siglo xx despertasen en el mundo sociopolitico la
misma aceptacién y, mejor atn, que fuese la Iglesia dominicana, como
institucién de prestigio social, y no solo algunos de sus personajes, la
que mantuviese esa fuerza mediadora durante el resto del siglo xx1.

José Luis SAEz, s. j.

Academia Dominicana de la Historia
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Desde que se publicé la primera edicién de este libro en 2009 han
ocurrido una serie de acontecimientos importantes en la vida de la
Iglesia dominicana. El papa Francisco acepté la renuncia del cardenal
Nicolas de Jesis Lépez Rodriguez y anuncié en julio de 2016 su rem-
plazo por monsefior Francisco Osoria Acosta, obispo de la didcesis de
San Pedro de Macoris. Este anuncio causé mucha sorpresa en los me-
dios clericales y laicos pues nadie esperaba el nombramiento de Oso-
ria Acosta, un obispo de una didcesis pequefia y pobre, pero, més que
todo, identificado con los pobres y, en particular, con los inmigrantes
haitianos.

Osoria fue entronizado en la catedral primada de América el 10 de
septiembre de 2016. Da la impresion de que la elite politica y socioeco-
némica del pafs todavia no se recupera de la sorpresa ante el nombra-
miento del primer arzobispo de piel oscura desde que Cristébal Colén
pisé esta tierra caribefia. Sin embargo, todavia es muy temprano para
emitir juicios sobre las labores pastorales y politicas del nuevo arzobis-
po de Santo Domingo.

Por otro lado, monsefior Agripino Nufiez Collado ya no es el rec-
tor de la Pontificia Universidad Catélica Madre y Maestra de San-
tiago (PUCMM). Aunque reconociendo sus grandes méritos como
rector y mediador en la vida nacional, la Conferencia del Episcopado
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Dominicano decidid, por unanimidad, relevarlo de sus funciones a
partir del 15 de enero de 2015. Nufiez Collado fue vicerrector de 1963
a 1970 y rector hasta el afio 2015, y utilizé la Universidad como pla-
taforma para lanzar sus actividades de mediacién politica. Si bien es
cierto que ya no ejerce sus funciones en la Universidad, ha seguido
desempefiado su papel de mediador en la vida politica nacional, aun-
que ya sin la misma intensidad de otros tiempos. Quizd este sea el caso
porque no se avizora ningdn sustituto, en vista de que su compafiero
en asuntos de mediacién, monsefior Francisco José Arnaiz, exsecretario
de la Conferencia del Episcopado Dominicano, fallecié en febrero de
2014, a los 88 afios.

El retiro de Nifiez Collado es parte de un proceso de renovacion del
personal de la Iglesia. Los cambios por motivos de edad empezaron en
la diécesis de San Francisco de Macoris y luego siguieron en Santiago,
Barahona y La Vega. En mayo de 2012, el papa Benedicto XVI nombré
obispo al padre Fausto Ramén Mejia Vallejo, exrector de la Universi-
dad Tecnolégica del Cibao, en sustitucion de monsefior Jests Marfa de
Jests Moya. En febrero de 2015, el papa Francisco nombré a monsefior
Freddy Antonio de Jests Bretén Martinez, hasta entonces obispo de
la diécesis de Bani, en remplazo de monsefior Ramén Benito de la
Rosa y Carpio, cuya renuncia fue aceptada por el limite de edad. En su
nuevo puesto, monsefior Bretén Martinez también serd canciller de la
PUCMM. La sede de la didcesis de Bani qued vacante hasta el 14 de
diciembre de 2016, cuando el Vaticano nombré al padre Victor Masa-
lles obispo de esa diécesis. El papa también nombré al padre Andrés
Napoleén Romero Cérdenas obispo de Barahona en remplazo de mon-
sefior Rafael Lednidas Felipe Nufiez y al padre Héctor Rafael Rodriguez
Rodriguez obispo de La Vega en remplazo de monsefior Camilo Gon-
zdlez, cuya renuncia fue aceptada por el limite de edad. Ahora bien,
después del nombramiento de monsefior Ozoria Acosta como arzobispo
de Santo Domingo, el Vaticano llamé a monsefior Felipe Nufiez de
su retiro para nombrarlo, el 10 de septiembre de 2016, administrador
apostélico en la diécesis de San Pedro de Macorfs, restituyéndole todos
los deberes y poderes de un obispo diocesano.
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Por el momento, los cambios de personal no representan cambios
significativos en la orientacion de la Iglesia y da la impresién que esta
seguird siendo una entidad de personalidades. Con la excepcion de
monsefior Osoria Acosta, los nuevos obispos tienen un perfil pastoral
espiritual y no se percibe que ninguno tenga en mente profundizar la
pastoral social 0 meterse en asuntos que cuestionen el statu quo. Si
bien es cierto que no hay un bloque sélido en la jerarquia eclesidstica,
como en otros tiempos, porque se aprecia cierta diferencia entre algu-
nos obispos en materia de pastoral social y la forma en que la Iglesia
debe relacionarse con el Estado y los partidos politicos, cuando se traté
el remplazo de Nufez Collado al frente de la PUCMM, actuaron en
armonfa. Ahora bien, lo que sf es cierto es que todos los prelados en-
frentan grandes retos para evangelizar en una sociedad cuyo tejido so-
cial estd en constantes tensiones derivadas de la aplicacion de politicas
econdmicas neoliberales que han profundizado la desigualdad social, y
donde la corrupcién se ha extendido ampliamente. En su mensaje de
febrero de 2012, los obispos reiteraron esta preocupaciéon cuando se
refirieron a las campafias electorales y manifestaron:

[...] las ofertas del dinero sucio e ilegal, fruto del narcotrafico interna-
cional, lavado de activos, trata ilicita de personas, venta de armas y demds
actividades ilicitas, se convierten en tentaciones atractivas [...] Llama la
atencion la cuantiosa suma de dinero que ciertas empresas acostumbran a
suministrar a lideres y a partidos politicos, a fin de tenerlos de su parte en
el momento que alcancen el poder, ya sea para la evasién de impuestos o

para la aprobacién de leyes que favorezcan unilateralmente sus inversiones

(CED, mensaje, 12 de febrero de 2012).

Esta es una denuncia importante y muestra la valentia de los pre-
lados, pero esta lucha no ha podido convertirles en los abanderados
de una nueva ideologia que remplace al anticomunismo, la cual per-
mitié que se forjara una alianza con las autoridades civiles para lanzar
una cruzada contra todos aquellos que cuestionaran el statu quo. La
ideologfa anticomunista se convirtié en un instrumento eficaz para
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meterle miedo a una poblacién que desconocia lo que ocurria en los
denominados paises del bloque soviético. La denuncia del narcotréfico,
la desigualdad social y la violacién del orden constitucional en si no
constituyen una ideologfa poderosa que pueda remplazar el mito que
se habfa creado en torno al comunismo. Ni la Iglesia ni las autoridades
civiles han podido ajustarse a las nuevas complejidades de un mun-
do globalizado que no puede, sencillamente, dividirse en dos campos,
como se hizo en el pasado reciente. Parece ser que, ante esta dificil
situacion, la Iglesia ha optado por el pragmatismo a la hora de defender
sus principios doctrinales y sus intereses sociopoliticos.

El pragmatismo de la jerarquia eclesidstica se pudo notar en el cur-
so de los debates de la reforma a la Constitucién de 2010, cuando la
Iglesia expuso su parecer en relacién con la posible legalizacion del
aborto. La Iglesia no solo participé en los debates, sino que varios sa-
cerdotes encabezaron marchas que reivindicaban el derecho a la vida.
En particular, los manifestantes catélicos apoyaban el articulo 30 de
la nueva Constitucién, que proponia que “el derecho a la vida es in-
violable desde la concepcion hasta la muerte”, lo que significa que
una mujer no podra legalmente interrumpir su embarazo bajo ninguna
circunstancia, incluso si su vida corriera peligro o si el embarazo fue
el resultado de una violacién sexual. En fin, la Iglesia consiguié lo que
querfa porque la mayorfa de los legisladores decidieron darle su res-
paldo. Si bien el articulo 30 fue aprobado, el asunto dejé un malestar,
pues el 80% de la poblacién estaba de acuerdo en que una mujer pu-
diese interrumpir su embarazo cuando su vida corriera peligro; solo el
14% de la poblacion crefa que la Constitucién debia regular el aborto.
Aunque la Iglesia tuvo el respaldo de los poderes facticos, quedé claro
que la mayorfa de la poblacién no siguié sus ensefianzas y esto afectd
su prestigio. En resumidas cuentas, la lucha contra el aborto no se ha
podido convertir en una ideologia que pueda sustituir al comunismo
en una sociedad laica dominada por la ideologia neoliberal del “salve-
se quien pueda”.

Sin embargo, lo que mds ha perjudicado a la Iglesia en los ulti-
mos afios han sido las acusaciones de violaciones de menores por sa-
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cerdotes. El caso mas emblemdtico ha sido la acusacién de violacion
de menores en la Reptblica Dominicana al exnuncio apostélico Jézef
Wesolowski, destituido por el Vaticano. La investigacion reveld que
el exnuncio llevaba una doble vida. La discusién de este asunto trajo
a colacion que de 2003 a 2013 se habian hecho publicos al menos
seis casos que implicaban a siete representantes de la Iglesia catdlica.
Por razones de acuerdos diplomaticos, la justicia dominicana no pudo
extraditar al exnuncio, pero el papa anuncié que serfa juzgado por el
Tribunal de Estado del Vaticano. Sin embargo, esto no se llevé a cabo
porque Wesolowski muri6 el 28 de agosto de 2015 de “causas natura-
les”, segin anuncié la Santa Sede.

Por otro lado, el nombramiento hecho por el Vaticano del arzobispo
Jude Thaddeus Okolo para reemplazar al exnuncio también ha traido
algo de controversia. El nuevo nuncio es africano y es el primero de
piel oscura que se nombra en la Republica Dominicana, un pais donde
el racismo ocurre en todos los estamentos de la sociedad. Pero este no
ha sido el problema principal, sino el revuelo que causé cuando en su
calidad de decano del cuerpo diplomético, en enero de 2014, no invité
al exembajador estadounidense, James “Wally” Brewster, a un céctel en
honor al presidente Danilo Medina. Supuestamente, invitar a un em-
bajador homosexual con su pareja habria sido un insulto al presidente
de la Republica. En respuesta a eso, el embajador del Reino Unido
le escribié al nuncio para decirle: “Lamento que esta decision me ha
puesto en una posicion dificil en relacién a mi asistencia al céctel.
Creo que dicha decisién discrimina injustamente a un miembro del
cuerpo diplomdtico, y esto es injustificable” (Carta de Steven Fisher,
Acento.com.do, 22 de enero de 2014). La aceptacién de un embajador
homosexual ha sido dificil para los sectores conservadores de la socie-
dad, en particular para la jerarquia eclesidstica.

Mientras que la Iglesia jerdrquica pierde reputacién por la cuestion
del aborto, el abuso sexual de menores y el fallido coctel en honor al
presidente, la Iglesia popular, aunque pequefia, ha seguido identifican-
dose con los oprimidos y realizando un gran trabajo de pastoral social.
Este es el caso de los sacerdotes jesuitas que trabajan en Solidaridad
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Fronteriza (SF) en Dajabén, donde se hace un trabajo de pastoral con
todos los pobladores de la regién fronteriza norte. Las actividades de SF
son parte de un trabajo mas amplio del Servicio Jesuita a Refugiados y
Migrantes. Asimismo, el trabajo pastoral de monsefior Osoria Acosta
con los inmigrantes y dominicanos de ascendencia haitiana era bien
conocido. En la ciudad de Santo Domingo se conoce el trabajo pas-
toral del Centro Boné, que durante muchos afios ha trabajado con los
moradores barriales y formé parte de la lucha por el 4% del producto
interno bruto para la educacién preuniversitaria. Ademas, este centro
ha ayudado a desarrollar una red de solidaridad con los dominicanos
de ascendencia haitiana que fueron despojados de su ciudadania por
la sentencia 168/13 del Tribunal Constitucional. Lo mismo se podria
decir del Centro Dominicano de Asesorias e Investigaciones Legales
(CEDALIL), una de las primeras entidades catélicas en solidarizarse con
los inmigrantes haitianos y que opera en todas las didcesis, dando apo-
yo legal a los programas de pastoral social. En el mismo lugar, quizds
como innovacion, se podria mencionar la obra, que en conjunto con
el Arzobispado de Santo Domingo, realiza el Centro Materno Infantil
o Pastoral Materno Infantil, creado el 21 de enero de 2005 por el padre
José Navarro Garcia, s. j.

Mis recientemente, en el periodo 2012-2014, con el apoyo de
monsefior Camilo Gonziélez, a la sazén obispo de la didcesis de La
Vega, el padre Rogelio Cruz y otros sacerdotes de dicha diécesis se
pusieron al frente de la lucha por la creacién del parque Loma Miran-
da y, aunque no consiguieron su objetivo porque el presidente Medi-
na, en septiembre de 2014, veté la ley que lo crearfa, concientizaron
a la poblacién sobre los dafios ambientales causados por la mineria a
cielo abierto.

Finalmente, en las paginas de este libro el lector podra encontrar
que la Iglesia catélica es una institucién compleja en la cual se alber-
gan diversas visiones eclesidsticas que muchas veces entran en conflic-
to con las relaciones que se debe mantener con el Estado y la socie-
dad. La forma en que estas visiones interactten influird en la manera
en que la Iglesia desempefie su misién evangelizadora y dé apoyo a la
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construccién de una sociedad abierta y democratica. He corregido, y
aumentado levemente esta nueva edicion, pero en lo sustancial la obra
no se ha modificado.

Emelio BETaNCES
Catedritico de Sociologfa y Estudios Latinoamericanos

Gettysburg College, Pensilvania

Mayo de 2017






Introduccion

La Iglesia catdlica es uno de los pilares mds importantes de las so-
ciedades latinoamericanas. Sus templos e impronta cultural se locali-
zan en los sitios y lugares mds remotos del subcontinente. La cultura
latinoamericana ha adoptado muchos de los simbolos y tradiciones del
catolicismo, y es imposible separar lo uno de lo otro. Las transformacio-
nes producidas por el capitalismo, las dictaduras militares y los procesos
democriticos en la segunda mitad del siglo xx no han disminuido el
poder simbdlico y real del clero en el campo social, politico y cultural.
De hecho, cuando los latinoamericanos se convierten a otra fe religiosa
o sostienen que no tienen creencia religiosa alguna, retienen las tradi-
ciones culturales basicas del catolicismo. Similarmente, la influencia
cultural del catolicismo acogié la politica de manera que transformé
a la Iglesia en un sujeto sociopolitico que atraviesa toda la sociedad.

La relacion politica entre la Iglesia y los Estados latinoamericanos
comenzé en los primeros afios de la conquista y la colonizacién de
América Latina, emprendida por los reinos de Espafia y Portugal. Estos
reinos suministraron los recursos financieros para que la Iglesia llevara
adelante su misién evangelizadora; a cambio, esperaban su apoyo poli-
tico y su bendicion. Esta relacién se mantuvo luego de la independen-
cia en el siglo x1x y, a pesar de las interrupciones producidas en algunos
paises, continué durante el siglo xx hasta la actualidad.
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Aunque en el pasado existieron sectores de la Iglesia que se inte-
resaron en diversas cuestiones que involucraban aspectos de la justi-
cia social, no fue hasta la década de los sesenta, luego del Concilio
Vaticano Il y de las conferencias episcopales de Medellin, Colombia
(1968) y Puebla, México (1979) cuando pequefios grupos de hom-
bres del clero y mujeres comenzaron a cuestionar los lazos histéricos
entre la Iglesia catélica y los Estados latinoamericanos. La jerarquia
catdlica realizé el Concilio Vaticano II en Roma entre 1962 y 1965
con el objeto de poner al dfa a la Iglesia respecto a los cambios en el
mundo contempordneo. El Concilio Vaticano II reconocié los dere-
chos inalienables de los seres humanos: la libre expresion, la eleccién
de aquellos que habrdn de gobernarlos y de la forma de gobierno que
ejercera la autoridad sobre ellos. Estas cuestiones parecian apropiadas
para Europa, pero cuando los obispos latinoamericanos las sacaron a la
luz publica, adquirieron un significado distinto, pues la mayorfa de los
paises de la regién estaban gobernados por regimenes militares y éstos
no mostraban ningin respeto por el imperio de la ley. Las conferencias
episcopales de Medellin y Puebla proporcionaron la justificacién ideo-
l6gica para la teologia de la liberacion, para una Iglesia popular y para
aquellos integrantes de la corriente dominante del clero identificados
con la reforma y la modernizacién. A diferencia de Europa, en Amé-
rica Latina, la Iglesia tenfa la necesidad de tratar la problemdtica de la
justicia social, las violaciones a los derechos humanos y una extendida
y extrema pobreza. En el contexto de la represién militar, la Iglesia se
transformd, en muchas instancias, en «la voz de los que no tienen voz».

La transicion de regimenes militares a gobiernos democréticos en la
década de los ochenta creé condiciones sociales y politicas totalmen-
te diferentes para la Iglesia latinoamericana. El fin de los regimenes
militares redujo las flagrantes violaciones a los derechos humanos y la
represién politica en la mayorfa de estos paises. La Iglesia ya no nece-
sitaba ser la «voz de aquellos que no tienen voz» pues, exceptuando a
Centroamérica y Pert, el imperio de la ley estaba floreciendo progre-
sivamente en la region. El resultado de estos ajustes fue que la Iglesia
se introdujo en el dmbito de la mediacién politica. Los gobiernos y
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sus opositores politicos les solicitaron a los representantes de la Iglesia
que mediaran en sus conflictos politicos y, en ocasiones, eso es lo que
hicieron. No obstante, el grueso de las mediaciones tendfa a ocurrir en
paises con instituciones cuya estructura politica adolecfa de debilidad
y que se hallaban sometidos a severas crisis politicas. Estas circuns-
tancias politicas le ofrecieron a la Iglesia la oportunidad de participar
en el proceso de transicion hacia la democracia, como un sujeto rele-
vante que sostenfa su imparcialidad en sociedades atravesadas por el
conflicto.

Este estudio examina el papel de la Iglesia catdlica! en un contex-
to de cambio social y politico en la Republica Dominicana; un caso
ejemplar entre los paises con instituciones politicas débiles, donde los
dignatarios de la Iglesia han tenido una importante actuacién en la
mediacién en conflictos politicos. El caso dominicano es similar a los
de Bolivia, Guatemala, Nicaragua y el Salvador, donde fuerzas revo-
lucionarias enfrentaron sistemas politicos opresivos y las respectivas
iglesias nacionales de signo conservador intentaron amoldarse a este
nuevo escenario a través de la mediacién entre los gobiernos y sus opo-
sitores politicos.

En todas las instancias, los sujetos politicos convocaron al clero
catblico para mediar en tiempos de crisis politicas, pero solo en la Re-
publica Dominicana la mediacién se ha transformado en lo que parece
ser una caracteristica permanente del sistema politico.

[Qué factores hacen de esta, en apariencia, una experiencia tGnica
en América Latina?

{Cémo ha cambiado la Iglesia dominicana a medida que ha inten-
tado tratar los desafios democraticos?

! Es importante aclarar lo que entiendo por «la Iglesia» al comienzo de esta introduccién.

Siguiendo a Thomas Bruneau (1974, 1), la Iglesia es definida por «cuatro componentes
estrechamente interrelacionados: un mensaje, una institucién y sus relaciones con la
Iglesia universal y el Estado». Esta investigacién enfocard principalmente las relaciones
de la Iglesia con el Estado, pero también, cuando sea apropiado, destacard el papel de la
Iglesia universal o el Vaticano en la vida de la Iglesia latinoamericana y, en particular, de
la Iglesia dominicana.
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En esta obra se argumenta que el régimen autoritario de Joaquin
Balaguer (1966-1978) fue un sujeto importante que distingue a la
Republica Dominicana de Bolivia y Centroamérica. La intervencién
estadounidense de 1965 destruyé estratégicamente las fuerzas revolu-
cionarias dominicanas, lo que diferencia al pais de Bolivia y Centro-
américa, donde estas fuerzas contindan siendo, al dia de hoy, sujetos
politicos decisivos. Estados Unidos instal6 a Balaguer en el poder y le
presté la ayuda necesaria para que este impusiera el Estado autoritario.
Balaguer logré desarrollar una relacién estable con la Iglesia, la cual se
transformé en un elemento de cohesién social y politico. La Republica
Dominicana no experimentd largas guerras civiles como las de Centro-
américa, ni regimenes militares como lo hiciera Bolivia en los setenta
y en los primeros afios de la década de los ochenta, ni debié enfrentar
fuertes movimientos populares surgidos del seno de la Iglesia. Balaguer
produjo en la Republica Dominicana un cierto grado de estabilidad
politica, pero su régimen bloqued el desarrollo de instituciones poli-
ticas, y los efectos de esto persistieron en el proceso de transicién a la
democracia.

La transicién democratica en los ochenta produjo nuevos desafios
a la Iglesia cat6lica y a la clase politica dominicana. El primer reto im-
portante fue el de ofrecer una mediacion politica imparcial durante el
proceso. La mediacion politica fue uno de los aspectos centrales de las
relaciones entre el Estado y la Iglesia durante los 12 afios de Balaguer
en el Gobierno y, subsecuentemente, una caracteristica perdurable en
este sistema politico. El segundo desafio significativo para la Iglesia fue
el de reconstruir sus relaciones con los integrantes de las clases mds
bajas de la sociedad: los cambios socioeconémicos habian excluido a
la mayorfa de la poblacién de los beneficios de la modernizacién capi-
talista, dejandolos en la pobreza mas humillante. ;Cémo hizo la Iglesia
para enfrentar esta situaciéon mientras colaboraba en la creacién de
consenso, en tanto mediadora, respecto de las diferencias surgidas en
el sistema politico?

Expongo en estas pdginas que los programas pastorales sociales de
la Iglesia se convirtieron en el sostén esencial en la construccién de
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una fuerte relacién con las clases bajas, consolidando asimismo su cre-
dibilidad y legitimidad ante la sociedad. El tercer reto en importancia
lo constitufa el movimiento evangélico.? Este no representaba simple-
mente una competencia religiosa para la Iglesia catdlica, sino también
un desafio politico, pues los nuevos lideres religiosos deseaban integrar-
se al sistema politico nacional. ;Cémo han respondido la clase politica
y la Iglesia catélica ante el desafio que representaba el movimiento
evangélico en la Republica Dominicana? Creo que la élite politica ha
llevado a cabo los ajustes necesarios para incorporar a los evangélicos
al sistema politico y, contrariamente a las expectativas, la Iglesia ca-
télica ha aprendido a colaborar con ellos en la mediacién politica y
las catéstrofes naturales, pero manteniendo una separacién en lo que
respecta a sus programas pastorales y litdrgicos.

INVESTIGACIONES HISTORICAS Y DE LAS CIENCIAS SOCIALES SOBRE
LA IGLESIA CATOLICA DOMINICANA Y EL MOVIMIENTO EVANGELICO

La mayoria de las investigaciones disponibles acerca de la Iglesia
dominicana han sido realizadas por historiadores. Existen dos escuelas
que gufan el trabajo de los historiadores dedicados a la vida de la Iglesia
dominicana: la tradicional y la moderna. Ambas enfocan las relaciones
entre la Iglesia y el Estado, es decir, observan la interaccién formal
entre dos entidades institucionales y también la actividad desarrollada
por sus representantes oficiales. Los estudios histéricos tradicionales

2 Uetilizaré el término evangélico para referirme a una amplia gama de protestantes.

Sin embargo, los dividiré en dos grupos: los protestantes histéricos y los evangélicos
o pentecostales. El término protestante histérico es utilizado para sefialar las principales
iglesias que se establecieron en América Latina en el siglo xix y a principios del xx. Estas
iglesias generalmente segufan la orientacién teolégica de sus iglesias madre en Europa y
en los Estados Unidos. El término evangélico o pentecostal se refiere a «formas extéticas de
protestantismo definidas en relacién con los dones especiales otorgados por el Espiritu
Santo. En tanto que solo una minorfa de los misioneros estadounidenses son pentecostales,
la mayorfa de los evangélicos latinoamericanos lo son» (Stoll, 1990, 4). En todo caso, la
mayorfa de los pentecostales en América Latina se refieren a si mismos como evangélicos.
Utilizaré este término (evangélico) para referirme a este movimiento religioso.
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incluyen la obra anecdética de Carlos Nouel (1913, 1914), de monse-
filor Hugo Eduardo Polanco Brito (1948, 1970c, 1981), de Vetilio Alfau
Duran (1975), de monsefior Juan Félix Pepén (1954, 2003) y de Leo-
nidas Garcfa Lluberes (1934). Nouel, Polanco Brito y Alfau Duran se
ocupan fundamentalmente de la historia institucional y de las relacio-
nes formales entre la Iglesia y el Estado. Pepén y Garcia Lluberes en-
focan su atencion sobre las influencias de la Iglesia. Ellos se interesan
en aquello que Pepén denominé «la cohesién espiritual de la nacién».
En su ensayo, Garcia Lluberes presta una particular atencion a las in-
fluencias de la Iglesia en el desarrollo de una conciencia nacional y del
clero en la lucha por la independencia. Los trabajos de los historiadores
tradicionales proveen el trasfondo histérico, el cual es de suma utilidad
para comprender el rol de la Iglesia en la sociedad dominicana.

A diferencia de la escuela tradicional, la historiografia moderna
se ha propuesto analizar y evaluar la interaccién de la Iglesia con su
medio. Frank Moya Pons escribié un valioso ensayo (1973) en el que
desarrollé un esquema para la periodizacion de la historia de la Iglesia
y ofrece una valiosa sintesis desde la época de la conquista hasta la
cafda de Trujillo en 1961. Fernando Pérez Memén (1984) es el autor
de una voluminosa historia que se extiende desde 1700 hasta 1853.
Pérez Memén desarrolla su trabajo a partir de la obra de los historia-
dores tradicionales, quienes se interesaban por la historia formal de la
institucion, haciendo la salvedad de que €l revela cuidadosamente las
relaciones del Estado y la Iglesia en su contexto nacional e interna-
cional. Este autor recurrié nuevamente a esta perspectiva (1985) para
estudiar las relaciones entre la Iglesia catélica y la dictadura de Trujillo
(1930-1961). Luis Martinez (1995) ampli6 este enfoque analizando la
cuestién de la nacionalidad a mediados del siglo x1x. Antonio Lluberes,
s.j. (1998), también sigue el mismo sendero, pero nos entrega una his-
toria de la Iglesia dominicana desde 1493 hasta 1997 y complementa
su trabajo con una antologia que incluye 140 documentos histéricos
preparada por José Luis Sdez, s. j. Lluberes organizé su libro a partir de
una variedad de proyectos eclesidsticos que intentaron consolidar la
Iglesia nacional.
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José Luis Séez es el mas destacado de los historiadores de la Iglesia
en la Reptblica Dominicana. Su obra monumental se extiende desde
el periodo colonial y llega hasta el presente. La temdtica de su trabajo
incluye la vida religiosa (1979), Iglesia y esclavitud (1994), Iglesia y sa-
lud (1996a), historia eclesiastica (1996b) y las biografias de personali-
dades del clero (1996a, 1999, 2001, 2002). S4ez incluye notablemente
en cada uno de sus libros una antologia de los documentos utilizados.
A diferencia de la mayorfa de los historiadores, cuya actividad enfoca
la historia de la época colonial y del siglo x1x, Sdez escribi6é una historia
en dos volimenes de la Compafiia de Jests en la Republica Domi-
nicana (1988, 1990). En ellos nos ofrece la historia de las relaciones
entre la Iglesia y el Estado a través de un andlisis de las misiones de la
Compafiia de Jests, tanto en la educacién religiosa como en la laica.
Las investigaciones de Sdez revelan que estas relaciones en algunos
momentos se tornaron conflictivas, particularmente en lo que se refiere
a financiacién de la educacién y la defensa de los derechos humanos.
Sin embargo, enmarca la mayor parte de sus investigaciones dentro
del contexto de Iglesia-Estado y reconoce la necesidad de estudiar la
Iglesia en relacién con el medio social y politico y no solo en referen-
cia a las relaciones interinstitucionales. En esta obra se tomardn sus
significativos aportes como base para el estudio de la Iglesia catélica
dominicana.

Las investigaciones de los cientificos sociales han realizado una mo-
desta contribucién al estudio de la religién y la politica en la Republica
Dominicana. Howard Wiarda (1965) examiné el modo en que la Igle-
sia reacciond a los cambios revolucionarios luego de la caida del régi-
men de Trujillo y mostré que atin no estaba preparada para acoger la
democracia. José Luis Alemdn, s. j. (1982) propuso que la Iglesia cesa
en sus intentos de legitimar los cambios sociales y politicos, y en cam-
bio elige al campesinado como su clientela favorita. Contrariamente,
mi investigacién sugiere que la Iglesia nunca dejé de constituirse en
una de las fuentes de la legitimacién de los cambios politicos y socia-
les, ni fij6 permanentemente su interés en el campesinado mientras la
sociedad dominicana cambiaba drdsticamente durante los afios setenta.
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William Wipfler (1980) y Margarita Ruiz Bergés (1987) examinaron la
Iglesia como un sujeto sociopolitico en la sociedad. Estos autores pro-
fundizaron significativamente nuestro entendimiento de la adaptacién
de la Iglesia en un medio politico cambiante.

A pesar de que la literatura existente sobre el movimiento evan-
gélico en la Reptblica Dominicana es algo limitada, en la actualidad
se estdn desarrollando una serie de obras especializadas al respecto en
América Latina. En lo que atafie a la Reptblica Dominicana, los tra-
bajos histéricos de mayor importancia acerca del protestantismo in-
cluyen a los siguientes autores: William Wipfler (1966), Emilio Rodri-
guez Demorizi (1973), George Lockward (1982), Israel Brito (1978) y
Harry Hoetink (1994). En lo que respecta al movimiento evangélico
en sf mismo, solo he hallado los trabajos de Bienvenido Alvarez Vega
(1996) y Marcos Villamén (1993). Alvarez Vega analiza el trasfondo
histérico del movimiento evangélico y Villaman realiza un anilisis so-
cial del surgimiento del movimiento evangélico.

PERSPECTIVAS TEORICAS SOBRE RELIGION Y POLITICA

Mi comprension de la religiéon y la politica en América Latina ha
sido moldeada por cuatro poderosos enfoques tedricos: analisis institu-
cional; la teorfa de Fierre Bourdieu sobre el campo religioso; la nocién
de la mutacién del campo religioso en Jean-Fierre Bastian, y la teo-
ria marxista de la economia mundial. De diferentes modos, estos me
permitieron desarrollar una perspectiva coherente para entender las
relaciones entre la religion organizada y la politica.

Los estudiosos identificados con el andlisis institucional han busca-
do una explicacién para la contradictoria dindmica entre religién y po-
litica. Este punto de vista ha sido muy influyente en los estudios sobre
religion y politica en América Latina. Ivan Vallier (1970) y Thomas
Bruneau (1974, 1982) fueron pioneros del andlisis institucional en su
estudio de la Iglesia latinoamericana.

Segtin Bruneau, el fin de toda institucion es el de definir su relacion
con su medio ambiente. Los objetivos nos informan acerca del lugar
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de la institucion en la sociedad y qué es lo que se espera que esta haga
por la sociedad en la que se inserta. El objetivo de la Iglesia es influir
sobre individuos y sociedades enteras. Por objetivo entendemos que la
Iglesia propone una orientacion especifica y directa a los individuos y
al conjunto de las sociedades. Esta «marca» el objeto de influencia con
el mensaje de Cristo. La influencia, en este sentido, es la capacidad por
medio de la cual un sujeto realiza un acto de una manera en que no lo
harfa ordinariamente (Bruneau 1974, 3).

Scott Mainwaring es critico respecto del analisis institucional, pues
este tiende a reducir las motivaciones de la Iglesia a la mera defensa de
sus influencias. Sugiere:

La mayor parte de los andlisis organizacionales han subestimado los
conflictos entre diferentes conceptos de objetivos institucionales, distintos
modelos® de Iglesia. La defensa de los intereses de la Iglesia incluye objeti-
vos potencialmente contradictorios como los de alentar la presencia masi-
va en misa, la lucha contra el comunismo, la lucha por la justicia social y

el de tener una relacién cercana con la élite (Mainwaring 1986, 4).

Para Mainwaring, objetivos tales como la expansién institucional,
posicién econdmica, o influencia sobre las élites y el Estado son obje-
tivos instrumentales que la Iglesia no deberfa perseguir. Argumenta que
«los enfoques organizacionales tienden a confundir estos objetivos ins-
trumentales con el objetivo final de la Iglesia, ignorando la posibilidad
de que ciertos modelos de Iglesia podrian optar por la no defensa de
algunos de estos «intereses» (1986, 5-6). A modo de ejemplo, cualquier
modelo en particular u orientacién dentro de la Iglesia podria elegir
una alianza con la élite mientras otro podria optar por acercarse a los
oprimidos. Este ha sido el caso del movimiento de la Iglesia popular
en América Latina. Mainwaring concluye que en el seno de la Iglesia
existen muchas perspectivas en conflicto respecto de los intereses de la

3 Por el bien de la claridad, utilizaré el término orientacién o perspectiva eclesidstica de la

Iglesia, en lugar de modelos de Iglesia, utilizado por Mainwaring.
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institucion. Por lo tanto, dependiendo de la orientacién de un sector
del clero en particular, los intereses de la Iglesia podran ser percibidos
esencialmente como buenos o malos.

Mainwaring nos propone que analicemos a la Iglesia como un sujeto
politico con una relativa autonomia respecto de la estructura de clase
y del Estado. Comparte un terreno conceptual comtn con pensado-
res marxistas como Louis Althusser (1971), Antonio Gramsci (1971)
y Otto Maduro (1980). Sus preocupaciones incluyen: «(a) el modo en
que la Iglesia responde a los cambios en la estructura de clases, con-
flictos, e ideologfas y (b) el modo en que las pricticas religiosas y su
discurso afectan la conciencia de las clases sociales». Pero estd mds in-
teresado «en la manera que las instituciones religiosas responden ante
el conflicto politico y el cambio social» (Mainwaring 1986, 13-14).
Mainwaring admite que, bajo ciertas circunstancias, las instituciones
refuerzan o desafian estructuras de dominacién, tal como lo proponen
los marxistas, pero se niega a ver a estas instituciones religiosas o a las
militares como expresiones de una clase social. Por el contrario, reco-
mienda el concepto de modelo u orientacion de la Iglesia para examinar
la relacion entre religién y politica. El concepto de modelo de Iglesia u
orientacién «sugiere que el punto inicial para comprender la politica de
la Iglesia debe basarse en su concepcién de su mision. La manera en que
la Iglesia interviene en el campo politico depende fundamentalmente
del modo en que percibe su misién religiosa. De acuerdo con este enfo-
que debemos observar los objetivos de la Iglesia como los entienden sus
dirigentes» (1986, 7). Algunos lideres de la Iglesia pueden poner énfasis
en la misién religiosa, mientras otros enfatizardan las dimensiones socia-
les o politicas de su misién. Estas perspectivas diferentes, por supuesto,
no modifican la misién de la Iglesia, pero las luchas politicas generan
nuevos conceptos acerca de la sociedad y del papel de la Iglesia en ella.

Las orientaciones predominantes en la Iglesia de América Latina
incluyen la cristiandad, la nueva cristiandad, la modernizacién vy la
liberacion. La cristiandad se refiere a una perspectiva «integrista» de
la Iglesia, donde los poderes «espiritual» y «temporal» se fusionan al
igual que en la Edad Media o en el periodo colonial de América Latina.
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El término nueva cristiandad designa una visién de la Iglesia que apun-
ta a recuperar el mundo para «nuestro sefior Jesucristo» y a recristianizar
sociedades que se han ido laicizando cada vez mds. La nueva cristiandad,
orientacién dominante en el siglo xix y la primera mitad del siglo xx,
prosperd bajo la proteccién del Estado combatiendo la laicizacion, el
protestantismo y el comunismo. Por consiguiente, el Estado debfa asegu-
rar que la Iglesia recibiera tantos privilegios como le fuera posible brin-
darle para ejercer su influencia en la sociedad. En los afios cincuenta, la
estrategia de la nueva cristiandad fue la de los tradicionalistas y como
tal continu6 promocionando la influencia de la Iglesia en la sociedad.

La orientacién modernizadora, que Mainwaring llama de los con-
servadores modernizantes, compartié con los tradicionalistas la preocu-
pacién por la necesaria unidad, la autoridad de los obispos, la cons-
truccién de la comunidad, la fraternidad y un sentido de pertenencia,
pero, no obstante, tenfa una mentalidad méas abierta y reconocia que
la Iglesia tenfa la necesidad de realizar su misién con mayor eficacia.
Sugerfa no comprometerse directamente con la politica partidaria y si
favorecer la mediacién en los conflictos sociales y politicos.

En contraste con esa visién, la orientacién liberadora, denominada
reformista por Mainwaring, impulsaba la idea del compromiso politico
como uno de los requisitos de la fe cristiana para enfrentar las injus-
ticias sociales y la pobreza. A diferencia de las orientaciones tradicio-
nalistas y modernizadoras, que tenfan un mayor interés en preservar
la obediencia jerdrquica, la orientacién liberadora puso el acento en
la nocién de Iglesia como pueblo de Dios (Mainwaring 1986, 37-42).
Estas orientaciones de la Iglesia proveen amplias visiones eclesidsticas
en lo que concierne al trabajo pastoral, tanto en su dimensién huma-
na como espiritual. Obviamente, estas orientaciones no son las tnicas
que existen en el seno de la Iglesia, pero nos brindan un sentido de las
perspectivas en conflicto respecto de la relacién de la Iglesia con la
sociedad laica.

Las orientaciones tradicionalista, modernizante y liberadora re-
sultan de suma utilidad para estudiar la Iglesia en los afios sesenta y
setenta. En estas dos décadas la oposicién a las dictaduras militares se
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radicalizé y sectores influyentes dentro de la Iglesia adoptaron posicio-
nes politicas extendidas vis-a-vis de la represién y la justicia social.

La teologia de la liberacion y la Iglesia popular promovieron es-
tos nuevos procesos en Brasil, Chile, Nicaragua, Bolivia y El Salvador.
Contrariamente, en la Republica Dominicana la teologia de la libe-
racién y la Iglesia popular no lograron concitar el apoyo de un gran
nimero de seguidores, en parte porque la Iglesia dominicana era muy
conservadora y la mayorfa de los sacerdotes que llegaron al pais huyen-
do de la Revolucién cubana intensificaron la posiciéon conservadora del
clero dominicano. El resultado fue que las orientaciones tradicional y
modernizante fueron las tendencias preponderantes en las décadas de
los sesenta y setenta.

En los ochenta y los noventa, las orientaciones tradicional, moder-
nizante y de liberacion sufrieron cambios significativos, pues la politi-
ca en América Latina perdié su componente radical al tiempo que se
producia la transicién hacia la democracia. Asimismo, las cambiantes
politicas conservadoras del Vaticano disminuyeron su apoyo a la teo-
logfa de la liberacion y a la Iglesia popular. Las vertientes tradicional
y modernizadora se fusionaron en una corriente neoconservadora, que
propone participar en la mediacién como una via para reincorporar la
Iglesia a las realidades politicas surgidas a partir del proceso de transi-
cién hacia la democracia en los afios ochenta. El desplazamiento con-
servador del Vaticano redujo significativamente la cantidad de obispos
que brindaban su apoyo a la orientacién liberadora y a la Iglesia popu-
lar; por lo tanto, si no han sido marginadas totalmente, al menos ya no
se hallan en el centro de la escena. La exitosa reincorporacion de la
Iglesia en el panorama politico convirtié a la orientacién neoconserva-
dora en la fuerza hegemoénica dentro de la Iglesia latinoamericana. En
los ochenta y los noventa, la Iglesia dominicana reflejé la realidad mas
amplia de la Iglesia latinoamericana.

Las orientaciones de Mainwaring respecto de su perspectiva de la
Iglesia nos permiten captar la cambiante dindmica entre la religién y
la politica. Sin embargo, no nos dicen mucho acerca de la cambiante
dindmica del campo religioso en si. Por ejemplo, ;por qué el evangelis-
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mo protestante ha protagonizado un veloz crecimiento en las dltimas
cuatro décadas? ;Cudles son las consecuencias de este nuevo proceso
en la religion y la politica? Si el protestantismo evangélico sefiala el fin
del monopolio de la hegemonia del catolicismo en el campo religioso,
;cudles serfan las implicancias en la relacion entre religion y politica?

Dos importantes escuelas de pensamiento han emergido en la li-
teratura para explicar el crecimiento del movimiento evangélico en
América Latina. La primera de ellas sugiere que los evangélicos lati-
noamericanos son, en realidad, una expresién de la continuacién de
la efervescencia protestante que ocurre en el «contexto de civilizacio-
nes rivales». Este continuo ocurre en tres etapas u olas: puritanismo,
metodismo y pentecostalismo. Su comienzo se remonta al metodismo
inglés del siglo xvi y al pentecostalismo estadounidense del siglo xx.
Después de la primera expansion, la segunda ola se extendié a Améri-
ca Latina a comienzos de los siglos x1x y xx. Los evangélicos latinoa-
mericanos protagonizan el tercer movimiento u ola de la expansion y
dominacién de un territorio otrora dominado por el catolicismo. Para
David Martin, la explosién evangélica en América Latina corporiza la
vitalidad de la cultura religiosa protestante. La ola evangélica simboliza
la premisa de la reforma religiosa en América Latina con consecuen-
cias politicas y sociales en el largo plazo. Segiin Martin, «metodismo y
pentecostalismo por igual construyen modelos de equidad, fraternidad
y pacificacién en el enclave religioso de la cultura [...] [los que] [...] son
sociolégicamente cénsonos con las formas de gobierno democriticas y
aportan parte de la base cultural popular sobre las cuales esas formas de
gobierno podran sostenerse» (Martin 1990, 22).

Martin se explaya sobre las conclusiones alcanzadas por Emilio Wi-
llems, quien escribi6 sobre Brasil y Chile a comienzos de los sesenta.
Willems concluye que los evangélicos difunden las virtudes protestan-
tes —disciplina, frugalidad, honestidad y sobriedad— contribuyendo a
revolucionar la cultura. A pesar de una extendida pobreza en su medio,
¢l se convencié de que su nuevo estilo de vida —trabajo duro y aho-
rro—, ademds de la eliminacién del alcohol, la promiscuidad sexual y
el juego, alentarfa a los evangélicos a aspirar al estatus de clase media.
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Reconocia, no obstante, la operatividad de dos principios opuestos en
las sectas pentecostales (o evangélicas), uno «democratico y el otro
«autoritario». Estos principios tienden a emerger en periodos de con-
flicto y palabras tales como caudillo* y cacique’® son utilizadas libremente
para referirse a la actitud de los pastores. No obstante, Willems reduce
la importancia de estos conflictos cuando enfatiza que las congregacio-
nes propician el desarrollo de valores democraticos. La congregacién
«minimiza la distancia social entre los miembros comunes y el pastor,
entre el laicado y el clero. Es un modo institucionalizado de mante-
ner la autoridad dentro del grupo en un estado de flujo constante»
(Willems 1967, 139). Willems era entusiasta acerca de las posibilidades
de los evangélicos, a pesar de que el movimiento estaba en su infancia.
Escribiendo en los noventa, David Stoll se hace eco de las palabras de
Willems cuando escribe que «los evangélicos protestantes le estdn dando
a América Latina una nueva forma de organizacién social y un nuevo
modo de expresar sus esperanzas» (Stoll 1990, 331). Para concluir, Mar-
tin, Willems y Stoll tienden a considerar a los evangélicos como una
fuerza modernizante para el desarrollo capitalista y la democracia liberal.

Contrariamente, la segunda escuela explica el crecimiento de los
evangélicos en términos de los cambios producidos en el campo religio-
so en América Latina antes que en una continuidad del protestantismo
histérico. Jean-Pierre Bastian (1992) cree que los evangélicos protes-
tantes emergieron debido a las mutaciones dramdticas de la cultura
popular religiosa en América Latina.

La actual efervescencia heterodoxa religiosa en América Latina no es
otra cosa que la reorganizacién de la «religiéon popular», es decir, catoli-
cismo rural sin sacerdotes. Por lo tanto, en lugar de hablar acerca del pro-
testantismo, nos debemos preguntar si el protestantismo latinoamericano,
existente hace m4s de un siglo, no ha experimentado una mutacién. Esta

mutacién es la suma total de un campo religioso que estallé a medida que

+  Dirigente regional o nacional que ejerce el poder total sobre sus subordinados.

> Dirigente local que ejerce el poder sobre sus subordinados.
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fue liberado por las transformaciones sociales y econémicas que fueron

impuestas a las sociedades a partir de los afios sesenta (Bastian 1992, 329).

En el contexto de las mutaciones del campo religioso latinoame-
ricano, hemos advertido una mezcla e inculturacién del evangelismo
protestante que impregna las practicas y los valores del catolicismo
popular. El evangelismo protestante acoge la totalidad de la cultura
latinoamericana con todas sus implicancias.

Bastian desarrolla su trabajo basindose en la primera etapa de la
obra de Christian Lalive d’Epinay (1969), quien entendié las secta-
rias sociedades protestantes como contrasociedades que reconstruye-
ron el modelo de la hacienda® dentro de las iglesias protestantes. Lalive
d’Epinay concluye:

El pentecostalismo [..] impulsa la reconstitucién de la gran familia re-
presentada en la hacienda; valida relaciones personales otorgandoles una
dimensién fraternal, exaltando su finalidad [...] Simboliza la vieja imagen
del patrén’ remplazando la fe en la obediencia por la obediencia en la fe, en
este proceso le otorga nueva vida a una relacién de dependencia, la que es

el eje primario de una comunidad naciente (Lalive d’Epinay 1969, 83-88).

A diferencia de Martin, Willems y Stoll, Bastian nota que en la ac-
tualidad la mayoria de las iglesias evangélicas tienen lideres que son je-
fes, duefios, caciques y caudillos de un movimiento religioso creado por
ellos mismos y transmitido de padre a hijo, constituyendo un modelo
de reproduccién patrimonial y nepotistico. De acuerdo con Bastian, es
esta adaptacién y la transformacion socioecondémica de la regién la que
explica el éxito de la religién evangélica en América Latina. En estos
términos, contrariamente a la interpretacién de Stoll de que «América
Latina se estd haciendo protestante», el protestantismo estd adoptando
formas latinoamericanas. En lugar de promover modos de «igualdad,

¢ Propiedad de grandes dimensiones en América Latina.

T Persona con poder y autoridad.
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fraternidad, pacificacién» (Martin) o de «minimizar la distancia so-
cial» (Willems), los evangélicos adoptan las formas mds autoritarias de
la cultura latinoamericana.

El debate acerca de los drésticos cambios que han tenido lugar en
el campo religioso latinoamericano v, si estos cambios fortaleceran los
valores democraticos o los valores autoritarios, aun se halla abierto. Es
dificil establecer si las iglesias evangélicas serdan las abanderadas del
desarrollo capitalista y la democracia liberal, como lo percibfa Max
Weber en los comienzos del capitalismo en Europa Occidental. Ni es
necesariamente el caso de que, debido al autoritarismo de la cultura
religiosa popular en América Latina, no se pueda desarrollar exito-
samente en la regién alguna forma de democracia liberal. A pesar de
estas deficiencias, el debate respecto del crecimiento e implicancias
politicas de los evangélicos es de utilidad para enmarcar el analisis de
sus relaciones con la politica. Nos fuerza a examinar minimamente
cémo las consecuencias politicas de los cambios sucedidos en el campo
religioso se relacionan con el poder politico.

Serfa erréneo, entonces, estudiar la religién y la politica en Amé-
rica Latina sin tomar en consideracion los cambios drasticos que han
ocurrido en el campo religioso. Por lo tanto, propongo ampliar el and-
lisis institucional de Mainwaring y combinarlo con la teorfa de Bour-
dieu del campo religioso, la nocién de mutacién del campo religioso
de Bastian y la teorfa marxista de la economia mundial, para explicar
el protagonismo de la Iglesia catélica en la politica y la emergencia del
movimiento evangélico en la escena principal de la politica.

Para Bourdieu, el campo religioso es un espacio separado dentro del
espacio social. Por lo tanto, es posible establecer posiciones, relaciones
y actividades que pueden ser diferenciadas dentro del espacio social. En
este sentido, podriamos referirnos, entre otros, a los campos religioso,
econémico y politico. El campo religioso es el espacio teérico donde
podemos reconstruir la légica de intervencion entre agentes institu-
cionales que producen y distribuyen bienes simbdlicos de salvacion.
Una dindmica de oferta y demanda emerge, donde las personas pueden
«comprar» bienes simbdlicos de salvacién. Los agentes e instituciones
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que producen bienes de salvacién se internan en una competencia por
el capital y el poder religioso en campos religiosos histéricamente de-
terminados. También inician una competencia con otros campos del
espacio social. Por ejemplo, es notable la relacién entre el poder poli-
tico y religioso. Bourdieu sefiala:

La estructura de las relaciones entre el campo religioso y el del poder
requieren, en cada coyuntura, la configuracién de una estructura de rela-
ciones constitutivas del campo religioso. El campo religioso satisface una
funcién externa de legitimacién del orden establecido, en tanto el manteni-
miento del orden simbdlico contribuya directamente al mantenimiento del
orden politico [..] La funcién propia [del campo religioso] es la de contribuir
imponiendo, inculcando esquemas de percepcién, pensamiento y accién

objetiva, acordados con las estructuras politicas (Bourdieu 1971, 328-29).

La relacion establecida entre la Iglesia en el campo religioso y las
diferentes fracciones de las clases dominantes en el campo politico le
permite a la Iglesia contribuir al mantenimiento del orden religioso y
politico. No obstante, esta relaciéon complementaria no excluye ten-
siones y conflictos entre ambos campos. Dependiendo de circunstan-
cias histéricas, Iglesia y Estado pueden complementarse mutuamente,
establecen concordatos para legalizar sus relaciones o podran enfrentar
conflictos debido a que los diversos acuerdos inhiben la influencia de
la Iglesia en la sociedad.

Mientras que el concepto de campos religiosos nos permite entender
la l6gica entre los agentes religiosos y las instituciones publicas, la no-
cién de mutacion en el campo religioso ilumina nuestro entendimiento
de América Latina, donde la modernidad liberal no se establecié en
base a una reforma religiosa que con el tiempo posibilitarfa la mutacién
de las mentalidades corporativas. Esto explicarfa por qué una forma oli-
garquica de liberalismo, populismo neocorporativo y caudillismo® siguié

8 Se refiere a un conjunto de relaciones personales, patrén-cliente, de dominacién-

sumisién y el deseo comin de obtener poder politico o riquezas. El caudillismo prospera
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a las reformas liberales del siglo x1x. Los liberales latinoamericanos no
podian reconciliar el catolicismo conservador con la modernidad libe-
ral y con el tiempo terminaron aceptandolo. Asimismo, el evangelis-
mo en el siglo xx sigue los pasos del catolicismo popular en América
Latina y adopta muchas de sus tradiciones autoritarias. Los conceptos
de campo religioso y mutacién del campo religioso abren nuevas opor-
tunidades para comprender la dialéctica emergente entre religion y po-
litica al tiempo que nuevos agentes aparecen en el mercado religioso.
Estos nuevos agentes aportan un mayor grado de pluralismo cultural v,
como tales, ejercen una considerable influencia sobre la sociedad y la
politica.

Los cambios en el campo religioso se producen en un contexto de
transformacién de la economia y la politica en el mundo. La teoria
de la economfa mundial nos puede ayudar a explicar el medio en el
cual se producen las transformaciones en el campo religioso. Esta teo-
ria establece que, inicidndose el siglo xv1, una economfa mundial ca-
pitalista comenz6 a desarrollarse y, desde entonces hasta el presente,
las sociedades dejaron de ser entidades aisladas e integraron un cre-
ciente e interdependiente sistema mundial. Los limites de la economia
mundial inclufan originalmente la mayor parte de Europa y Améri-
ca Latina, pero subsecuentemente se extendieron a todo el planeta

(Wallerstein 1974). En palabras de Wallerstein:

Asumo que esta totalidad es un sistema, es decir, que ha sido relativa-
mente auténomo de fuerzas exteriores; o para decirlo de otra manera, que
sus patrones pueden explicarse ampliamente en términos de sus dindmi-
cas internas. Asumo que es un sistema histérico, en otras palabras, que
ha nacido, se ha desarrollado, y que algin dia cesara en su existencia (a
través de su propia desintegracién o de su transformacién fundamental).
Asumo finalmente que es la dindmica del sistema mismo la que explica

sus cambiantes caracteristicas histdricas. Por ello, en tanto es un sistema,

en un contexto donde los medios institucionalizados para la alternancia del poder politico
—sucesion de los cargos puablicos— son deficientes o inexistentes.



Introduccién 55

posee estructuras, y estas estructuras se manifiestan a si mismas en ritmos

ciclicos, es decir, mecanismos que reflejan y aseguran patrones repetitivos

(Wallerstein 2003, 448).

El sistema econémico mundial modifica profundamente todos los
aspectos de la sociedad. La teorfa de la economfa mundial recomienda
estudiar el cambio social en el contexto de la dindmica introducida por
el capitalismo moderno. A pesar de que la teorfa de referencia tiende a
poner énfasis en los factores econémicos, nos proporciona un slido mar-
co tedrico con el cual podemos examinar las relaciones entre religion y
politica. Ademas, postula que los cambios abruptos en la economfa mun-
dial proveen el contexto para la interaccién entre los campos religioso y
politico. Ciertamente, una cuidadosa aplicacién de la teoria maestra de
Wallerstein puede arrojar luz sobre los cambios radicales en la econo-
mia en la Republica Dominicana y en otros lugares de América Latina
en los dltimos cincuenta afios. Esta investigacion seguird las recomen-
daciones de la teorfa de la economia mundial en lo que se refiere a las
cuestiones del cambio econémico, pero tenderd a privilegiar el andlisis
de los efectos de los cambios econémicos sobre el Estado. Definira al
Estado como la alianza, el «pacto de dominacién» bésico, y el ente del
que emanan aquellas normas que garantizan la preeminencia de las
clases dirigentes sobre los sectores subordinados de la sociedad. Trazaré
una distincién entre el Estado y el régimen politico. El régimen politi-
co refiere a «normas formales que vinculan a las instituciones politicas
centrales (el Poder Legislativo con el Ejecutivo, el Ejecutivo con el
Judicial, y el sistema de partidos politicos con todos ellos) al igual que
las cuestiones de la naturaleza politica que yace entre ciudadanos y
dirigentes» (Cardoso 1979, 38). Las instituciones religiosas, catélicas y
evangélicas, operan en el contexto de la dindmica cambiante del Esta-
do al tiempo que persiguen ejercer su influencia en el campo religioso.

Durante el proceso de redaccion de este libro, dependi de fuentes
de informaciones primarias y secundarias, en los Estados Unidos y en
la Republica Dominicana. Como dominicano, me he beneficiado del
contacto directo con el pafs, lo que me ha posibilitado construir in situ
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una perspectiva interior sobre el desarrollo de los diversos aspectos cul-
turales, sociales y politicos. En el transcurso de los dltimos 14 afios, he
realizado viajes anuales y he permanecido alli los cinco tltimos veranos
realizando investigaciones de campo sobre religién y politica. He reco-
rrido las nueve didcesis y las dos archididcesis de la Iglesia dominicana,
donde entrevisté a los obispos y arzobispos, asi como a més de 70 sacer-
dotes, monjas y laicos.” Estas visitas me familiarizaron con el trabajo
pastoral y social de la Iglesia y los desafios del movimiento evangélico.
Para ampliar mi perspectiva, realicé entrevistas a 25 pastores evangéli-
cos, incluyendo a dirigentes nacionales de la religién evangélica.

Asimismo examiné los diarios y revistas mds importantes, al igual
que las publicaciones catélicas y evangélicas, e intercambié opiniones
acerca de mi proyecto con importantes estudiosos, catdlicos y evan-
gélicos, de la Republica Dominicana. Es mds, trabajé en la biblioteca
personal de monsefior Hugo Eduardo Polanco Brito y examiné una co-
leccién de articulos periodisticos relacionados con la mediacién politi-
ca de la Iglesia que se conservan en la Pontificia Universidad Catélica
Madre y Maestra. Lo que surgié de esta investigacién no es la historia
de las relaciones entre religion y politica, pero sf una interpretacién de
la Iglesia catdlica en un medio politico cambiante.

SUMARIO DE LOS CAPITULOS

El texto contiene seis capitulos y una conclusion. El capitulo I ofre-
ce el contexto comparativo e histérico de la Iglesia en América Latina
en los siglos x1x y xx y luego registra lo sucedido en la Iglesia domini-
cana en el periodo 1844-1961. Analiza varios intentos por construir
una Iglesia nacional siguiendo los lineamientos de la orientacién de
la nueva cristiandad y propone que la Iglesia dominicana es un caso
ejemplar de una Iglesia subordinada al Estado.

®  Ver referencias para el listado de todas las entrevistas que realicé con dirigentes

catélicos y evangélicos.
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El capitulo II presenta a las iglesias nacionales de Bolivia, Guate-
mala, Nicaragua y El Salvador. Examina casos ejemplares de mediacién
politica en paises en los que existen instituciones democréaticas débiles.
Argumento aqui que el clero identificado con el enfoque modernizador
en esas iglesias tendié a promover y participar en la mediacién politica
como un medio para fomentar la transicién a la democracia y reacomo-
dar la nueva situacién politica.

En el capitulo III regreso a la Repuiblica Dominicana para explicar
cémo respondié la Iglesia a los cambios sociales y politicos y cémo
se reintegr6 a la sociedad en el periodo postrujillista. Se muestra que
a través de la mediacién politica la Iglesia se convirtié en un factor
de cohesién que ayudé a consolidar el régimen autoritario de Joaquin
Balaguer.

El capitulo IV observa el contexto en el cual la Iglesia dominicana
consolida su protagonismo como mediadora y expone que, como en
Bolivia y Centroamérica, el enfoque modernizador se fusiona con las
fuerzas conservadoras tradicionales, conformando una Iglesia de orien-
tacién neoconservadora que promueve la democracia liberal y la me-
diacién politica como el mejor mecanismo para resolver los conflictos.

El capitulo V analiza los programas de la pastoral social de la Iglesia
dominicana como un intento para realizar su misién evangelizadora,
pero también como un instrumento para reconstruir sus lazos con los
integrantes de los sectores bajos de la sociedad y reforzar su legitimidad
en la sociedad. El texto argumenta que el conjunto de la Iglesia estd
de acuerdo con el enfoque social pastoral, pero que aquellos que lo
promueven estdn histéricamente identificados con las orientaciones
modernizadora y liberadora.

El capitulo VI explora la emergencia y la integracion politica del
movimiento evangélico en América Latina vy, en particular, en la
Republica Dominicana, y afirma que los evangélicos son un competi-
dor para la Iglesia catdlica en el campo de la religién, recursos finan-
cieros y mediacién politica.

La conclusién propone que en el futuro cercano las instituciones,
tanto catdlicas como evangélicas, tendrdn papeles de importancia en
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la sociedad y la politica. La debilidad de la democracia dominicana
y la incapacidad de los partidos politicos para alcanzar acuerdos sig-
nificativos en lo que respecta a reformas politicas y econdmicas que
puedan sostenerse en el tiempo, hace necesaria la presencia del clero
para mediar en los conflictos politicos. Estas circunstancias han creado
la oportunidad para la completa reintegracién de la Iglesia catdlica y
del movimiento evangélico como instituciones fundamentales de la
sociedad.



Capitulo I

DESARROLLO DE LA IGLESIA CATOLICA DOMINICANA:
UNA PERSPECTIVA COMPARADA

La Iglesia cat6lica dominicana comparte con las iglesias catdlicas de
América Latina una historia similar en lo que se refiere al desarrollo de
su relacién con la politica. En este sentido, una perspectiva histérica
comparada es de suma utilidad para comprender el papel de la Iglesia
en la sociedad. Esta nos permite comprender las diferencias y las si-
militudes en la region, y ver cémo la Iglesia dominicana se ajusta al
patrén general de las politicas eclesiales en la region. Por lo tanto, este
capitulo comienza colocando a la Iglesia dominicana en el contexto de
la Iglesia y politica en América Latina. Luego explora el desarrollo de
la Iglesia desde la independencia en 1844 hasta el fin de la dictadura
de Rafael Trujillo en 1961. El ntcleo del primer capitulo examina la
politica de la Iglesia observando las gestiones eclesidsticas de Tomds
Portes (1848-1858), Fernando A. Merifio (1885-1906), Alejandro
Nouel (1906-1931) y Ricardo Pittini (1935-1961). Posteriormente
analiza la consolidacién institucional de la Iglesia durante la dictadura
de Trujillo y la subsiguiente crisis politica. En el andlisis se expone que,
a pesar de su debilidad institucional, la Iglesia sirvié como un factor de
cohesién social y politica en los siglos x1x y xx.
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LA IGLESIA LATINOAMERICANA Y LA POLITICA

La relacién de la Iglesia catélica con la politica latinoamericana es
de antigua data; se remonta a la Conquista, se extiende a través del pe-
riodo colonial y sufre cambios estructurales significativos como conse-
cuencia del proceso de independencia de Espafia y Portugal que afecta a
la region (ca. 1820). A pesar de los cambios politicos que resultan de la
ruptura de los lazos coloniales, el legado del colonialismo da el tono a las
relaciones Iglesia-Estado en los siglos x1x y xx. Como consecuencia de
ello, la presencia de la Iglesia es importante en el proceso politico que
culminarfa con la independencia y la creacién de las nuevas republicas.

La jerarquia de la Iglesia durante la lucha por la independencia es-
tuvo del lado de la Corona de Espafia; posteriormente daria su apoyo
a las facciones politicas conservadoras que tomaron el poder, luego de
los movimientos independistas, en los primeros afios de la década que
comienza en 1820. No obstante, un nimero pequefio de sacerdotes
influyentes en la sociedad no siguieron a la jerarquia y se unieron al
movimiento por la independencia. Por ejemplo, este fue el caso de
Miguel Hidalgo y José Maria Morelos, que dirigieron el movimiento
por la independencia en México. La Iglesia se opuso al liberalismo en
América Latina en el siglo x1x y se resistié a su progenie politica entre
la que se encuentra el socialismo y el comunismo. La oposicién de la
Iglesia se debi6 a que el programa liberal perseguia reducir el poder de
esta. Los liberales del siglo x1x deseaban separar la Iglesia del Estado e
impedir su acceso a recursos publicos. Durante ese tiempo, un reducido
pero activo grupo de sacerdotes y monjas apoyaron los movimientos
sociales y politicos cuyo fin era derrocar a los regimenes autoritarios.
Estos sucesos politicos ocurridos en los siglos x1x y xx ponen de mani-
fiesto que la Iglesia no era una instituciéon monolitica, sino mds bien
un organismo en el que se amparaban diversas perspectivas eclesidsticas
y politicas. No obstante, en América Latina la orientacién de nueva
cristiandad se transformé en la fuerza hegemonica y el clero acepté
subordinarse al Estado como un medio adecuado para obtener recursos
financieros a cambio de las bendiciones de la Iglesia.
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A medida que la Iglesia confrontaba los ataques del liberalismo,
permaneci6 confinada a una visién de nueva cristiandad del mundo.
Este legado persistié en América Latina, donde los espafioles y por-
tugueses forjaron nuevas sociedades que imitaban culturas europeas.
De este modo, la Iglesia latinoamericana evolucioné conjuntamente
con el aparato del Estado colonial, convirtiéndose en uno de los pi-
lares principales de la sociedad. Sin embargo, cuando en el siglo x1x
América Latina rompi6 sus lazos coloniales con Espafia (1810-1824) y
Portugal (1822) y creé nuevos estados nacién, la orientacién de cris-
tiandad comenz6 su declinacion. En el transcurso del siglo x1x intent6
recuperar su antiguo estatus en la sociedad y reconstituir sus relaciones
con los Estados latinoamericanos, pero no podia hacer retroceder el
devenir la historia; en su lugar, modificé su visién de cristiandad trans-
formandola en una visién de nueva cristiandad del mundo.

El proceso de recristianizacién de la sociedad comenzé en la parte
final del siglo x1x, pero no florecié ni dio sus frutos hasta la década de
los veinte (Mainwaring 1986, 25-42). Mientras realizaba esas reclama-
ciones en el campo ideoldgico, la jerarquia catélica construyd alianzas
con regimenes conservadores. Los conservadores protegieron a la Igle-
sia y la ayudaron a ejercer su control sobre el sistema educativo, los
programas de bienestar social, el bautismo, los entierros y la moralidad.
A cambio, la Iglesia legitim¢ la autoridad de Gobiernos conservadores,
sin considerar el grado de opresién ejercido por estos. Una relacion
de conveniencia con dirigentes autoritarios se fue desarrollando en el
tiempo mientras la Iglesia ejecutaba su orientacién de nueva cristian-
dad del mundo. La jerarquia catélica no percibia las relaciones con las
élites econémicas y sociales o el Estado como politicas, sino como una
proyeccién natural de su perspectiva religiosa sobre el mundo y la vida.

El patrén de la participacién de la jerarquia de la Iglesia en la po-
litica latinoamericana varia significativamente a lo largo de la region.
Podemos destacar al menos tres tipos de patrones en América Latina:
rupturas Iglesia-Estado, integracion Iglesia-Estado y subordinacién de
la Iglesia al Estado. Por rupturas Iglesia-Estado entiendo la abolicién de
los privilegios de la Iglesia; libertad de culto y de prensa; matrimonio
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civil y divorcio; registros civiles laicos, cementerios y educacién; su-
presion de las 6rdenes religiosas, incluidas las contemplativas. En con-
traste, la integracion de la Iglesia se refiere a una situaciéon donde esta
es un elemento esencial del orden social y tiene un papel importante
en varios aspectos de la vida. La integracién de Iglesia y Estado es la
orientacién del ideal tradicional de cristiandad, opuesto a la nueva
cristiandad, donde la Iglesia se adapta, en lugar de enfrentarlas, a las
autoridades civiles. La subordinacién de la Iglesia al Estado se refiere
a una condicién en la cual ella es muy pobre y débil estructuralmen-
te y necesita del apoyo econémico del Estado para llevar adelante su
misién. En estas circunstancias, la Iglesia busca ejecutar una orienta-
cién de nueva cristiandad, con ella intenta adaptarse al orden politico
dominante.

RuprTtURAS IGLESIA-ESTADO

México, Cuba, Guatemala y Chile son casos en los cuales las relacio-
nes Iglesia-Estado sufrieron rupturas. En México, Benito Judrez restrin-
gi6 las prerrogativas de la Iglesia y rompi6 los lazos diplométicos con el
Vaticano (1858). La Iglesia habia sido una aliada central de las fuerzas
conservadoras responsables de la pérdida de la mitad del territorio mexi-
cano en la guerra Estados Unidos-México (1846-1848). México no rea-
nudarfa su relacién diplomatica con el Vaticano hasta los primeros afios
de la década de 1990. Paralelamente, en Guatemala, el régimen liberal
de Justo Rufino Barrios (1871) expulsé a los jesuitas y al obispo, y re-
dujo el poder de la Iglesia restringiendo el apoyo econémico del Estado
y prohibiendo las procesiones religiosas publicas. Barrios incluso visité
los Estados Unidos para invitar a pastores protestantes a predicar en su
pais. En 1887, el general Manuel Lisandro Barilla, sucesor de Barrios,
fue mas all4, prohibiendo la entrada de clérigos extranjeros al pais. El
Gobierno expulsé al arzobispo y no le permitié regresar hasta 1897.
Las tensiones Iglesia-Estado se aquietaron durante dos décadas pero se
rencendieron en 1920 cuando el general José Marfa Orellana renové
su campafia anticlerical y obligd al arzobispo a marchar hacia el exilio.
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En 1925, los liberales llegaron al poder en Chile y comenzaron a
separar la Iglesia del Estado, buscando reducir su influencia. La Iglesia
y los Gobiernos conservadores mantenian relaciones tan estrechas en
Chile que la Iglesia tenfa el poder de veto sobre los presidentes conser-
vadores. Los liberales anticlericales siempre habfan querido terminar
este tipo de relacién (Stewart-Gambino 1992, 13-26).

En Cuba, la revolucién socialista ocurrida en 1959 eliminé completa-
mente la influencia de la Iglesia. La Revolucién no solo expulsé a los sa-
cerdotes que apoyaron la contrarrevolucién, también redujo la presencia
de la Iglesia en su conjunto en Cuba. La oposicién de la Iglesia al Go-
bierno fue igualmente fuerte y no serfa hasta 1968 cuando esta publicarfa
una carta pastoral criticando el bloqueo econémico estadounidense de la
isla, cuando comenzé a reconocer que los cristianos estaban participan-
do junto al Estado en la promocién del desarrollo (Dussel 1992, 421-24).

LA IGLESIA Y LA INTEGRACION CON EL ESTADO

El de Colombia es el tnico caso de integracién de la Iglesia. En
Colombia, el conflicto politico entre los liberales y los conservadores
produjo el legado de una duradera relacion entre la Iglesia y el Estado.
Después de un largo periodo de los liberales al frente de la gestion del
Estado (1848-1887), los conservadores tomaron el poder y gobernaron
hasta 1930. Durante este periodo firmaron un concordato con el Vati-
cano en 1887 que reguld las relaciones Iglesia-Estado y transformoé a la
Iglesia en un elemento esencial del orden politico. La Iglesia fue uno
de los pilares de la sociedad, situacién que perduraria después de que
los liberales derrocaron a los conservadores en 1930.

En lo que respecta al concordato, este estipulaba que la religion
catélica debia ser ensefiada en todos los niveles educativos. La Igle-
sia estaba a cargo del registro de los recién nacidos y los registros
parroquiales eran considerados mds importantes que los registros civi-
les. El Gobierno otorgé la gestién de todos los cementerios a las autori-
dades religiosas. El «divorcio civil no existia y el matrimonio civil para
los catélicos bautizados estaba sujeto a una declaracién publica, en la
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cual se debia hacer abandono de la fe. Estas declaraciones, se suponfa,
debian ser hechas en presencia de un juez, dadas a conocer publica-
mente y comunicadas al obispo» (Levine 1981, 70).

A pesar del levantamiento liberal de 1948, cuando la Iglesia fue ata-
cada en todo el territorio nacional, e incluso el palacio del arzobispo en
Bogoti fue incendiado, el regreso de los liberales al poder en 1960 no
redujo el protagonismo de la Iglesia en la vida cotidiana de Colombia.
De hecho, la Iglesia renegoci6 el concordato de 1887 en 1973, pero el
Gnico cambio significativo fue la posibilidad del divorcio civil sin la ne-
cesidad de realizar una apostasia en publico. No obstante, ya en los afios
cincuenta, la Iglesia se habia retirado casi por completo de la politica
partidaria y habfa comenzado a poner énfasis en la necesidad de lograr la
unidad y de poner fin a la violencia que habia llegado a niveles dramé-
ticos en Colombia durante los siglos x1x y xx. Subsiguientemente, miem-
bros de la Iglesia actuaron como mediadores en los conflictos politicos.

Esta peculiaridad del caso colombiano puede ser explicada por el
temprano desarrollo institucional de la Iglesia colombiana. En 1903,
la Iglesia en Colombia ya habfa constituido la Conferencia Nacional
de Obispos, una instituciéon que las demas iglesias de América Latina
crearfan en los afios cincuenta. Esta conferencia reunié a obispos de
distintas didcesis y les permiti6 establecer programas pastorales nacio-
nales y crear seminarios para incrementar y educar al clero, al igual
que al laicado. En los afios cuarenta, la conferencia comenz6 a integrar
una extendida red de grupos de Accién Social Catélica, sindicatos,
programas educativos para adultos y otras organizaciones comunitarias.
En 1972 ya habfa creado un secretariado profesional permanente que
coordinaba las tareas de todas las didcesis (Levine 1981, 72-74). Estos
programas educativos hicieron posible que la Iglesia mantuviera su po-
derosa influencia sobre el Estado y la sociedad.

SUBORDINACION DE LA IGLESIA AL ESTADO

La subordinacién de la Iglesia al Estado es el modelo més comin
de relaciones Iglesia-Estado en América Latina. En Centroamérica y



Cap. I: Desarrollo de la Iglesia catélica dominicana...

América del Sur, con la excepcién de Chile y Colombia, la Iglesia se
debilité como consecuencia del periodo liberal. Esto explica en parte
la aceptacion de la jerarquia eclesidstica del Estado Novo de Getulio
Vargas en Brasil (1930) y el régimen de Juan Domingo Perén (1946)
en Argentina. La Iglesia tenfa la necesidad de lograr el apoyo de estos
regimenes para promover su orientacién de nueva cristiandad. En Ve-
nezuela, la Iglesia tuvo el papel de un socio menor. De hecho, hasta
1964, el control del Estado era amplio en este pais. Por ejemplo, bajo la
ley de Patronazgo Eclesidstico de 1824, la Iglesia venezolana no tenfa
estado juridico, no le era permitido poseer propiedades, ni podia cele-
brar contratos de ninguna indole (Levine 1981, 71). En Centroamé-
rica, la Iglesia se hallaba igualmente subordinada a las dictaduras que
gobernaron la regién en los siglos xix y xx.

La Iglesia dominicana se ajusta perfectamente a este modelo de
subordinacién al Estado y refleja la realidad més amplia de aquellas na-
ciones, donde evolucioné de una institucién débil a una que necesitaba
el apoyo del Estado para llevar adelante su visién de nueva cristiandad
del mundo. Examinemos ahora a la Iglesia dominicana para ilustrar el
caso de una institucién que se constituye siguiendo la orientacién de la
nueva cristiandad, donde esta se halla subordinada al Estado.

LA IGLESIA DOMINICANA BAJO LA AUTORIDAD COLONIAL

La historia de la Iglesia en la Reptblica Dominicana comienza con
la conquista y colonizacién de lo que los europeos llamaron el Nuevo
Mundo. Las relaciones de la Iglesia y el Estado fueron establecidas a
través de la bula papal Inter caetera, expedida en mayo de 1493, poco
tiempo después de que Cristébal Coldn regresara a Europa luego de su
primer viaje al Nuevo Mundo. Por medio de este documento el papa
Alejandro VI le cedia a la Corona espafiola el dominio completo y
perpetuo de América. A cambio, Espafia difundirfa el catolicismo en el
Nuevo Mundo. El 28 de julio de 1508, el papa Julio II expidi6 la bula
Universalis ecclesiae regiminis, en la cual otorgaba al rey Fernando y a
sus sucesores el derecho de presentarles a Roma candidatos para ocupar
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cargos jerarquicos, desde los arzobispos hasta las posiciones inferiores.
Este nuevo mecanismo se conocié con el nombre de Real Patronato
(Metzler 1991,104-7). Posteriormente, el Real y Supremo Consejo de
Indias'® administré toda su maquinaria. En la practica el papa le otorgé
a la Corona espafiola el control de la Iglesia en el Nuevo Mundo.

La Iglesia habia sido una parte intrincada de la sociedad ibérica,
y las autoridades espafiolas deseaban que esta se desarrollara de igual
manera en el Nuevo Mundo. En Espafia, Iglesia, Estado y sociedad se
entrelazaban, lo que no significa que la Iglesia tuviera el control de la
sociedad. Iglesia y Estado mantenfan una relacién interdependiente y
grupos seglares o agencias utilizaban frecuentemente a este tdltimo en
su propio provecho (Lockhart and Schwartz 1996,13).

Sin embargo, las circunstancias histéricas en el Nuevo Mundo te-
nian grandes diferencias con la peninsula ibérica, y la Iglesia hubo de
adaptarse al nuevo medio social y cultural. Esto inclufa, eventualmen-
te, la aceptacion de elementos de las religiones autéctonas y africanas,
lo cual era dificil para la Iglesia pues no todos dentro de la institucién
estaban de acuerdo con su cercanfa a los conquistadores. Desde un
principio, en el proceso de conquista y colonizacién del Caribe, peque-
flos pero comprometidos grupos de sacerdotes guiados por los padres
Antén de Montesinos y Bartolomé de las Casas protestaron frente a las
injusticias cometidas por los espafioles contra las poblaciones indige-
nas. Estas protestas eran seguidas usualmente por una legislacion desti-
nada a regular el trato al que eran sometidas las poblaciones indigenas
en el Nuevo Mundo. No obstante, un elemento central permanecio sin
cambios: el clero catdlico permaneceria estrechamente ligado a la oli-
garquia colonial espafiola y al Estado que habria de desarrollarse luego
de la conquista de las civilizaciones indigenas.

10 El Real y Supremo Consejo de Indias fue creado en 1524 en respuesta a la expansién

de los territorios conquistados por Hernan Cortés y para mejorar la administracién central
espafiola. Este cuerpo administrativo estaba asentado en Espafia y actuaba como un
departamento a cargo de los asuntos de las Indias.
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LA IGLESIA DOMINICANA BAJO LA OCUPACION HAITIANA,
1822-1844

La independencia dominicana es un hecho tnico en América La-
tina, pues fue obtenida de un Estado caribefio. En primera instancia,
los dominicanos se independizaron en 1821 de Espafia, pero el nuevo
Estado, denominado Haiti Espafiol, no se hallaba preparado para au-
togobernarse y tuvo que aceptar su anexioén a Haitf en 1822. No obs-
tante, la participacion de la Iglesia en el proceso politico fue similar al
conjunto de la experiencia latinoamericana. Por ejemplo, la Iglesia se
opuso al liberalismo haitiano, que rechazaba la existencia de entidades
corporativas. Durante la Ocupacion, el Gobierno haitiano confisco las
propiedades de la Iglesia, clausuré la Universidad de Santo Domingo,
que habia estado bajo la gestion de religiosos, y obligé al clero a acatar
la Constitucién liberal de Hait{ (1816).

En 1824, una conspiracién inspirada intelectualmente por la Iglesia
dominicana contra el Gobierno haitiano fracasé. Ello complicé las re-
laciones de la Iglesia con el Gobierno y finalmente el obispo Pedro Va-
lera y Jiménez (1809-1830) debié abandonar la isla y dirigirse a Cuba
(Henriquez Urefia 1991, 31). Fue esta relacién politica conflictiva la
que llevé a varios miembros del clero a darle su apoyo al movimiento
de separacién de Santo Domingo de Haiti (1838-1844). El vicario ge-
neral Tomas Portes (1830-1848), sucesor del obispo Valera y Jiménez,
no apoyo la independencia. Portes, un hispandéfilo, pensaba que se de-
bia restaurar el dominio espafiol, pero debido a su estrecha amistad con
el cénsul francés en Santo Domingo y lo incierto de las posibilidades
de la restitucién de la autoridad espafiola, abrigaba, en apariencia, el
deseo de considerar la anexién de la Repiblica Dominicana a Francia.

Un grupo de sacerdotes locales compartia las simpatias de Portes
por Francia, mientras que otros como Gaspar Herndndez (un realista
peruano) y Pedro Pamies, un espafiol, permanecieron leales a Espafia.
A pesar de estos puntos de vista, muchos sacerdotes de la region del
Cibao (norte), en donde existia un decidido apoyo por la indepen-
dencia, no segufan las ideas politicas del vicario general y brindaban
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su aprobacién al proceso independentista. Entre aquellos sacerdotes
que crefan en la independencia se hallaban: Manuel Gonzalez Regala-
do, Anselmo Ramirez, Silvestre Nifiez, Domingo Solano y Anselmo
Rodriguez (Polanco Brito 1980, 22-24). Las divisiones politicas en el
seno del clero no fueron obstaculo para que sus integrantes se unieran
al movimiento por la independencia, pues la mayoria de ellos se oponia
a la versién despotica del liberalismo haitiano.

La participacién del clero en el movimiento de la independencia
dej6 el legado de su influencia en la Constitucién de la Republica Do-
minicana de 1844. La Asamblea Constituyente tenfa 29 miembros,
ocho de los cuales eran sacerdotes. De hecho, el presidente de la asam-
blea, Manuel Marfa Valencia, se consagré sacerdote catdlico cuatro
aflos mds tarde. Los sacerdotes fueron, efectivamente, influyentes en
los debates y en la redaccién de la primera Constituciéon dominicana.
A modo de ejemplo, la comisién cuya responsabilidad incluia los as-
pectos ideoldgicos estaba compuesta por cinco miembros, tres de ellos
sacerdotes. Estos sacerdotes tuvieron un importante papel en asegurar
que la catélica fuera la religion oficial del nuevo Estado independiente.
En la actualidad muchos de los simbolos catdlicos estdn representados
en los stmbolos del Estado. El escudo nacional de la Reptblica Domi-
nicana incluye la Biblia y la cruz rodeada por las palabras Dios, Patria
y Libertad. Es claro el hecho de que el clero legitimé el nacimiento
de la nueva nacién y su constitucién, estableciendo, por lo tanto, una
compleja relacién politica entre el Estado y la Iglesia.

La participacion de la Iglesia dominicana en el movimiento eman-
cipatorio refleja la realidad mds amplia de la América Latina del siglo
x1x. En Brasil, el arzobispo presidié la comision que redacté la Consti-
tucién en 1822. En Ecuador, el obispo de Quito fue elegido presidente
de la nueva republica. En Centroamérica el clero tuvo un papel activo
en las Cortes de Cadiz!! (1812) y més tarde participé en la redaccién

1" Las Cortes de Cadiz estaban formadas por juntas provinciales de la resistencia espafiola

ante la invasién francesa que habfa tomado prisionero al rey en 1808. Las Cortes se
reunieron en el contexto de las guerras de emancipacién hispanoamericana y deseaban
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de una Constitucion para la regién. De los 49 notables invitados a par-
ticipar de las sesiones, 6 eran hombres de la Iglesia. A pesar de que la
independencia dominicana ocurrié unos treinta y dos afios mds tarde,
este proceso tenia semejanzas con el que tuvo lugar en otros lugares de
la regién y por lo tanto encaja en el patrén general de relaciones de
subordinacién de Iglesia-Estado.

PORTES Y LA CONSTRUCCION DE UNA IGLESIA NACIONAL,
1844-1858

A pesar de la participacién de muchos de sus miembros en el movi-
miento por la independencia y en la redaccién de la Constitucion, la
Iglesia abrigaba su propio proyecto histérico. Este proyecto consistia en
la celebracion de un sinodo para restablecer la jerarquia, la fundacién
de un seminario conciliar para la formacién de sacerdotes, la promo-
cion de la influencia cultural sobre la sociedad y la organizacién de
la Iglesia de acuerdo a las lineas de pensamiento de la orientacién de
nueva cristiandad. La importancia de este proyecto no debe ser subes-
timada. Las ocupaciones francesa y haitiana le habfan asestado un duro
golpe a la Iglesia y, en consecuencia, esta Iglesia habia perdido la base
de su sustento econémico, su protagonismo en el campo educativo y en
los programas de asistencia social. La cantidad de sacerdotes en 1827,
68, era casi la misma que en 1861 (ver cuadro 1.1), el afio en el que el
pais fue anexado por Espafia.

La dirigencia de la Iglesia debi6é adaptarse a las circunstancias so-
ciales y politicas de la época para implementar su proyecto. Portes es-
taba preparado para llevar adelante esta decisién politica. Puso de lado
sus sentimientos politicos hispanéfilos y decidié brindarle su apoyo
a Pedro Santana, el primer presidente de la Republica Dominicana
(1844-1848). En una carta pastoral emitida en julio de 1844, amenaz6

atraer el apoyo de las colonias de Sudamérica para afianzar sus planes imperiales. Esta es
la razén por la cual promulgaron una Constituciéon que declaraba a Espafia y la América
espafiola como una sola nacién.
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con la excomunién a cualquiera que obstruyera el «sabio Gobierno»
de Santana (Martinez 1995, 75). Esto explica el porqué de la solicitud
de Portes requiriendo apoyo gubernamental para obtener su nombra-
miento como arzobispo de Santo Domingo, respaldada por las autori-
dades. El papa Pio IX lo nombré arzobispo en 1848, un hecho que las
autoridades nacionales percibieron como el reconocimiento papal a la
independencia dominicana.

Cuabpro 1.1 Desarrollo del clero en la Repiblica Dominicana

Afio Nacidos en Dominicanos Nacionalidad Total
el extranjero desconocida
1827 26 42 68
1861" 17 27 15 69
1884 23 24 47
19027 5 58 63
1923 13 51 64
1936 43 28 71
19537 87 40 127

Fuentes: * Correspondencia privada con José Luis Sdez, s. j., 4 de agosto de 2000,
y 10 de marzo de 2000; ™ Lluberes (1998, 120); ™ Sdez (1979, 76-77); ™" Tomé
(1963, 712), *Instituto Nacional de Pastoral (1993, 360).

A pesar de la inexistencia de un concordato," el arzobispo Portes
fundé en 1848, con la asistencia del Estado, el Seminario Conciliar
Santo Tomds de Aquino. El Gobierno se comprometié a otorgarle un

12 Bajo un concordato, el Estado asume la responsabilidad de la proteccién de la religién,

reconoce los derechos de la Iglesia y sostiene econémicamente al obispo y a la curia
diocesana, al seminario y a los sacerdotes parroquiales. Las naciones latinoamericanas
firmaron concordatos con el Vaticano durante los afios de Gobiernos conservadores
(Guatemala, 1852; Costa Rica, 1852; Nicaragua, 1861; El Salvador, 1862; Haiti, 1860,
y Colombia, 1887). Sin embargo, la Repiblica Dominicana no pudo firmar uno, debido,
en parte, a la debilidad de los grupos politicos en el poder, que no tenfan mayor interés
en firmar un acuerdo con el Vaticano. Estos grupos estaban preocupados por una invasién
haitiana. Haitf no reconoci6 la independencia dominicana sino hasta 1856 e invadi6 la
nueva reptblica en varias ocasiones entre 1844 y 1856.



Cap. I: Desarrollo de la Iglesia catélica dominicana...

subsidio anual de 12,000 pesos, en aquellos afios una suma considera-
ble. La misma provenia del tesoro nacional y le permitié a la Iglesia
convertirse en duefia de cuatro de las mejores casas de Santo Domingo,
ademds de lo producido por el Ingenio Frias (una finca cercana a la
ciudad). Asimismo le otorgé 12 becas de estudio para estudiantes de
cada una de las provincias existentes (Polanco Brito 1948, 30-40; Sdez
1996a, 39-42). El Seminario Conciliar fue la primera institucién edu-
cativa fundada en el periodo posindependencia. Allf no solo se brinda-
ria una formacion teoldgica a los futuros sacerdotes, sino que también
se enseflarfa medicina, humanidades y jurisprudencia. En esa época,
el Gobierno dominicano no firmé un concordato con el Vaticano; no
obstante, la Iglesia recibi6 la asistencia econémica del Estado.

A pesar del apoyo que el Estado dominicano le brindaba a la Iglesia,
no le devolvié las propiedades confiscadas por las autoridades haitianas
durante el periodo de ocupacién del pais. Esto cre6 un problema en las
relaciones entre ambas entidades. Aunque la Constitucién dominicana
no era tan estricta como la de Haiti, era, no obstante, una Constitucién
liberal que eliminé capellanias y otras prerrogativas de la Iglesia. El pre-
sidente Santana observé que el arzobispo Portes deseaba lograr la auto-
nomia de la Iglesia respecto del Estado. Esta fue la principal fuente de
conflictos politicos entre ambos poderes. Santana otorgé concesiones a
la Iglesia, abolié el divorcio y declaré la invalidez del matrimonio civil,
pero también toleré la presencia de protestantes y judios. En suma, los
gobernantes dominicanos del siglo x1x intervinieron en los asuntos de
la Iglesia, limitando sus prerrogativas, pero nunca tuvieron un papel de
importancia en estas cuestiones, como las que asumieron otros gober-
nantes en distintos pafses de Centroamérica y América del Sur.

Buenaventura Bdez (1849-1853) era enemigo politico de Santana
y, como tal, deseaba lograr el apoyo de la Iglesia, y alent6 al arzobispo
para que organizara un sinodo diocesano durante su gobierno. En 1851,
el arzobispo Portes llevé adelante el VIII Sinodo Diocesano para poner
al dfa a la Iglesia sobre las nuevas circunstancias sociales y politicas de
la nacion. Al surgir la cuestién de las relaciones Iglesia-Estado, el clero
conté en el Gobierno con funcionarios dispuestos a escucharlo con un
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ofdo comprensivo. Deseando tener una relacién amistosa con la Iglesia,
Béez abolié aquellos articulos constitucionales y leyes que limitaban las
prerrogativas de esta (Pérez Memén 1984, 654). Sin embargo, cuando
Santana retorné a la presidencia (1853-1856), convocé al arzobispo al
Congreso, donde le solicité pdblicamente que jurara su fidelidad a la
Constitucion de 1844. El arzobispo inici6 un duelo verbal con el pre-
sidente y se negé a prestar juramento. El presidente lo amenazé con el
exilio. Disgustado y desmoralizado, Portes instruyé a uno de sus subor-
dinados para que prestara juramento por él (Rodriguez Demorizi 1969,
99-102). Santana entonces restableci6 los articulos constitucionales y
las leyes que regulaban las relaciones de la Iglesia y el Estado.

Debido a la inestabilidad del Estado y a la cambiante fortuna de
Béez, quien brindé su apoyo a esta como caudillo politico, el proyecto
de Portes no produjo resultados significativos. El Gobierno no le devol-
vi6 a la Iglesia sus prerrogativas, y en el seminario, durante el periodo
en que Portes ocupé el cargo de arzobispo (1848-1858), solo se gradua-
ron 13 sacerdotes. Portes murié en 1858 vy, con €él, desaparecié un débil
proyecto nacional para constituir a la Iglesia en una entidad auténoma.

DEL GOBIERNO COLONIAL A LA CRISIS INSTITUCIONAL, 1861-1884

De 1848 a 1861, la lucha entre Santana y Bdez habfa matizado
las actividades politicas. Desde los primeros dfas de la independencia
ambos buscaron el concurso de una potencia extranjera para que se
hiciera cargo del nuevo Estado recientemente establecido. Esta buisque-
da incluy6 a grupos que mostraban su simpatia hacia distintos pafses:
Espafia, Estados Unidos, el Reino Unido y Francia. Estos esfuerzos no
tuvieron éxito hasta que los Estados Unidos se vieron envueltos en la
Guerra de Secesion (1861-1865). En este contexto, Santana inicia su
tercer mandato presidencial (1858-1861) y le solicita a Espafia la ane-
xién. En 1861, cuando Espafia anex6 a la Republica Dominicana, la
Iglesia colonial fue restablecida y un espafiol, Bienvenido Monzén, fue
nombrado arzobispo de Santo Domingo. Monzén llegé para instaurar
nuevamente el orden en una Iglesia donde la jerarquia se hallaba casi
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disuelta. Gaspar Herndndez, el sucesor de Portes, temiendo la represiéon
por parte de Santana, abandoné el pafs. Poco tiempo antes de morir
delegd sus funciones en el obispo de Curazao, Martin J. Niewindt."

El restablecimiento del Gobierno colonial espafiol en la Republica
Dominicana, en lugar de favorecer la organizacion institucional de la
Iglesia, hizo lo contrario: la debilité y la dividié. El arzobispo Monzén co-
menzé una cruzada para colocar tanto al clero como a la poblacién bajo
el estricto control disciplinario de la Iglesia. A su arribo a la isla, observé
la existencia de logias masénicas, iglesias protestantes, costumbres rela-
jadas entre los sacerdotes y matrimonios ilegitimos (ver capitulo VI). En
1863, emitié una carta pastoral en la que deline su proyecto apostdlico,
por el que se prohibia la realizacién de ceremonias religiosas publicas
que no fueran catdlicas. La estrategia de Monzén fracasé y estimulé la
oposicién a la gestién espafiola al frente del Estado. Muchos sacerdotes
y seminaristas se unieron a los rebeldes que habfan estado combatiendo
el restablecimiento del orden colonial. El general José de la Gandara,
comandante de las fuerzas espafiolas en Santo Domingo, responsabilizé
a Monzoén por las dificultades que debia enfrentar en un esfuerzo bélico
que los espafoles estaban perdiendo. Monzén viajé a Espafia para de-
fender su posicion, pero esta ya no podia seguir pagando los costos de la
guerra y retiré sus tropas en 1865 (Guerrero Cano 1991, 23-33, 65-89).

Las relaciones Iglesia-Estado se deterioraron luego del retiro de los
espafoles y la jerarquia nuevamente estuvo a punto de derrumbar-
se. La inestabilidad politica del pafs era la culpable de esta situacion,
pues ni los nacionalistas ni los anexionistas estaban en condiciones de
mantenerse en el poder por un periodo de tiempo considerable. Los

B Lo que sigui6 fue una lucha politica entre Santana y el clero acerca de quién deberia

conducir a la Iglesia dominicana. Calixto Ma. Pina y Fernando A. Merifio dirigieron la
Iglesia durante breves perfodos hasta el arribo de Monzén (1862-1865), quien restablecié
la Iglesia colonial. Monzén 1lené la curia diocesana y el seminario con sacerdotes espafioles
nombrados por él, mientras que el clero dominicano, que generalmente habfa apoyado la
anexién por parte de Espafia, fue ignorado. En 1961, habfa 69 sacerdotes en el pais y 24
de ellos firmaron el acta de anexién; es interesante el dato de que 12 de los firmantes eran
dominicanos (Lluberes 1998, 96; ver cuadro 1.1).
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nacionalistas deseaban que el Vaticano nombrara a un sacerdote do-
minicano para encabezar la Iglesia local, mientras que la faccién de los
anexionistas dirigida por Bdez (Santana murié en 1864) mostraba su
voluntad de colaborar con un extranjero. Nuevamente la Iglesia estaba
atrapada entre las dos fuerzas politicas predominantes de su tiempo v,
como de costumbre, el clero se hallaba politicamente dividido. Antes
de partir hacia Espafia, Monzén delegé su autoridad en Blas Diaz de
Arcaya. Sin duda, Monzén dejo a la Iglesia dominicana en un estado
de completa confusién.

En 1866, el Vaticano, siguiendo aparentemente el consejo espafiol,
nombré a tres vicarios apostdlicos europeos que, en general, fueron
rechazados por las gestiones nacionalistas y liberales. Estos vicarios
fueron Luis Nicolds Buggenons, redentorista (1868-1873), Leopold A.
Santaché de Aguasanta, franciscano (1870-1874), y Rocco Cocchia,
capuchino (1874-1884). Después de un dificil comienzo, Cocchia lo-
gr6 el apoyo de la élite liberal local. Fue el responsable, en 1878, de
la organizacion del IX Sinodo de la Iglesia dominicana, el cual le dio
una estabilidad significativa. El sinodo fue dedicado a la celebracion
de los sacramentos, el catecismo, la predicacién del Evangelio, la vida
del clero y la cultura. Cocchia restaur6 la jerarquia eclesidstica y logré
crear las condiciones para que un sacerdote dominicano dirigiera nue-
vamente la institucién local (Bello Peguero 1997, 99-240; Saez 1993,
90-94; Gonzélez 2001, 13-16).

De 1865 a 1878, la Reptblica Dominicana sufrié uno de los perio-
dos de mayor inestabilidad en su historia. A excepcion de Béez, quien
instal6 una dictadura (1868-1873), la mayoria de los lideres domini-
canos de entonces no lograron completar sus mandatos pues fueron
derrocados por sus opositores politicos. Los gobiernos liberales de corta
duracién que ocuparon el poder después de Bdez fueron destituidos y
no lograron mayor reconocimiento internacional, pues los liberales se
negaban a reconocer la deuda externa contraida por Béez. En estas cir-
cunstancias, el Estado no tenfa la capacidad para sostener una Iglesia
que se hallaba inmersa en una crisis institucional. Mientras tanto, las
rivalidades politicas locales atraparon a la Iglesia, impidiendo que esta
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restituyera la jerarquia hasta la llegada de Cocchia al pais. No obstante,
los lazos institucionales de la Iglesia con Roma la salvaron de derrum-
barse junto con el Estado dominicano.

MERINO Y EL DESARROLLO DE UN CLERO DOMINICANO, 1885-1906

Fernando Arturo de Merifio continué desarrollando el proyecto na-
cionalista del arzobispo Portes, que proponia reducir la dependencia
de la Iglesia dominicana de sacerdotes extranjeros. Merifio pertenecia
al grupo de 13 sacerdotes que se ordenaron en el Seminario Conciliar
fundado por Portes en 1848; asimismo, se desempefié como adminis-
trador apostdlico durante un breve perfodo (1860-1862). Las fuerzas
espafiolas que ocuparon el pais en 1861 lo obligaron a exilarse debido a
su identificacién con el proyecto politico nacionalista. Estas simpatias
lo llevaron finalmente a aceptar la presidencia de la Republica por un
corto tiempo (1880-1882). Anteriormente a su nombramiento como
arzobispo de Santo Domingo (1885-1906), fue administrador aposté-
lico (1882-1884). Su designacién trajo continuidad institucional, que
ayudé a consolidar a la Iglesia como institucién.

Merifio fue un destacado lider de la Iglesia y un hombre que de-
finié con claridad el ideario nacionalista. Estaba convencido de que,
para lograr sus objetivos, la Iglesia necesitaba la creacién de un clero
nacional. Su nacionalismo lo llevé a oponerse a la presencia de sacer-
dotes extranjeros en la formacién de los sacerdotes dominicanos. De
hecho, se encargd personalmente de esta tarea. Luego de finalizar su
mandato presidencial, se dedicé a dirigir el Seminario Conciliar. En
el momento en que Merifio ocupa el cargo de arzobispo (1885), la
Republica Dominicana contaba con 47 sacerdotes (24 dominicanos y
23 extranjeros). En el afio 1902, el ndmero habifa crecido a 63 (58 do-
minicanos y cinco extranjeros) (ver cuadro 1.1). Merifio logré que la
proporcién de sacerdotes nacionales y extranjeros se invirtiera, lo que
otorgd a la Iglesia un minimo crecimiento cuantitativo. No obstante,
en tanto institucién, la Iglesia continto siendo débil y subordinada al
Estado. Merifio en ningtn caso intenté deliberadamente contradecir
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las politicas de Ulises Heureaux, el dictador que goberné la nacién
durante la mayor parte del tiempo en que €l ejerci6 la administracién
eclesidstica.!*

En el primer mandato presidencial de Heureaux (1882-1884), el
Gobierno dominicano renové los esfuerzos del pasado para lograr un
concordato con el Vaticano. En 1884, Collin de Paradis, un agente
diplomdtico que se habfa desempefiado como representante de varias
naciones latinoamericanas en Europa, fue nombrado enviado especial
por el Gobierno dominicano. De Paradis negocié un concordato con
el Vaticano que fue aprobado por el Congreso dominicano. Sin embar-
go, el documento final nunca fue intercambiado con las autoridades
vaticanas, como lo establecen las normas diplomdticas eclesidsticas e
internacionales. En este documento el Estado dominicano reconoce al
catolicismo como la religién del Estado y acuerda ejercer el Patronato
y sostener econémicamente a la Iglesia. En suma, «el arzobispo serfa
leal y obedecerfa al Gobierno establecido por la Constitucion de la
Reptblica y no participaria, directa o indirectamente, en ninguna ac-
tividad que afectara los establecidos intereses del Estado» (Alfau Durdn
1975, 82-84; Peralta Brito y Chez Checo 1979, 90-91). Est4 claro que,
a pesar de su incapacidad manifiesta para sostener a la Iglesia, el Estado
dominicano atn aspiraba a subordinarla mediante su participacién en
el nombramiento del arzobispo. ;Por qué el documento final no fue
finalmente intercambiado con las autoridades vaticanas? Por la sencilla
razén de que el Gobierno dominicano deseaba nombrar al arzobispo de
Santo Domingo, y Merifio era su candidato. Logrado este objetivo, el

4 Ulises Heureaux fue un nacionalista liberal que luché contra la anexién espafiola en

la década de 1860. Este destacado lider ascendi6 desde un origen humilde hasta llegar a la
presidencia (1882-1884 y 1886-1899). Durante estos dos perfodos en el poder forjé una
alianza con la clase emergente propietaria de las fincas de azicar y con los comerciantes.
Como muchos otros dirigentes liberales en la segunda mitad del siglo xix, se convirtié en
un conservador que estaba dispuesto a sostener a la Iglesia. Durante el segundo gobierno
de Heureaux. el arzobispo Merifio recurria a él solicitdndole favores personales, a los
que el gobernante generalmente accedfa. No obstante, Merifio nunca planted ninguna
cuestién politica de proporciones, excepto para oponerse a la legislacién que no reconocia
el matrimonio por la Iglesia.
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Gobierno ignoré toda cuestiéon diplomatica relacionada con el concor-
dato. El propio Merifio se hallaba atrapado en la marafia de la politica
local, lo que en apariencia le impedia observar los detalles diplomaticos
concernientes al concordato.

A pesar de su aceptacion de la estructura legal del Estado, Merifio
se opuso al apoyo que el Gobierno otorgé a las ideas del positivismo
en la instruccién publica. Se enfrent6 al pensamiento del filésofo puer-
torriquefio Eugenio Marfa de Hostos, quien alrededor de 1870 decidi6
establecerse en la Reptblica Dominicana, donde se transformé en una
personalidad particularmente importante en todo lo relacionado con
la instruccion pablica. Hostos fundé una escuela con el fin de formar
maestros y maestras. Consideraba que las escuelas debian ser laicas y
que la educacion religiosa debia ser excluida del curriculo de la instruc-
cion publica. La Escuela Normal, fundada por Hostos, realizé varias
investiduras y, a pesar de su expulsiéon del pais (1888), debido a su
oposicion al régimen de Heureaux, el sistema escolar creado por él
continué en funcionamiento hasta 1895. Sus ideas ejercieron una pro-
funda influencia en el sistema dominicano de instruccién publica, que
se extendié y perduré durante una parte sustancial del siglo xx.

Merifio, por supuesto, se opuso enérgicamente a las ideas de Hostos
y procuré incluir la educacién religiosa en el sistema piblico de ense-
flanza. Presiond y logré una reforma educativa que suprimi6 la Escuela
Normal fundada por Hostos, que fue sustituida por dos escuelas centra-
les ubicadas en Santo Domingo y Santiago. La educacién religiosa era
obligatoria en las nuevas escuelas (Lluberes 1998, 119-25; Peralta Brito
y Chez Checo 1979, 37-45). No obstante, éstas eran escuelas piblicas;
la Iglesia en ese tiempo no contaba con escuelas u hospitales propios.
Sin embargo, el proyecto eclesial de Merifio tuvo éxito relativo en lo
que respecta a sus deseos de que el Estado modificara su politica edu-
cativa, asegurara que la mayorfa de los sacerdotes catdlicos fueran do-
minicanos nativos y reconociera al catolicismo como la religién oficial
del Estado. Es significativo que, a pesar de su debilidad institucional,
la Iglesia tuviera un poder legitimador que el Estado debifa tomar en
consideracién.
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NOUEL Y EL DESARROLLO DE UNA IGLESIA DEPENDIENTE,
1906-1931

La inestabilidad politica dominicana inhibi6 el desarrollo y la con-
solidacién de la Iglesia. El colapso del régimen de Heureaux en 1899
afecté todos los aspectos de la sociedad dominicana. Comenzé enton-
ces un periodo de inestabilidad politica que se prolongé hasta la llegada
al poder de Ramon Céceres (1906-1911). Las aduanas de la Republica
Dominicana fueron brevemente ocupadas por militares estadouniden-
ses para controlar el proceso politico y garantizar el pago de la deuda
externa del pafs. Caceres logré una minima estabilidad politica a causa
de una convencién que firmé con los Estados Unidos en 1907, que, de
hecho, solo legaliz6 acciones ya aplicadas por este pafs.

Adolfo Alejandro Nouel Bobadilla fue nombrado arzobispo coad-
jutor jure sucessionis (1904-1906) debido a la edad avanzada y la en-
fermedad de Merifio. Nouel se convirtié en arzobispo a la muerte de
Merifio en 1906. El Gobierno dominicano acepté esta situacion, pero
le recordé que estaba violando el concordato firmado en 1884. Como
hemos sefialado antes, el concordato nunca fue intercambiado con las
autoridades vaticanas; por lo tanto, no tenfa valor legal. De cualquier
modo, cuando Nouel viajé al Vaticano en 1904, llevé consigo una car-
ta firmada por el ministro de Relaciones Exteriores (Alfau Duran 1975,
92). Las autoridades dominicanas sabfan que Nouel era un miembro
conservador de la élite local, educado en Roma, y que no podia ser
rechazado. Sin embargo, tenfan la necesidad de recordarle al clero que
se hallaba bajo la influencia de las autoridades civiles dominicanas.

Los conflictos que emergieron en las relaciones Iglesia-Estado al co-
mienzo del siglo xx podrian ser considerados de baja intensidad si los
comparamos con las confrontaciones politicas entre Santana y Portes
en el siglo anterior. De cualquier modo, evidencian conflictos de interés
entre ambas entidades. Por ejemplo, existieron disputas acerca del de-
recho de la Iglesia de erigir un mausoleo para dar sepultura a los restos
del arzobispo Merifio en la catedral de Santo Domingo. El Congreso
Nacional sostenfa que el Estado era el propietario de los edificios de la
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Iglesia; consecuentemente, el clero debia obtener la autorizacion del
Congreso para erigir el mausoleo. Nouel acepté la demanda del Estado,
pero le recordé al ministro del Interior que se habia violado una de
las prerrogativas de la Iglesia. Nuevamente, ese mismo afio, Nouel se
quejé de que mientras la Constitucién de 1908 reconocia la fe catdlica
como el culto del Estado, suprimia la invocacién a Dios (Jiménez 1987,
28-31; Lluberes 1998, 149). Es interesante sefialar que, cuando surgfan
conflictos entre Iglesia y Estado, Nouel mostraba voluntad de resolver-
los a través de la negociacion.

Estas fricciones politicas no obviaban el hecho de que la Iglesia
era aceptada en el pais como una fuerza legitima. De hecho, luego del
asesinato de Cdceres en 1911, que produjo el regreso de la inestabili-
dad politica, se le solicité a Nouel que asumiera provisionalmente la
presidencia, lo que hizo, aunque con renuencia, en 1912. No pas6é mu-
cho tiempo para que comprendiera que no podria solucionar la crisis
politica. Las distintas facciones politicas rivales lo presionaban para
que aceptara sus respectivas posiciones. No pudo resistir tales presiones
politicas y renunci6 al cargo unos pocos meses después de su asuncion.

Este periodo de inestabilidad culminé con la ocupacién militar
estadounidense (1916-1924)" (Betances 1995, 48-55; Veeser 2002,
126-61). Nouel asumié una cautelosa posiciéon politica respecto a la
ocupacion estadounidense. En 1916, acordé dirigir la Comisién de Ins-
truccién Publica y, en 1919, integré una comisién consultiva creada por
el Gobierno de ocupacién para investigar las quejas respecto de abusos
cometidos por integrantes del cuerpo de infanteria de marina estadou-
nidense en la Reptblica Dominicana. No todos los integrantes del clero
compartian la cautelosa posiciéon de Nouel. Poco tiempo después de la
llegada de las tropas estadounidenses, el Boletin Eclesidstico, la principal
publicacién de la Iglesia, declaré en su editorial que el dfa de la invasién

15 Los Estados Unidos establecieron un gobierno militar en la Reptblica Dominicana de

1916 a 1924. Ya no confiaban en sus aliados locales en lo referente al pago de la deuda
externa y decidieron ocupar el pafs para brindar proteccién a los banqueros estadounidenses
y a la naciente industria azucarera financiada con capitales de ciudadanos de ese pafs.

79



80 La Iglesia catélica y la politica del poder en América Latina...

era «el dfa m4s triste... Un dia de duelo». El padre Rafael Castellanos,
un sacerdote nacionalista, considerd la invasién como «un hecho opre-
sivo y humillante» (Lluberes 1998, 141-42). En 1920, mientras se reali-
zaban amplias y repetidas protestas contra la ocupacién, Nouel le envia
una carta al ministro estadounidense Russell diciendo:

Es verdad que en sus conmociones politicas el pueblo dominicano pre-
sencié mas de una vez injustas persecuciones, atropellos a los derechos in-
dividuales, sumarios fusilamientos, etc...; pero jamas supo del tormento del
agua, de la quema de mujeres y nifios, de la tortura de la soga, de la caza de
hombres en las sabanas como si fueran animales salvajes, ni del arrastre de

un anciano septuagenario a la cola de un caballo a plena luz meridiana en

la plaza de Hato Mayor (Jiménez 1987, 34).

Nouel vio la necesidad de disociar a la Iglesia de los abusos come-
tidos por el Gobierno militar estadounidense. Nuevamente en 1924
volveria a protestar cuando las reformas del Gobierno cercenaron las
prerrogativas de la Iglesia en lo concerniente al matrimonio. En 1930, a
pesar de su enfermedad, objetarfa una decisiéon de la Corte Suprema que
suspendia el estatus juridico de la Iglesia. El padre Rafael Castellanos,
uno de sus sucesores, lo acompafié en sus esfuerzos, pero la solucién a
esta cuestién deberfa esperar la asuncién de un nuevo Gobierno. Excep-
to por su carta al ministro Russell, que era enérgica y patridtica, todas
las protestas de Nouel se caracterizaban por su prudencia, y él, siempre
y cuando la situacion lo permitiera, buscé soluciones negociadas.

Nouel no compartia la posiciéon de Merifio respecto del desarro-
llo del clero. Pensaba que la Iglesia dominicana no contaba con los
recursos suficientes para formar la cantidad necesaria de sacerdotes
para todas las parroquias locales. En el contexto de un nuevo activis-
mo para recristianizar las sociedades latinoamericanas, Nouel comenzé
un proceso por el cual la Iglesia se apoyaria en sacerdotes extranje-
ros para lograr este objetivo y abrié las puertas de la Iglesia local a
distintas 6rdenes religiosas. En 1909 pidié ayuda a la orden espafiola
de los franciscanos para cubrir vacantes sacerdotales en varias parro-
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quias. La orden de los eudistas habia llegado de Francia dos afios antes
para hacerse cargo del Seminario Conciliar (1907-1916); sin embargo,
su permanencia en el pais fue breve debido al estallido de la Primera
Guerra Mundial. No fue hasta 1923 cuando sacerdotes de la orden
claretiana de los Estados Unidos arribarfan al pafs para sustituir a los
eudistas en el Seminario Conciliar. Esto explicarfa, en parte, el escaso
éxito de Nouel en la ordenacién de sacerdotes durante su gestion (en
el Seminario Conciliar, durante los 26 afios que dur6 su liderazgo, solo
se ordenaron 23 sacerdotes).

La Iglesia dominicana atin era débil y fragil cuando Nouel comple-
t6 su gestiéon eclesidstica. Si recordamos que en 1902 habia 63 sacer-
dotes, la Iglesia no habfa realizado un progreso significativo: 21 afios
mds tarde, habia en el pafs solo 64 sacerdotes (ver cuadro 1.1) (Séez
1979,70-77). Como se destaca en el cuadro 1.2, esta situacién no se
habfa modificado hasta 1936. El hecho de importar sacerdotes y miem-
bros de 6rdenes religiosas para ocupar las parroquias y dirigir el Semi-
nario Conciliar es, por parte de Nouel, un cambio rotundo respecto
del periodo de Merifio, cuando las autoridades religiosas se negaron a
importar sacerdotes y, en particular, integrantes de érdenes religiosas.
Esta orientacion del proceso continda durante el siglo xx y sus efectos
todavia se perciben.

LA IGLESIA Y LA DICTADURA DE TRUJILLO

Trujillo reorganizé y consolidé el moderno Estado nacién en la
Repiblica Dominicana. El régimen instalado por él en 1930 era la
continuacion de la ocupacion estadounidense de los afios 1916-1924.
Estados Unidos organizé la infraestructura institucional bésica que le
permitié a Trujillo transformarse en una estrella naciente dentro de la
Guardia Nacional Dominicana.

Trujillo ingres6 en la Guardia Nacional, creada por los Estados Uni-
dos, en 1919, ascendiendo con éxito a los m4s altos grados y dirigiendo
luego el proceso de transformacién de esta fuerza en un ejército na-
cional bajo la proteccién del presidente Horacio Vasquez (1924-1930).
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Luego se convertirfa en un caudillo militar y comenzarfa a conspirar
para derrocar al presidente. En 1930, escenificé una rebelién simulada
cuya dimensién politica el presidente, aparentemente, no comprendio.
A pesar de ser simulada, la rebelion cumplié6 el propésito de lograr que
Viasquez renunciara en medio de una confusa situacion politica. Trujillo
utiliz6 esta oportunidad para que un presidente titere asumiera el poder
en lugar de Vasquez. Luego organizé elecciones fraudulentas en las que
fue el candidato oficial, obteniendo una mayorfa absoluta. La oposicién
politica debi6 retirarse de la campafia electoral debido a la represién
desatada, protagonizada por grupos paramilitares apoyados por el Estado.

Poco tiempo después de que Trujillo se convirtiera en presidente,
un fuerte huracdn azoté al pafs y descarrilé las actividades politicas
econdémicas. Trujillo aproveché esta oportunidad para construir el
apoyo interno y externo necesario para consolidar su poder. Luego,
comenz6 a desarrollar una relacién especial y destacada con la Iglesia.
Comprendia que su gobierno no gozaba de legitimidad de acuerdo con
la percepcién de los dominicanos politicamente activos; sabia, ademis,
que la Iglesia era una institucién importante que no podia ser ignorada.
Demostré ser consciente de esta cuestion en su discurso de bienvenida
al internuncio papal Giuseppe Fietta'® en febrero de 1931, cuando dijo:

Son verdaderamente imperecederos los nexos que unen a la Republica
Dominicana y la Santa Sede, y en la obra de consolidacién de esos nexos,
estaré personal y vivamente interesado mientras dure mi gestién al frente
del Ejecutivo Nacional, y confio asimismo en que vuestros empefios en
igual sentido han de alcanzar el mayor éxito posible al amparo de la coope-
racién que os brinda el Gobierno que presido.

Creo en la fuerza espiritual de nuestra religién y considero que ella serd

siempre para el pueblo dominicano, a la vez que una inextinguible fuente

16 Fietta fue el primer nuncio papal en la Reptiblica Dominicana, pero debemos referirnos

a él como internuncio papal pues ocupaba también el cargo de nuncio papal en Port-au-
Prince, Haiti. Existieron nuncios en el pafs antes de la designacién de Fietta, pero se les
considera delegados.
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de consuelo, un elemento moral de poderosa influencia en el afianzamiento
de nuestro progreso, de nuestro bienestar, de nuestra independencia y de
nuestra definitiva estabilidad constitucional (Castillo de Aza 1961, 216).

Trujillo tenfa pleno conocimiento del papel de la Iglesia en la socie-
dad dominicana y reconocfa la importancia de ésta para el ciudadano
comtn. Asimismo, era consciente de que la Iglesia tenfa carencias eco-
ndmicas, era institucionalmente débil y estaba ansiosa por recuperar su
personalidad juridica. El clero continuaba ejerciendo su protagonismo
en la vida cultural y politica de la nacién. Vale la pena recordar que
los haitianos clausuraron la Universidad de Santo Domingo en 1822
y ésta no fue reabierta sino hasta 1916. Durante este perfodo la Gni-
ca institucion de ensefianza superior existente era el seminario de la
Iglesia dominicana. El seminario no solo se dedicaba a la formacién de
sacerdotes, sino que alli también se podia estudiar medicina, derecho
y comercio. De hecho, una buena parte de la élite nacional recibia su
formacion profesional en el seminario mientras que los mas pudien-
tes enviaban sus hijos a realizar estudios a Europa. Indudablemente,
la Iglesia ejercia una influencia considerable sobre el conjunto de la
sociedad dominicana. En suma, en el pasado y el presente, sacerdotes
involucrados en la politica han tenido una influencia sustancial so-
bre la poblacién y Trujillo deseaba hallar los medios para reducirla o,
mejor aun, colocarlos bajo su autoridad. Esto explica por qué, en mar-
zo de 1931, ambas cdmaras del Congreso debatieron y aprobaron con
urgencia una ley que reconocia la condicién juridica de la Iglesia. El
Congreso extenderfa este privilegio en 1943 cuando declaré que todos
los actos juridicos realizados por la Iglesia se consideraban «validos y
firmes, y no atacables bajo la alegacion de falta de personalidad juridica
[...] Aun cuando se hubieran efectuado con anterioridad al 20 de abril
de 1931» (Pérez Memén 1985, 170).

Trujillo le otorgd grandes privilegios a la Iglesia, pero asimismo
demandé su obediencia, algo que no todos sus integrantes estaban
dispuestos a aceptar. El Vaticano nombré al padre Rafael Castellanos
administrador apostélico, que sucederia a Merifio. En su nuevo cargo,
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Castellanos serfa uno de aquellos que levantarian su voz para oponerse
a Trujillo. El gobierno episcopal de monsefior Castellanos duraria solo
dos afios (1932-1934), pues fallecié debido a un ataque cardiaco. El
Vaticano nombr6 en el cargo como administrador apostélico al padre
Eliseo Pérez Sdnchez, a quien no se le consideraria para ocupar el cargo
de arzobispo de Santo Domingo. Este cargo serfa ocupado por el padre
Ricardo Pittini, un italiano que pertenecia a la orden salesiana, que
habia hecho trabajo de misionero en Uruguay, Paraguay y los Estados
Unidos, pais este dltimo en el que aprendi6 inglés. Segin se dice, im-
presion6 favorablemente a Trujillo.

Este nombramiento interrumpi6 la sucesién de prelados dominica-
nos en la direccién de la Iglesia, hecho que habfa causado gran can-
tidad de problemas en el siglo xx. Sin embargo, el escenario politico
habia cambiado significativamente desde entonces y ahora la nacién
contaba con un lider cuya oposicion politica no era fuerte y que tenia
la voluntad de romper con el pasado. Resulta significativo que el inter-
nuncio, monsefior Guiseppe Fietta, estuviera convencido de que era
posible tener un arzobispo extranjero en el pafs y hubiera recomendado
a Pittini al Vaticano (Belza 1976, 63-69).

A diferencia de sus predecesores, el arzobispo Pittini, con el apoyo
de Trujillo, tuvo éxito en la ejecucion del proyecto de una Iglesia na-
cional moderna. Colaboré estrechamente con Trujillo durante 26 afios
(1935-1961) vy, durante este periodo, logré el crecimiento y moderniza-
cién de la Iglesia. El arzobispo Pittini deline6 los objetivos de su proyec-
to eclesidstico en una carta dirigida al clero y a los fieles en septiembre
de 1939. Uno de los puntos centrales de este documento consistia en la
decisién de fundar el Seminario Menor del Santo Cerro en la provincia
de La Vega, pues consideraba necesario aumentar la cantidad de sacer-
dotes respecto de las almas y elevar el nivel académico del seminario, en
el que el nimero de estudiantes apenas llegaba a 25. Esta tarea reque-
ria de «un lugar idéneo, un cuerpo de educadores con gran capacidad
intelectual y moral, y un nimero de candidatos que vaya en continuo
aumento para favorecer una seleccion méas esmerada... Ante todo, de-
bemos levantar lo m4s alto posible el prestigio del estado sacerdotal
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para hacerlo atrayente y estimular vocaciones» (la carta de monsefior
Pittini estd incluida en el Documento N.° 113, Lluberes 1998, 535-36).

El seminario necesitaba del respaldo publico para poder cubrir su
presupuesto y Pittini sabfa que podia contar con el Gobierno en lo
concerniente a asistencia financiera. Esta asistencia se transformé en el
talon de Aquiles del arzobispo, obligdndolo a actuar con suma cautela.
En una circular escrita en 1937, afirmé:

La mejor, por no decir la dnica politica del sacerdote, consiste, adem4s
del cumplimiento estricto de sus deberes civicos, en contribuir eficazmente
con los poderes publicos en toda obra de progreso y bienestar, poniendo
en esta contribucién todo el prestigio, la cultura y el desinterés que deben
ser propios del sacerdote. Como tales, nosotros pertenecemos al pueblo y

a la patria y nada que a ésta le interese debe dejarnos indiferentes (Belza

1976, 85-86).

Esta carta demuestra que Pittini querfa que su Iglesia permaneciera
leal a las autoridades publicas y que contribuyera al progreso del modo
en que lo entendfa el régimen. Escribiendo en 1948, evalué sus logros:
«A los trece afios de Episcopado dicto estas lineas y doy gracias a Dios
por haber puesto a mi lado la cooperacién del pueblo, del clero y de las
Autoridades Civiles que desperté una primavera catélica, promisoria
de un luminoso porvenir» (Pittini 1949, 93).

Los logros de la gestion eclesidstica de Pittini en términos de ex-
pansion y consolidacién de la Iglesia fueron extraordinarios. En 1938,
organizé el X Sinodo Diocesano, cuyo objetivo era poner al difa a la
Iglesia dominicana respecto de la ley canénica y los cambios que se
habian producido en la Iglesia y la sociedad. No obstante, el stnodo no
modificé la estrategia de Nouel acerca de la importacion de sacerdotes.
Como puede verse en el cuadro 1.2, Pittini fortalecié esta tendencia
iniciada por Nouel al tiempo que procuraba el crecimiento de la fuerza
de trabajo pastoral de la Iglesia. La contribucién de Pittini se ve en el
crecimiento institucional de la Iglesia, es decir: en el ndmero de di6-
cesis, parroquias, instituciones educativas, instituciones para la salud
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Cuapro 1.2 Fuerza de trabajo pastoral de la Iglesia en la Republica

Dominicana
Fuerza de trabajo e instituciones 1936 1963
Didcesis 1 5
Parroquias 59 123

Dominicanos 28 64
Sacerdotes diocesanos

Extranjeros 28 21

Dominicanos 0 5
Sacerdotes religiosos X

Extranjeros 15 240
Hermanos (no sacerdotes) 8 98
Laicos 0 9217
Mujeres religiosas 75 835
Instituciones educativas 6 29
Seminarios (mayores y menores) 1 1
Hospitales 4 7
Asilos de ancianos 9 2

De hombres 5 21
Comunidades religiosas

De mujeres 4 25
Casas religiosas 1 8
Estaciones de radio 0 1

Fuentes: Boletin Eclesidstico de la Arquidiécesis de Santo Domingo (1936); Tomé (1963).

“El masivo incremento de religiosos extranjeros y otro personal de la Iglesia en 1963 se debi6 a la
gran inmigracién de cubanos que abandonaron Cuba en 1959 luego de la Revolucién. En contraste,
en 1953 habfa en el pafs sélo 127 sacerdotes (87 extranjeros y 40 dominicanos), mientras que en
1963 esté nimero habia llegado a 330 (69 dominicanos y 261 nacidos en el extranjero).

y comunidades religiosas (ver cuadro 1.2). La mejorfa y progreso de
la Iglesia fue importante y llevé al papa Pio XII a emitir en 1953 la
bula Si Magna et Excelsa que creaba la provincia eclesidstica de Santo
Domingo. Esta bula establecia la diécesis de Santiago, La Vega y la pre-
latura nullius de San Juan de la Maguana. Tres afios mds tarde, el Vati-
cano designé obispos a los sacerdotes Hugo Polanco Brito (dominico),
Francisco Panal (capuchino espafiol) y Thomas E Reilly!” (redentorista

17 Estos dos sacerdotes pertenecian a érdenes religiosas y su nombramiento como obispos

no era algo comun.



Cap. I: Desarrollo de la Iglesia catélica dominicana...

estadounidense) en las didcesis de Santiago, La Vega y San Juan de la
Maguana, respectivamente. En 1959, el padre Juan Félix Pepén (do-
minicano de la orden de los dominicos) fue designado obispo de una
nueva diécesis, la de La Altagracia, en Higiiey. La creacién de la nueva
dibcesis incrementa el nimero de parroquias, como se sefiala en el cua-
dro 1.2. Estos nuevos acontecimientos establecieron la base moderna
de la Iglesia dominicana y consolidaron la orientacién de nueva cris-
tiandad, cuyo legado se extenderfa més alld del asesinato de Trujillo.
La estrecha colaboracién de Pittini con Trujillo no significé que
esta relacién no tuviera dificultades. José Luis Sdez (2002, 34-35) alu-
de a tres ocasiones en las que las fricciones entre Trujillo y Pittini
se hicieron publicas. La primera de ellas ocurrié en agosto de 1940,
cuando Pittini criticé a Trujillo durante el tedeum celebrado en con-
memoracién de la restauracién de la independencia de la Republica
Dominicana. La segunda tuvo lugar en 1941, cuando durante un ser-
mon Pittini criticé a los Estados Unidos y al Reino Unido y elogié
métodos totalitarios. El resultado de estas criticas fue que el minis-
tro de Relaciones Exteriores informé a la legacién estadounidense en
Santo Domingo que «estaba considerando solicitar al Vaticano que
retire a monsefior Pittini de su cargo» (Vega 1985, 340). La tercera
tuvo lugar el 30 de mayo de 1947, cuando Pittini, segin se infor-
mo, le confesé al embajador de los Estados Unidos, George H. But-
ler, que la «naturaleza monopolistica del régimen es una pesada carga
para el pueblo dominicano [...] Anteriormente habia podido abordar
a Trujillo sobre los abusos, pero ahora teme que proseguir la accion
significarfa problemas para la Iglesia catdlica» (Vega 1984, 421). La
legacién estadounidense investigé la cuestion y comprobé que Pitti-
ni, efectivamente, habfa pronunciado varios sermones antidemocra-
ticos. Sin embargo, esta cuestién fue archivada cuando la legaciéon
estadounidense informé que no consideraba a Pittini un simpatizante
de las fuerzas del Eje. A pesar de estas fricciones, Pittini fue un cola-
borador del régimen, como lo ilustra el hecho de que el 25 de febrero
de 1938 entregd en mano, voluntariamente, un cheque por 250,000,
dolares destinado a «compensar» a Haiti por la masacre dirigida por
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el Gobierno dominicano en la que murieron de 5,000 a 10,000 haitia-
nos'® (Sdez 2002, 33).

EL CONCORDATO Y EL FIN DE LA DICTADURA DE TRUJILLO

La Reptblica Dominicana fue el primer pafs en la América Latina
del siglo xx en firmar un concordato con el Vaticano (1954). Luego,
serfa seguido por Colombia, pais que, como dijimos anteriormente, fir-
mé un concordato en 1973. Estos son los tnicos dos paises en la regién
que firmaron concordatos con la Santa Sede en el siglo xx. Argentina
(1957), Bolivia (1958), Paraguay (1960), El Salvador (1968) y Ecua-
dor (1978) firmaron acuerdos sobre asistencia religiosa a los militares
y Venezuela firmé un acuerdo general en 1964. En 1966, Haiti firmé
un protocolo por medio del cual el Gobierno rescindié sus privilegios
en lo concerniente a la presentacién de candidatos para ser designados
obispos (De Agar 2000, 881-87).

Las autoridades dominicanas utilizaron el concordato firmado por
el espafiol Francisco Franco (1953) como modelo en sus negociaciones
con el Vaticano. Trujillo mantenia excelentes relaciones con Franco vy,
por lo tanto, pudo utilizar los servicios del embajador espafiol en Santo
Domingo, que guié al ministro de Relaciones Exteriores dominicano
hasta la ceremonia de la ribrica del documento en la Ciudad del Vati-
cano. Trujillo, para la ocasion, se trasladé a Roma y el documento fue

18 Existen al menos dos interpretaciones acerca de las razones de Trujillo para ordenar

la masacre de campesinos haitianos. La primera sugiere una motivacién racial. Trujillo
aproveché la oportunidad para ajustar cuentas histdricas que se remontaban a las
atrocidades cometidas por los soldados haitianos en el transcurso de las invasiones de 1801
y 1805. La segunda apunta a que, a pesar de que habrian podido existir motivaciones
raciales para ordenar la masacre, el interés central y principal de Trujillo era asegurar su
mando sobre el territorio nacional. Durante los primeros quince afios de su régimen (1930-
1945), Trujillo implementd programas para ejercer el control politico, econémico, social y
cultural sobre la regién limitrofe. Miles de campesinos haitianos se habfan establecido del
lado dominicano de la frontera, y el comercio que realizaban llegaba hasta Santiago de los
Caballeros, en el corazén del pafs. Trujillo temfa que potenciales guerrillas dominicanas
pudieran utilizar esta zona para combatir contra su régimen (Betances 1995; Castor 1983;
Cuello 1985; Vega 1988, 1995).
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firmado el 16 de junio de 1954. Este concordato ain estéd en vigencia,
y la Iglesia todavia lo considera un acuerdo que compromete a las par-
tes. Esta posicién ha sido aceptada por las distintas gestiones que han
gobernado el pais desde la muerte de Truyjillo.

Trujillo consideré el concordato como un instrumento legal que
le otorgaria a su régimen prestigio en el pais y en el extranjero. Cuan-
do monsefior Ricardo Pittini fue designado arzobispo de Santo Do-
mingo en 1935, comenzé a cultivar una relacién especial con Trujillo,
relacién que le permitirfa consolidar y expandir las tareas de la Iglesia.
El arzobispo Pittini bendijo y legitimé el régimen y, a cambio, Truji-
llo realiz6 importantes donaciones a la Iglesia, haciendo posible que
Pittini expandiera la red nacional de parroquias y el trabajo pastoral.
El historiador dominicano Frank Moya Pons calcula que, durante el
periodo de su dictadura, Trujillo entregé a la Iglesia unos 26 millones
de dolares (Moya Pons 1973, 15).

De acuerdo al concordato, el Estado reconocia a la Iglesia como una
sociedad eclesidstica y le garantizaba el libre y completo ejercicio de
sus poderes espirituales. El Estado garantizaba su jurisdiccién, otorgaba
condicién juridica a todas las asociaciones e instituciones religiosas,
posibilitaba la designacién de arzobispos y obispos, una vez que las au-
toridades habfan recibido la notificacién del nombre del candidato en
cuestion y se determinaba si existian objeciones para su nombramien-
to. El Estado, asimismo, eximia al clero extranjero del pago de impues-
tos a la inmigracién y otros gravdmenes. También reconocia y otorgaba
garantias a la tenencia de propiedades y declaraba que los templos y
los edificios religiosos pertenecian a la Iglesia. Es mds, creaba capella-
nias militares, respetaba los feriados religiosos, reconocia tinicamente
los matrimonios catélicos y no aceptaba el divorcio. El concordato no
otorgaba inmunidad a los sacerdotes, pero imponia un sistema a través
del cual, en el caso de que existiera una acusacién contra un sacerdote,
el juez debfa comunicérselo a las autoridades religiosas y, en el caso de
una condena, el convicto cumplirfa su sentencia separado de los lai-
cos (Gaceta Oficial del Gobierno Dominicano 1954, 3-16; Lockward
1993, 252-67).
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Este tratado representaba el grado mas alto en las relaciones entre
la Iglesia y Estado. Reconocia, teéricamente, la existencia de un poder
paralelo en su propia jurisdiccién. Ademas, el Estado tenia la voluntad
de financiar las operaciones de este poder paralelo. El tratado fue una
victoria para la Iglesia, pero no lo fue menos para Trujillo. Al firmarlo,
Trujillo, no solo obtenia del Vaticano la anulacién de un matrimonio
anterior, lograba también una gran publicidad en el extranjero que afir-
maba su proclamado catolicismo y anticomunismo.

En teorfa, el concordato sugiere la existencia de alguna forma de
integracion Iglesia-Estado. En la practica, sin embargo, sucedi6 todo lo
contrario. Como se ha indicado anteriormente, la Iglesia tenia una lar-
ga historia legitimando instituciones politicas pablicas y conflictos po-
liticos a través de sacerdotes que también eran politicos. Esto resultaba
problemdtico para el régimen de Trujillo; por lo tanto, traté de elimi-
nar la influencia del clero en la politica nacional. De hecho, mantuvo a
los representantes de la Iglesia institucional realizando actividades que,
mas que peligrosas, resultaban beneficiosas para el Estado, tales como la
gestion de escuelas técnicas, escuela catdlicas, hospitales, asilos, entre
otras (Aleman 1982,397-98). A diferencia de Colombia, donde la Igle-
sia era un fuerte pilar de la sociedad y sus prerrogativas no cambiaron
luego de que los liberales derrocaran en 1930 a los conservadores, la
Iglesia dominicana era pequefia y estaba separada y relegada a la esfera
religiosa. Esta situacién se evidenciaba en su negativa a denunciar las
politicas abusivas del Estado y en el apoyo financiero brindado por el
Estado a numerosas instituciones educativas y de bienestar social per-
tenecientes a la Iglesia. Por lo tanto, el concordato no eliminaba la
condicién de subordinacién de la Iglesia.

EL CONFLICTO ENTRE LA IGLESIA Y TRUJILLO

A pesar de este alto nivel de entendimiento y subordinacion, las
relaciones de Trujillo con la Iglesia comenzaron a deteriorarse hacia
el final de la década de los cincuenta. La pregunta es por qué la Iglesia
comenzd a retirarle su apoyo politico al dictador, que habia sido tan
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generoso con ella. Para comprender este cambio radical, debemos ob-
servar las transformaciones de la institucién global. Antes del Concilio
Vaticano 1I, la Iglesia catélica romana habia revisado sus ensefianzas
sociales a la luz de sus experiencias en el siglo xx vis-a-vis la politica.

En América Latina, la Primera Conferencia de Obispos se habia lle-
vado a cabo en Rio de Janeiro, Brasil, en 1954, y ya los obispos latinoa-
mericanos comenzaban a discutir a nivel regional cuestiones religiosas,
sociales y politicas. Luego, la Revolucién cubana tendrfa un importante
impacto en la politica latinoamericana. En Brasil y Chile, los obispos
con mentalidad reformista habian cuestionado la eclesiologia tradicio-
nal de la nueva cristiandad, corriente que consideraba que mantener
una estrecha relacién con las élites gobernantes era positivo y necesario
para que la Iglesia llevara adelante su misién. Estos obispos sugerian que
habia que distanciar a la Iglesia de los regimenes dictatoriales y propo-
nian un mayor grado de autonomfa de la Iglesia frente a las autoridades
publicas (Fleet and Smith 1997, 46-53; Mainwaring 1986, 43-59).

La Iglesia dominicana, no obstante, era renuente a cuestionar la
orientacién de nueva cristiandad. En lo que se refiere a la relacién de la
Iglesia con las autoridades publicas, se la puede comparar con la de Ni-
caragua, pais en que la jerarquia le dio su completo apoyo a la dictadura
de Anastasio Somoza Garcia (1936-1954); Hait{, donde Francois Du-
valier (1957-1971) fundamentalmente la cooptd, o Guatemala (1954-
1985) y Argentina (1976-1983), paises en los cuales la jerarquia apoy6
a los gobernantes militares (Greene 1993, 111-14; Kirk 1992, 33-57;
Klaiber 1998, 67-92, 217-39). Los arzobispos José Antonio Lezcano y
Artega en Nicaragua, Wolf Ligondé en Haiti, Mario Casariego en Gua-
temala; y los cardenales Radl Primatesta (arzobispo de Cérdoba) y Car-
los Aramburu (arzobispo de Buenos Aires, 1975-1990) actuaron de la
misma manera que el arzobispo Ricardo Pittini en la Republica Domi-
nicana. Todos ellos compartian la orientacién de nueva cristiandad de
la Iglesia y una ideologifa anticomunista, que justificaba el apoyo brin-
dado a los regimenes dictatoriales. Estos arzobispos legitimaron a estos
regimenes y a cambio recibieron ayuda econémica para desarrollar su
misién. El Vaticano tuvo que actuar enérgicamente para distanciar a
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estas iglesias nacionales de los regimenes politicos que les otorgaban
recursos financieros a cambio de respaldo moral y legitimidad.

El Vaticano revisé la relacién entre la Iglesia y el Estado bajo el
gobierno de Trujillo y buscé distanciarse del régimen. La jerarquia
eclesidstica permanecié en silencio cuando una expediciéon armada,
proveniente de Cuba, llegé al pais el 14 de junio de 1959. Dos dias mds
tarde, monsefior Lino Zanini fue designado nuncio ante la Reptblica
Dominicana. Sin embargo, es interesante destacar que monsefior Zani-
ni llegé al pafs el 25 de octubre de 1959, el dia después del cumpleafios
de Trujillo. Podria haber arribado antes, pero decidi6 detenerse algunos
dfas en Puerto Rico, evitando de este modo participar en las celebra-
ciones en honor al mandatario (Lluberes 1998, 168; Sdez 1999, 12). En
términos simbdlicos la Iglesia le enviaba a Trujillo el mensaje de que
las relaciones entre el Vaticano y su régimen habian sufrido cambios.

La presencia de Zanini en el pais estd asociada a una carta pasto-
ral colectiva, firmada por los cinco obispos, en la que se pedia que se
evitaran los excesos cometidos en el tratamiento que se daba a la opo-
sicién politica. Esta carta, que se hizo publica el 21 de enero de 1960,
revelaba que los obispos se habfan comprometido a dirigir plegarias a
Dios para que «ninguno de los familiares de la Autoridad experimente
jamds, en su existencia, los sufrimientos que afligen ahora a los cora-
zones de tantos padres de familia, de tantos hijos, de tantas madres y
de tantas esposas dominicanas». (Conferencia del Episcopado Domi-
nicano 1990, 43). Esta declaracién puede haber sido moderada, pero
en el contexto de la dictadura de Trujillo era un desafio politico a un
régimen que no permitia ninguna clase de disidencia.

La carta pastoral colectiva marca un punto de inflexién en las re-
laciones Iglesia-Estado, pero no produjo una ruptura completa com-
parable a las que se sucedieron en México (1858), Guatemala (1871),
Chile (1925) o Cuba (1959). M4s bien, las relaciones entre la Iglesia y
el régimen de Trujillo entraron en una crisis politica como resultado de
la represién desatada contra la Iglesia en su conjunto. La campatfia in-
clufa una cobertura de prensa negativa, profanacién de templos, arresto
de seminaristas, deportacién de sacerdotes y acoso a los obispos. En



Cap. I: Desarrollo de la Iglesia catélica dominicana...

plena crisis, el régimen promovié la idea de realizar un plebiscito soli-
citdandole a la Iglesia que le otorgara a Trujillo el titulo de benefactor
de la Iglesia. El 31 de marzo de 1960, m4s de dos meses después de la
publicacién de la carta pastoral colectiva, Trujillo decidié reconocer tal
peticién al tiempo que le ordenaba al Ministerio del Interior y Asuntos
Religiosos que se hiciera cargo del déficit del Seminario Superior Santo
Tomas de Aquino (Lluberes 1998, 552-53). De esta manera, Trujillo le
aseguraba a la Iglesia que le brindaba su apoyo, pero también le recor-
daba su subordinacién econémica al régimen.

Este escogi6 a los dos obispos extranjeros (Francisco Panal, un es-
pafiol a cargo de la diécesis de La Vega, y Thomas Reilly, un estadou-
nidense responsable de la prelatura nullius de San Juan de la Maguana)
como objetivos, pues los dos eran abiertamente opositores y exteriori-
zaban su pensamiento acerca de las medidas represivas de Trujillo. El
dictador incluso envié a su ministro de Relaciones Exteriores a Roma
para transmitir sus opiniones respecto del nuncio y la jerarquia local.
Sin embargo, el papa Juan XXIII anuncié que el Vaticano coincidia
con lo expresado en la carta pastoral colectiva dada a conocer por los
obispos (Vega 1999, 71-73). No obstante, en el 4mbito local, el nuncio
y los obispos intentaban hablar con Trujillo y lo alentaban a poner fin
a sus actos de agresién. De hecho, el nuncio, Lino Zanini, le escribio
el 15 de febrero de 1960 a Joaquin Balaguer —en ese momento el presi-
dente nominal—, solicitdndole que oficiara de canal de comunicacién y
urgiéndolo a renovar su asistencia financiera al Colegio Agricola San
Ignacio de Loyola de Dajabon" (Vega 1999, 94-97).

Es interesante observar cémo la Embajada de los Estados Unidos
en Santo Domingo cortejaba al nuncio y el personal de la Embajada se
comunicaba con los funcionarios del Vaticano en Roma, expresando
sus simpatias respecto de la posicién de la Iglesia frente a la dictadura
de Tryjillo. Los Estados Unidos deseaban conocer si la posicién de la
Iglesia local era la misma que la del Vaticano y cémo esta percibia la

¥ En la actualidad esta escuela se denomina Instituto Agronémico San Ignacio de Loyola.

93



94 La Iglesia catélica y la politica del poder en América Latina...

situacién politica dominicana. Monsefior Samoré, secretario del Vatica-
no, respondié a los funcionarios diplomaticos estadounidenses en Roma
que «los obispos de San [sic] Domingo comenzaron sus propias acciones
oponiéndose a las politicas de Trujillo, y que simplemente coincidian
con la llegada de Zanini» (Vega 1999, 149). No obstante, el Depar-
tamento de Estado estadounidense tenfa mejor informacién, pues los
informes de la Embajada en Santo Domingo indican que el nuncio es-
taba detrés de la carta pastoral y era un sujeto activo en la defensa de la
jerarquia local de la Iglesia. Es obvio que el nuncio no estaba actuando
sin una clara direccién del Vaticano, pero los Estados Unidos aparente-
mente deseaban que se le considerara un aliado de la Iglesia catélica en
la oposicién a Trujillo, cuando, de hecho, lo habfan apoyado durante 31
afos. Mientras tanto, el régimen de Trujillo declaré persona non grata al
nuncio Zanini, quien el 21 de marzo de 1960 abandon6 el pafs.

La Iglesia dominicana no buscaba una ruptura en las relaciones
Iglesia-Estado. En su lugar, la jerarquia eclesidstica deseaba que el ré-
gimen moderara sus politicas. El propio Trujillo no queria cercenar los
lazos politicos con la Iglesia, como lo demostraba la visita del ministro
de Relaciones Exteriores a Roma. Esta situacion es completamente di-
ferente del caso de México (1858), Guatemala (1871), Chile (1925) o
Cuba (1959), paises en los que el Estado buscaba una ruptura total con
la Iglesia. La Iglesia dominicana deseaba continuar operando dentro
del marco del concordato que Trujillo habia firmado con el Vaticano.
Las cartas del nuncio y la jerarquia dirigidas a Balaguer y Trujillo les
solicitaban, repetidamente, que reconocieran el concordato y sostenfan
que deseaban armonizar sus relaciones con las autoridades publicas.
De hecho, en un memorando preparado al efecto para una entrevista
con Trujillo, casi un afio después de la publicacion de la carta pastoral
colectiva, los obispos exponian que se proponian:

— recordar a los Sres. Sacerdotes una vez més, las normas dadas en
materia politica. Y en concreto exhortarles:

— a buscar se empefien, por todos los medios justos, en armonizar y
cooperar con las autoridades, en cuanto sea posible y justo.
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— a que tengan buen cuidado de no salirse de los limites de su com-
petencia

— a que procuren, por todos los medios a su alcance, evitar atn los
mads leves motivos de roce, desconfianza con las autoridades.

— tomar en cuenta las sugerencias que Nos [sic] haga el Gobierno, y
estudiarlas con el mayor empefio, principalmente en lo referente
a ceremonias religiosas solicitadas por las autoridades (Lluberes

1998, 557-58).

Los obispos declararon que sus expectativas se cifraban en el deseo
de que las autoridades civiles pudieran mantener relaciones con el cle-
ro y que no interfirieran con las cuestiones eclesidstico-religiosas. Asi-
mismo, solicitaban que las autoridades cesaran sus campatfias radiales y
de prensa contra la Iglesia, permitieran que los sacerdotes deportados
pudieran regresar al pafs, el respeto por los contratos efectuados con
las fundaciones religiosas y el respeto al concordato. A pesar del tono
moderado de este memorando y de la conversacién con Trujillo acerca
de las relaciones Iglesia-Estado, los obispos mantuvieron su opinién
negativa cuando debieron responder al pedido de Trujillo solicitando
a la Iglesia que lo reconociera con el titulo de benefactor de la Iglesia.
El 6 de febrero de 1961 le escribieron a Balaguer y a todos los ministros
de Estado, casi un afio después de que Trujillo avanzara en su reclama-
cién de un titulo de esa indole, expresando que no podian apoyar la
iniciativa de conferirle el titulo pues ese era un atributo reservado para
la Santa Sede (Lluberes 1998, 559-60).

El régimen reaccioné con energia ante el rechazo de los obispos.
Los obispos Panal y Reilly fueron los que recibieron el grueso de los
ataques debido a sus constantes denuncias. El obispo Panal aproveché
la presencia de Trujillo en una misa celebrada el 4 de marzo de 1961
en La Vega para relatarle los sufrimientos del pueblo dominicano. Le
ordené a Trujillo que se arrodillara mientras le pedia a la congregacién
que repitiera: «;Viva la Iglesia Catdlica, Apostdlica y Romana! {Viva
el Romano Pontifice, Vicario de Cristo, Pastor y Jefe Supremo de toda
la Cristiandad! jViva la Jerarquia Eclesidstica Dominicana!». El obispo
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Reilly, de San Juan de la Maguana, utiliz6 otra misa, el 12 de marzo de
1961, para denunciar violaciones a los derechos humanos y proclamar
los derechos de la Iglesia (Lluberes 1998, 561-68).

El régimen intensificé sus ataques a los obispos Panal y Reilly, pues
Trujillo y sus colaboradores opinaban que ellos eran la fuente de sus
problemas con la Iglesia. Panal y Reilly eran los dos tnicos extran-
jeros entre los obispos y no tenfan familiares en el pafs; por lo tan-
to, no eran vulnerables a las amenazas de Trujillo. Aun asf, la prensa
local acusé a Reilly de conspirar para derrocar el régimen. El 10 de
abril, oficiales del ejército y soldados vestidos como campesinos mat-
charon hacia el obispado de San Juan de la Maguana. El obispo fue
informado de la marcha y rapidamente huy6 a Santo Domingo, apenas
una hora antes de que los denominados campesinos atacaran y des-
truyeran sus oficinas. La Embajada estadounidense elevé una protes-
ta ante la Comisiéon Interamericana de Paz quejdndose por la perse-
cucion del obispo Reilly y la Iglesia catélica. Esta protesta complicé
la relacién de Trujillo con la Organizaciéon de Estados Americanos
(OEA), lo cual le hizo enfurecer. El 29 de mayo de 1961 Truyjillo dio
orden de que arrestaran y encarcelaran a los obispos Panal y Reilly.
Las 6rdenes no fueron cumplidas, pues Trujillo fue asesinado el 30 de
mayo de 1961 y al dia siguiente Balaguer cancel6 la orden de arres-
to (Crassweller 1968, 390-403; Rodriguez de Leén 1996, 299-314;
Wipfler 1980,108-47).

El asesinato de Trujillo desencadené una ola represiva sin prece-
dentes contra todos aquellos sobre los que existia la sospecha de haber
colaborado con los conspiradores que lo mataron. Ramfis Trujillo, el
hijo del dictador, volé directamente desde Paris a la Reptblica Domi-
nicana. Inmediatamente después de su arribo, tomé el control de las
Fuerzas Armadas y personalmente dirigi6 la bisqueda de los asesinos de
su padre. Todos aquellos que participaron en la conspiracién, excepto
Amiama Tié y Antonio Imbert Barrera, fueron asesinados. La jerarquia
eclesidstica dominicana se sinti6 aliviada y celebré misas en todo el
territorio nacional para honrar a Trujillo en medio de una represion
politica generalizada.
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Una vez que Balaguer y Ramfis tuvieron la situacién bajo control,
Estados Unidos procedi6 a presionar a la familia Trujillo para que aban-
donara el pafs. El Gobierno estadounidense sostuvo que no liberarfa los
fondos econémicos dominicanos en los bancos en su pafs, hasta tanto
todos los hermanos de Trujillo no se retiraran de la Republica Do-
minicana. Estados Unidos utilizé los fondos dominicanos para ejercer
presion politica sobre Trujillo, conjuntamente con la OEA. Esta or-
ganizacion habfa roto los lazos diplométicos con Trujillo cuando sus
agentes, en el verano de 1960, intentaron asesinar al presidente de Ve-
nezuela, Rémulo Betancourt. Los esbirros de Trujillo atentaron contra
la vida de Betancourt porque él otorgé refugio a los exiliados dominica-
nos que deseaban derrocar a Trujillo. Ramfis y los hermanos de Trujillo
abandonaron la Reptblica Dominicana solo cuando los Estados Unidos
los amenazaron militarmente con una «prueba de fuerza» frente al Pa-
lacio Nacional dominicano, que est4 frente a las costas del mar Caribe.
Balaguer no se sentfa satisfecho, ya que sus poderes fueran limitados
por el Consejo de Estado, que estaba tratando de organizar elecciones
libres e imparciales. Con la ayuda de los militares, intenté destituir al
Consejo de Estado, pero también fracasé en este intento. Temeroso de
sufrir violencia en su propia persona, Balaguer se refugi6 en la nuncia-
tura. Posteriormente, recibié un salvoconducto para abandonar el pafs.
El Consejo de Estado llamé a elecciones el 20 de diciembre de 1962, y
Juan Bosch, escritor y politico que habfa vivido en el exilio durante 24
afios, fue elegido por una amplia mayorfa.

CONCLUSIONES

Este capitulo identifica dos tipos de proyectos para construir una
Iglesia nacional en la Repiblica Dominicana: 1) un proyecto nacio-
nalista, que se proponia desarrollar seminarios para formar a los sacer-
dotes nacionales para que estos llevaran a cabo la misién de la Iglesia;
y 2) un modelo dependiente de Iglesia, que confiaba en la importa-
cién de sacerdotes para realizar su trabajo. A pesar de sus diferencias
en las estrategias, ambos tipos de proyectos buscaban implementar la
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orientacién de nueva cristiandad de la Iglesia. Los arzobispos Portes
y Merifio representaban los intentos nacionalistas de construir una
Iglesia; Nouel y Pittini representaban modelos de mayor dependencia.
Nouel concluyé que el proyecto nacionalista no era viable y propu-
so confiar en las érdenes religiosas para que estas colaboraran con la
Iglesia en su misién evangelizadora. Pittini llevé adelante esta politica
mientras también promovia la fundacién de seminarios para formar a
los sacerdotes nacionales.

El desarrollo de la Iglesia dominicana se ajusta al patrén general de
subordinacién al Estado que la mayorfa de las iglesias latinoamericanas
experimentaron desde la independencia hasta 1960. La Iglesia del siglo
x1x en Centroamérica y Sudamérica debié enfrentar Gobiernos libera-
les que buscaban limitar sus prerrogativas; por otra parte, los Gobiernos
conservadores protegian a la Iglesia y le brindaron su ayuda para en-
frentar los procesos de laicizacién y protestantismo.

Las alianzas politicas de la Iglesia con las fuerzas politicas conser-
vadoras prosiguieron durante el siglo xx, mientras intentaba aplicar su
vision de nueva cristiandad en el mundo. A diferencia de otras iglesias
latinoamericanas, la Iglesia dominicana no pudo obtener beneficios del
apoyo politico conservador después de la restauracién de la indepen-
dencia de 1865, debido a que la jerarquia casi se derrumbé. Sin em-
bargo, la Iglesia resolvié sus problemas internos hacia los dltimos afios
de la década de 1870 y reclamé una posicion de fuerza en el pais. Dos
hombres de la Iglesia (Merifio y Nouel) ocuparon la presidencia de la
nacién durante breves periodos, lo que ilustra la restauracién del poder
de la Iglesia en la sociedad. Esta participacion del clero en la politica
le otorga a la Iglesia un papel especial legitimando hechos politicos,
culturales y sociales.

La gestion eclesidstica de Pittini establecié las bases modernas de
la Iglesia en la Reptblica Dominicana, expandi6 su base institucional
de una a cinco diécesis, fundé un seminario menor, e incrementé el
nimero de escuelas catdlicas y organizaciones de servicios. En suma,
Pittini condujo las negociaciones que se hicieron para la firma del con-
cordato que le dio marco a las relaciones Iglesia-Estado hasta el dia de
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hoy. No obstante, Pittini tuvo que subordinar la Iglesia al régimen de
Trujillo, quien proveia recursos econémicos a cambio de apoyo politi-
co e ideoldgico. En consecuencia, la Iglesia permanecio recluida en la
sacristia donde permaneci6 en silencio.

Los cambios en la Iglesia universal prepararon las condiciones para
que la jerarquia local realizara una critica del régimen de Trujillo. Esta
critica, moderada en apariencia, produjo una crisis politica entre la
Iglesia y el régimen, que ya se hallaba en un rdpido proceso de descom-
posicion. Pese a las medidas represivas de Trujillo, la jerarquia nacional
nunca buscé la ruptura de los lazos con el régimen. Por el contrario,
deseaba mejorar sus relaciones con Trujillo y, por lo tanto, continuar su
existencia en situacién de subordinacién al Estado.

Las relaciones de Pittini con Trujillo eran comparables a las relacio-
nes desarrolladas por dirigentes de la Iglesia en aquellos paises donde
esta se hallaba subordinada al Estado. En Centroamérica, los dictadores
del siglo xx subordinaron a la Iglesia a cambio de favores y proteccion.
Esto también sucedi6 en Bolivia, Pert, Paraguay, Venezuela, Argentina
y Brasil, entre otros casos. Los dirigentes de estas iglesias tenfan una
vision de nueva cristiandad del mundo. Sostenian que solo desde una
posicion de poder la Iglesia podria tener influencia en la sociedad. Los
efectos de este legado todavia perduran en la Iglesia latinoamericana
mientras ésta parece apoyar la existencia de sociedades mds abiertas y
democraticas. El préximo capitulo plantea cémo varias iglesias lati-
noamericanas realizaron su transicién de colaboradoras de regimenes
dictatoriales a mediadoras en los conflictos politicos.
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Capitulo 11

IGLESIA Y POLITICA EN CUATRO NACIONES
LATINOAMERICANAS

El proceso de reincorporacién de la Iglesia catélica a las corrientes
dominantes de la vida social en la Repdblica Dominicana, en la era
postrujillista, se produjo en un contexto de grandes cambios en Améri-
ca Latina, que ocurrieron entre 1960 y el afio 2000. Estos cambios in-
clufan la Revolucién cubana, los regimenes militares de las décadas de
los sesenta y los setenta, la posterior aplicacion de politicas econémicas
neoliberales en los ochenta y los noventa y la transicion a la democra-
cia liberal. La Iglesia no tuvo otra opcién que dar la bienvenida a estos
cambios y realizar los reajustes necesarios para adaptarse a una realidad
politica en constante transformacién. En algunos paises, inicialmente
apoy6 la toma del poder por parte de las fuerzas militares, pero rapida-
mente comprendié que estos nuevos regimenes tenfan objetivos a largo
plazo que entraban en conflicto con su doctrina social. Sin embargo,
el modo en que la Iglesia respondid, tanto a los regimenes militares
como a los procesos de transicién a la democracia, varfa de pais en pafs.
Debido a que estas variaciones son tan amplias, este capitulo se enfoca
en el papel adoptado por la Iglesia en Bolivia, Guatemala, Nicaragua y
El Salvador. Estos paises son comparables a la Reptblica Dominicana
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en términos de historia politica, polarizacién socioeconémica y papel
mediador de la Iglesia. El andlisis comparado de las semejanzas y las
diferencias entre estas iglesias y el caso dominicano puede iluminar
nuestro entendimiento del proceso de reinsercién de la Iglesia a la so-
ciedad postrujillista.

El capitulo comienza con una resefia de los principios del Concilio
Vaticano II y de las Conferencias Episcopales de Medellin y de Puebla
y los subsiguientes cambios hacia posiciones conservadoras. Luego, se
divide en cuatro secciones para analizar el papel de la Iglesia en las
cuatro naciones seleccionadas para su estudio. Cada una de ellas resu-
me el contexto politico e histérico en el que la Iglesia opera, examina
el papel de la jerarquia y de la Iglesia popular en la politica nacional
y analiza la reinsercion de la Iglesia en la politica y la sociedad. Se
plantea que, en el proceso de reincorporacién al sistema politico, se
produce una fusién entre visiones tradicionales y modernizadoras para
dar como resultado una orientacién neoconservadora, que considera la
participacién en los procesos de mediacién como el mejor papel poli-
tico posible para la Iglesia. Los integrantes del clero asociados con esta
orientacién, frente a los partidos y movimientos politicos, sostienen
que son apartidarios y promueven la democracia liberal como el tdnico
camino posible.

LA IGLESIA Y LA POLITICA EN AMERICA LATINA DESPUES DEL
Concitio Vaticano 11

El Concilio Vaticano II proporcioné el marco para la reconceptua-
lizacién de la mision de la Iglesia en América Latina. Los especialistas
y los sujetos religiosos consideran al Concilio Vaticano II como uno de
los hechos mas importantes de la historia. Esta fue la primera vez en
la historia de la Iglesia en que 600 obispos latinoamericanos viajaron
a Roma para participar en un concilio. Este encuentro permitié a los
obispos de América Latina reconocerse entre si como miembros de una
regién que compartian una historia comin, perspectivas culturales y
problemas politicos similares.
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De acuerdo al tedlogo Gustavo Gutiérrez, dominico peruano, el
Concilio Vaticano II aspiraba a que la Iglesia estuviera presente en
tres mundos distintos a la vez: el mundo moderno, el mundo cristiano
y el mundo religioso. Gutiérrez dice que la actitud de apertura al mun-
do moderno se revela en los 16 documentos del Concilio Vaticano 1
(Gutiérrez 1990, 11). El Concilio Vaticano I reiteré cuestiones plan-
teadas por el papa Juan XXIII, en su enciclica Pacem in terris (Paz en
la Tierra), de 1963, en la que reconoce los derechos inalienables de los
seres humanos, incluyendo el derecho a la vida, la integridad corporal,
a reunirse y asociarse, a expresar sus opiniones libremente, a participar
activamente en la vida publica, a elegir a aquellos que los gobiernan y
la forma de gobierno en que se ejercerd la autoridad. Esta posicion fue
reafirmada en 1965 en Gaudium et spes, «La constitucién pastoral de
la Iglesia en el mundo moderno», que establecia que «la eleccién de la
forma de gobierno y el método para seleccionar a los dirigentes depen-
dfa de la libre voluntad de los ciudadanos» (Fleet and Smith 1997, 2).
El Concilio Vaticano II legitimé una mayor participacion en el pro-
ceso de toma de decisiones dentro de la Iglesia y estimul6 el ejercicio
colegiado de la autoridad entre el papa, los obispos, los sacerdotes, las
monjas y el laicado.

Las conferencias de obispos de Medellin (1968) y Puebla (1979) se
basaron en las interpretaciones de la situacion de América Latina a la
luz del Concilio Vaticano II. El papa Juan XXIII llamé a un aggiorna-
mento de la Iglesia en el mundo desarrollado, lo que significa la puesta
al dfa de la Iglesia europea en cuestiones de la fe en la era cientifica.
El aggiornamento, visto desde una perspectiva latinoamericana, tenfa
significados totalmente distintos. Como sefial6 el padre Edward Cleary:

Implicaba el dolor de toda empresa creativa [...] Desarraigar a los la-
tinoamericanos de su suelo teolégico europeo [...] El propio crecimiento
alejado del tronco parental, pero permaneciendo claramente como una
rama del mismo [...] Un proceso similar al de un joven que piensa por si

mismo, traza sus propios planes, pero recibe la gufa de sus maestros y pa-

dres (Cleary 1985, 24).
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Antes de la realizacién de la conferencia de Medellin, las igle-
sias nacionales fueron consultadas a través de una serie de reuniones
preparatorias, de las que surgieron importantes documentos. El papa
Pablo VI viaj6 a Colombia, donde dio el discurso inaugural del evento,
convirtiéndose de este modo en el primer pontifice en visitar Amé-
rica Latina. Su visita de cuatro dfas atrajo la atencién de los medios
periodisticos de todo el mundo. Después de su partida, los obispos
debatieron tranquilamente los documentos de las diversas posiciones
que surgieron de los encuentros regionales. El Consejo Episcopal Lati-
noamericano (CELAM) publicé estos documentos y las conclusiones
que le siguieron con el titulo La Iglesia en la actual transformacion de
América Latina a la luz del Concilio, vol. I: Ponencias y vol. II: Conclusio-
nes. En las conclusiones, los 130 obispos que se reunieron en Medellin
declararon que la Iglesia misiona en sociedades injustas marcadas por
desigualdades estructurales, que fueron definidas por ellos como peca-
minosas. «La razén es obvia: la desigualdad sistematicamente impide
la satisfaccion de las aspiraciones legitimas de los sectores ignorados y
favorece la procreacién de frustraciones crecientes» (CELAM 1969,
Documento 2, partes 1 y 4). Los obispos hicieron un llamado por el
cambio social y expresaron su deseo de participar en el proceso a tra-
vés de la educacién y la evangelizacion con el concurso del laicado.
Una educacién liberadora se consideraba necesaria para atender esta
situacion:

Nuestra reflexién sobre este problema, nos conduce a proponer una vi-
sién de la educacién, mas conforme con el desarrollo integral que propug-
namos para nuestro continente; la llamarfamos la «educacién liberadora»;
esto es, la que convierte al educando en sujeto de su propio desarrollo. La
educacién es efectivamente el medio clave para liberar a los pueblos de
toda servidumbre y para hacerlos ascender «de condiciones de vida menos
humanas a condiciones mas humanas»... Un sordo clamor brota de mi-
llones de hombres, pidiendo a sus pastores una liberacién que no les llega
de ninguna parte (CELAM 1968, Conclusiones, Documento 4, seccién 8;

Documento 14, seccién 2).
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En el momento en que los obispos latinoamericanos se reunieron
en Medellin, con la salvedad de cinco paises, el resto del continente
se hallaba bajo el control de Gobiernos militares. La Iglesia se debatia
entonces entre los regimenes militares que defendfan el statu quo y
la proliferaciéon de movimientos guerrilleros cuyo fin era transformar
por la via armada el orden establecido, social y politico. A pesar de
reivindicar su defensa del mundo cristiano y occidental, los militares
suprimieron toda la oposicién politica y atacaron a aquellos miembros
de la Iglesia que se atrevieron a cuestionar sus politicas.

En Brasil, los obispos dieron su aprobacién a los militares que to-
maron el poder en 1964, pero pronto comprendieron que los que di-
rigieron el golpe de Estado tenfan planes concebidos para largo plazo
(Klaiber 1998, 24-25). La jerarquia eclesiastica les retir6 su apoyo y
comenzaron a protestar contra las politicas del régimen. El resultado
fue que los militares procedieron a asesinar a seglares catdlicos, asesi-
nar o deportar sacerdotes y allanar las residencias de algunos obispos.
En enero de 1972, el arzobispo Paulo Evaristo Arns de San Pablo
fundé6 la Comision de Paz y Justicia para defender los derechos hu-
manos y brindar proteccién a todos aquellos perseguidos por razones
politicas.

En Chile, los obispos tenfan opiniones encontradas acerca del gol-
pe militar que depuso al Gobierno socialista, electo democraticamen-
te, de Salvador Allende. Al principio la jerarquia actué con cautela,
pero se dio cuenta rdpidamente de que el general Augusto Pinochet,
el comandante del golpe, deseaba imponer una dictadura militar. El
cardenal Raul Silva Enriquez, arzobispo de Santiago, se transformé en
uno de los principales criticos del dictador, cuyas medidas represivas
habian alcanzado a la Iglesia. Al igual que en Brasil, Pinochet ordené
el arresto y la deportacién de un nimero de sacerdotes. El cardenal Sil-
va Enriquez fundé en 1976 la Vicarfa de la Solidaridad, cuya creacién
fue fruto de los esfuerzos anteriores de ofrecer ayuda a aquellos que eran
perseguidos por razones politicas (Klaiber 1998, 50).

Como se observa mas adelante, procesos similares se sucedieron en
Bolivia y Centroamérica. En aquellos afios, la Iglesia se convirtié en
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«la voz de los que no tienen voz» y, de esta manera, realizé en la déca-
da de los ochenta una significativa contribucién a la democratizacion
y apertura de la sociedad en las naciones latinoamericanas. En este
contexto, muchos obispos pensaban que era necesario adoptar un com-
promiso cristiano pues este era el imperativo del Evangelio.

El compromiso cristiano significaba que se debian denunciar las
violaciones a los derechos humanos y ponerse del lado de los oprimi-
dos. El Vaticano aprobé estas conclusiones y reconocié su importancia
histérica, pero los conservadores dentro y fuera de la Iglesia se sintie-
ron ofendidos, mientras que los moderados y progresistas opinaban que
estas conclusiones concordaban con el Concilio Vaticano II. Muchos
obispos progresistas, sacerdotes, monjas y laicos hallaron una fuente
de inspiracién en las conclusiones de Medellin. La conferencia inspird
la teologia de la liberacién, una reflexion acerca de la relacién entre
la salvacién y el proceso histérico de liberacién del hombre. Segin
Gustavo Gutiérrez, «solo desde esta perspectiva la teologia podra ser
un discurso serio, consciente de si, en plena posesién de sus elementos
conceptuales... también se refiere a una actitud clara y critica respecto
de la economia y las cuestiones socioculturales en la vida y la reflexién
de la comunidad cristiana» (Gutiérrez 1973, 11).

La conferencia también inspir6 a las comunidades eclesidsticas de
base (CEB), pequefios grupos de base organizados por trabajadores pas-
torales para debatir acerca de la fe y las cuestiones relacionadas con su
supervivencia, como vivienda, empleo y derechos humanos. En suma,
cred los cimientos politicos y teolégicos para justificar el compromiso
de muchos cristianos para enfrentar la opresién social y politica. Las
CEB formaron parte de un movimiento social y religioso mds amplio
que serfa conocido como «la Iglesia popular», a través del cual los ac-
tivistas cristianos constituyeron varias organizaciones con inquietudes
respecto de la justicia social y la actividad politica. Las mds conocidas
incluyen a la Oficina Nacional de Informacion (ONIS) en Pery; Iglesia
y Sociedad en América Latina (ISAL) en Bolivia; los Sacerdotes para
el Tercer Mundo, en Argentina; el Grupo de los Ochenta, en Chile, y
el Movimiento Golconda, en Colombia. Asimismo, los teélogos lati-
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noamericanos también se vieron inspirados por la referida conferencia.
Gustavo Gutiérrez publicé Teologia de la Liberacion (1971), obra que se
convirtié en un libro de referencia para muchos de los que participa-
ron en el movimiento de las CEB en las décadas de los setenta y los
ochenta.

Sin embargo, los sectores conservadores no perdieron tiempo ni
energfa y rapidamente ejercieron su control sobre el CELAM, enti-
dad que habia difundido activamente las conclusiones de Medellin
a través de la region. La direccién progresista del CELAM cambi6
en 1972, cuando el arzobispo colombiano Alfonso Lépez Trujillo, de
cufio conservador, fue elegido secretario general de la institucién y
modificé la inclinacién politica de la misma. Cuando el arzobispo
Loépez Trujillo aseguré su control sobre el CELAM, este dej6 de darle
su apoyo a los seminarios regionales y a las conferencias, por lo tanto
el ndmero de publicaciones decrecié notablemente. Esta accién tuvo
un importante impacto sobre el floreciente movimiento de las CEB,
particularmente en aquellos paises donde no existia el apoyo de los
obispos.

La Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
se celebré en Puebla, México, en 1979. El papa Juan Pablo II, electo
para suceder a Juan Pablo I en 1978, viajo a este pafs para inaugurar la
conferencia. A diferencia de la Conferencia de Medellin, organizada
en su mayor parte por especialistas en la Iglesia, la de Puebla fue cui-
dadosamente administrada y organizada por los obispos. El arzobispo
Loépez Trujillo seleccioné a los miembros de la comisiéon que redac-
taron un documento que fue rechazado, casi universalmente, por las
conferencias episcopales nacionales, que lo consideraron «demasiado
timido, demasiado general y demasiado espiritual» (Cleary 1985, 47).
Es evidente que el legado de Medellin atin persistia y los sectores con-
servadores no pudieron imponer su pensamiento.

Aquellos que participaron de la Conferencia de Puebla comenzaron
considerando la situacién humana y religiosa en América Latina. Los
191 obispos que asistieron a la conferencia definieron que las circuns-
tancias en la region eran tan l6bregas y desesperanzadas como las de
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1968: las violaciones a los derechos humanos y la polarizacién social se
habian incrementado. En el documento final, publicado bajo el titulo
de Puebla: la evangelizacion en el presente y el futuro de América Latina,
los obispos examinaron las raices de la injusticia social y destacaron los
siguientes aspectos:

— Vemos la continua vigencia de sistemas econémicos que no con-
sideran al hombre como centro de la sociedad y no realizan los
cambios profundos y necesarios para una sociedad justa.

— La dependencia econémica, tecnoldgica, politica y cultural; la
presencia de conglomerados multinacionales que muchas veces
velan solo por sus propios intereses a costa del bien del pais que
los acoge.

— La falta de reformas estructurales en la agricultura, adecuadas a
cada realidad, que ataquen con decisién los graves problemas so-
ciales y econémicos del campesinado.

— La crisis de valores morales: la corrupcién publica y privada, el
afan de lucro desmedido, la venalidad, la falta de esfuerzo, la ca-
rencia de sentido social, la justicia vivida y de solidaridad.

— Finalmente, como pastores, sin entrar a determinar el cardcter
técnico de esas raices, vemos que en lo mds profundo de ellas
existe un misterio de pecado, cuando la persona humana, llamada
a dominar el mundo, impregna los mecanismos de la sociedad de
valores materialistas (CELAM, 1979. Documento Final, primera
parte, ntimeros 64-70).

La Conferencia de Puebla continué en la misma vena que las con-
clusiones alcanzadas en Medellin. Incluso fue un paso mas all4, de-
clarando su compromiso de acompafiar a los oprimidos en su lucha
por una vida mejor. Indudablemente, los obispos estaban tratando de
lograr un cambio de posicion, constituir una Iglesia més comunitaria
que jerdrquica. Las conclusiones de Medellin se profundizaron en la
Conferencia de Puebla, pero la Iglesia universal, con la eleccion de
Juan Pablo II, comenzé a caminar en una direccién distinta.
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EL paPA JuaN PaBLO II Y EL GIRO CONSERVADOR EN LA MISION DE
LA IGLESIA

Esta seccién examina el impacto del papado de Juan Pablo Il en la
Iglesia latinoamericana mientras ésta procuraba redefinir su papel en
el contexto posterior a Puebla. Después de la Conferencia de Puebla
las naciones latinoamericanas empezaron la transicion de regimenes
militares a Gobiernos democraticos y las flagrantes violaciones a los
derechos humanos perpetradas en las décadas de los sesenta y los se-
tenta empezaron a cesar. En aquellos afios, la Iglesia se transformé en
«la voz de los que no tienen voz» y en una defensora importante de los
derechos humanos. Pero la transicién a la democracia, la Iglesia ya no
era necesaria como agente defensor de todos aquellos perseguidos por
razones politicas. En muchos paises, las jerarquias leyeron los «signos
de los tiempos» y buscaron nuevos caminos para reincorporarse a la
vida social, promoviendo la democracia liberal como el sistema politi-
co mds adecuado.

La eleccion de Juan Pablo II (1978) al papado fortaleci6 al clero
tradicional en América Latina. Comparado con sus predecesores, que
defendieron la aplicacion de lo expresado por el Concilio Vaticano I,
Juan Pablo II representé un giro conservador en la Iglesia. El nuevo
papa consideraba que era necesario fortalecer la autoridad de la Iglesia,
su unidad y la conformidad religiosa. En América Latina, el aspecto
mds visible de este vuelco conservador fue la designacién de nuevos
obispos y la propia reaccion del papa a la teologia de la liberacion. Los
obispos que se identificaban con la teorfa de la liberacion, tales como
Helder Cdmara, de la didcesis de Olimba y Recife, Brasil; Sergio Mén-
dez Arceo, de Cuernavaca, México; Samuel Ruiz, de Chiapas, México,
y el arzobispo Radil Silva Henriquez, de Santiago de Chile, fueron con
el tiempo relevados por candidatos que sustentaban posiciones politi-
cas de tendencia conservadora.

Otro de los factores destacados de la autoridad de la Iglesia es el
protagonismo de los nuncios papales en la promocién de las nuevas
directrices impuestas por el Vaticano. Los nuncios papales no solo
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representan al papa frente a los Gobiernos nacionales, también tienen
la responsabilidad de redactar informes sobre las iglesias locales que
luego son enviados al Vaticano. En estos informes los nuncios expresa-
ban sus opiniones concernientes a las jerarquias locales y recomiendan
a aquellos candidatos que deberian ser promovidos al rango de obispo.
El papa Juan Pablo II consideré el papel que varios nuncios conserva-
dores tuvieron durante las dictaduras militares, y éstos fueron ascendi-
dos por sus acciones conservadoras.

Tres de ellos merecen especial atencion: Sabastiano Baggio, que fue
nuncio en Brasil de 1964 a 1969, la época de mayor represién militar;
Angelo Sodano, quien ocup6 el cargo en Chile (1977-1988) durante
los afios mds represivos de Pinochet; y Pio Laghi, que estuvo destinado
en Argentina (1974-1980) en tiempos en los que la junta militar llevé
adelante una guerra sucia contra las guerrillas urbanas y todos aquellos
que se oponian a sus politicas de mano dura. Juan Pablo II designé a
estos nuncios conservadores en puestos claves en el Vaticano. Baggio
fue nombrado prefecto de la Congregacién de Obispos (1973-1984) y
presidente de la Comisién Pontificia para América Latina. Otros dos
obispos latinoamericanos recibieron nombramientos, Eduardo Piro-
nio, el obispo progresista de Mar del Plata (Argentina), presidente del
CELAM, y Alfonso Lépez Trujillo, arzobispo de Medellin (Colombia)
y sucesor de Pironio en la presidencia del CELAM (1979-1983). Piro-
nio fue designado en la Congregacion para el Clero y Lopez Trujillo en
el Pontificio Consejo para la Familia. A excepcién de Pironio, todos
los nombramientos recayeron en figuras conservadoras. Estos nuncios
habian dado su apoyo a las peores clases de dictaduras y Lépez Trujillo
lideraba una campafa enfrentando a la teologia de la liberacién y la
Iglesia popular en América Latina (Klaiber 1998, 14).

La nueva orientacién conservadora de la Iglesia creé tensiones con
el movimiento de liberacién que se habfa desarrollado dentro de la
Iglesia en las décadas de los sesenta y los setenta. En 1983, Juan Pablo
II anuncié su pastoral para «una nueva evangelizacién» en América
Latina, que fue esencialmente un movimiento para atraer a las masas a
la Iglesia. En respuesta a este llamado, la Conferencia Latinoamericana
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de Religiosos (CLAR), en representacion de mas de 355,000 hombres
y mujeres integrantes de 6rdenes y congregaciones religiosas, anuncié
su programa «Vida del mundo», que proclamaba que «la evangeliza-
cion deberfa comenzar con la «Palabra de Dios» como la viven los
propios pueblos latinoamericanos». El Vaticano respondié rapidamen-
te solicitando que el CLAR retirara este programa y recorddndole a
esta institucién que «los obispos son los maestros de la fe y la verdad»
(Stewart Gambino 1994,131). El programa auspiciado por el CLAR se
basaba en las conferencias de Medellin (1968) y Puebla (1979).

A diferencia de las conferencias de Medellin y Puebla, donde el
nuevo papa y la burocracia vaticana aparentemente fallaron en su in-
tento por derrotar el movimiento de liberacién dentro de la Iglesia, en
ocasion de la Cuarta Conferencia General del Episcopado Latinoame-
ricano (Santo Domingo, 1992), los representantes del Vaticano fue-
ron bien preparados. Las conferencias nacionales de obispos habfan
rechazado dos borradores del documento para el encuentro de Santo
Domingo redactados por el CELAM, dominado por los conservadores;
sin embargo, a la burocracia vaticana se le aseguré que no habria opo-
sicién seria frente a las cuestiones centrales. El Vaticano designé a tres
conservadores como copresidentes para la organizacién de la reunion
de Santo Domingo, incluyendo a Angelo Sodano y a su protegido chi-
leno, Jorge Medina.

A pesar de las inclinaciones conservadoras de éstos, los resultados
de la conferencia conformaron un compromiso denominado «Nueva
evangelizacion, desarrollo humano y cultura cristiana». Algunas de las
ideas del movimiento de la Iglesia popular se pueden observar en las
partes dedicadas a la metodologia de «ver, juzgar, actuar», como tam-
bién en el protagonismo de la Iglesia en aquellos temas relacionados
con la ecologia, relaciones de razas, urbanizacién, justicia econémica,
derechos humanos y la problemitica de la mujer. A pesar de que estas
ideas progresistas fueron incluidas en el documento, en las conclusio-
nes de Santo Domingo se consolidé un movimiento conservador que
separd a la Iglesia de las conclusiones de Medellin y Puebla (Hennelly

1993; Stewart-Gambino 1994).
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La significacién politica de la Cuarta Conferencia General del Epis-
copado Latinoamericano fue completamente diferente de la de Mede-
llin (1968) o Puebla (1979). El renombrado tedlogo Jon Sobrino ob-
servé que la cuarta conferencia puede ser evaluada en términos de la
reaccion de los Estados Unidos. En 1968, Nelson Rockefeller, gober-
nador del estado de Nueva York, publicé un informe sobre su viaje a
América Latina en el que suscité sospechas acerca de la direccién de
la Iglesia catdlica; los asesores de Ronald Reagan tuvieron la misma
actitud en lo que respecta a la conferencia de Puebla. En cambio, los
Estados Unidos no emitieron declaraciones respecto de la Conferencia
de Santo Domingo, lo que indica que las posiciones adoptadas en este
encuentro no afectaban sus intereses (Sobrino 1993, 175).

La Iglesia podfa no estar de acuerdo con el Gobierno estadounidense
en lo referente a ciertos regimenes y politicas en América Latina, pero si
apoyaba la democracia liberal como el sistema politico mas viable. Las
preocupaciones de la Iglesia por la politica apartidaria, la mediacion y
la reconciliacién complementan, en lugar de contradecir, los intereses
politicos en la regién. A pesar de estas coincidencias generales, la Igle-
sia mantenia sustanciales diferencias politicas con los Estados Unidos y
otros regimenes politicos en lo referido a la justicia social y las violacio-
nes de los derechos humanos. Esta es la razén de la existencia de cartas
pastorales criticas con politicas relacionadas con esta temdtica. Estas
criticas son consideradas declaraciones apartidarias que promueven el
bien comun vy, por lo tanto, la Iglesia se posiciona por encima de grupos
sociales y partidos politicos que persiguen obtener el poder.

En aquellos pafses con instituciones politicas débiles, esta actitud
transforma a la Iglesia en la Gnica institucién nacional con la auto-
ridad moral necesaria con posibilidades de reunir a todas las fuerzas
sociales y politicas e iniciar un verdadero didlogo. Con el fin de pro-
fundizar en esta temdtica, pasemos ahora a examinar algunas iglesias
nacionales para ilustrar cémo la mediacién politica?® es un canal para

20 El papel de la Iglesia catélica en la mediacién politica en América Latina no ha

recibido mucha atencién en la literatura de la transiciéon democratica (Booth y Seligson
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reincorporar la Iglesia, plenamente, a la vida social y politica en Amé-
rica Latina.

CUATRO ESTUDIOS DE LA IGLESIA CATOLICA LATINOAMERICANA Y LA
POLITICA

En las proximas cuatro secciones se analiza a la Iglesia catdlica en
Bolivia, Nicaragua, El Salvador y Guatemala como casos ejemplares
de mediacién politica en paifses con instituciones politicas débiles. Se
utiliza la nocién de orientaciones de la Iglesia para examinar el papel
de la jerarquia y de la Iglesia popular en la politica de América Latina.

Bolivia

La Revolucién boliviana de 1952 proporciona el contexto para la
reintegracion, a fondo, de la Iglesia a la sociedad y la politica. La Re-
volucién puso fin al dominio oligdrquico y destruyé el régimen que
instrumentaba sus politicas. El Movimiento Nacional Revolucionario
(MNR) surgié como el partido de la Revolucién y se propuso la crea-
cion de una sociedad inclusiva que integrara a los campesinos indi-
genas, trabajadores urbanos y rurales y sectores de la clase media a la
sociedad boliviana. La Revolucion llevé a cabo una moderada refor-
ma agraria, nacionalizé la explotacién minera y ofrecié empleo en el

1989; Diamond, Linz, and Lipset 1989; Gunther et al. 1995; Linz 1990; Mainwaring et
al. 1992; Malloy y Gamara 1988; O’Donnell 1994, 1996; Oxhorn y Ducatenzeiler 1998;
Przeworski 1991; Schmitter 1994; Vilas 1993). Por otra parte, estudiosos de la Iglesia han
producido una cantidad sustancial de literatura acerca de la Iglesia y la politica, pero pocos
han enfocado sus investigaciones en la cuestién de la mediacién (Blancarte 1992; Bruneau
1974, 1982; Camp 1997; Keogh 1990; Levine 1981, 1996; Mainwaring 1986; Meyer 1999;
Smith 1982; Stewart-Gambino 1992). Aunque no estin dedicados exclusivamente al
tema de la mediacién, los trabajos de Jeffrey Klaiber (1998), Michael Fleet y Brian Smith
(1997), Jean Meyer (2000), Bruce Calder (2001) y Edward Brett (2002) realizan aportes
fundamentales al estudio de la mediacién de la Iglesia. Este capitulo intenta ampliar
su trabajo observando el papel que tuvo un pequefio grupo de obispos en el proceso de
mediacién politica en Bolivia y Centroamérica.
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sector publico a la clase media. No obstante, el MNR, los militares o
la izquierda, nunca pudieron ejercer su hegemonia en la politica y la
sociedad boliviana. Todos los grupos politicos han tenido serias difi-
cultades para mantenerse en el poder y, como consecuencia de ello,
las instituciones politicas no han logrado fortalecerse. La inestabilidad
ha sido el rasgo principal de la vida social y politica de Bolivia en los
dltimos cincuenta afos (Klein 1992, 227-86).

La fragmentacién del escenario politico boliviano produjo la for-
macién de dos alas dentro del MNR: una faccién moderada y conser-
vadora, dirigida por Victor Paz Estenssoro, y una faccién moderada de
izquierda, conducida por Herndn Siles Suazo. Estos dirigentes se alter-
naron en el control politico hasta que un golpe militar tomé el poder
en 1964. Sin embargo, ni Paz Estenssoro ni Siles Suazo tuvieron la ca-
pacidad de ejercer su control sobre la poderosa Confederacién Obrera
Boliviana (COB), dirigida por Juan Lechin. La COB estaba compuesta
en su mayor parte por los trabajadores mineros, y ocasionalmente reci-
bi6 el apoyo de los movimientos campesinos indigenas, que tenfan su
propia agenda politica. La agenda politica de la COB, de tendencia so-
cialista, estaba dirigida a los trabajadores sindicalizados y, en ocasiones,
esta organizacién conformaba un poder virtual que cogobernaba con el
MNR o el Gobierno militar (Spalding 1977; Zavaleta Mercado 1970).

Los lideres de las reconstituidas fuerzas armadas que emergieron del
proceso revolucionario consolidaron su posicién politica dentro de la
estructura del Estado tras el golpe de Estado de 1964. El general René
Barrientos Ortufio derrocé al gobierno de Paz Estenssoro y establecio
un gobierno militar (1964-1969). El general Barrientos percibié que
la COB se estaba transformando en una amenaza para el Estado y de-
cidio restringir las libertades politicas obtenidas de los Gobiernos del
MNR. Sin embargo, Barrientos se presentaba como un revolucionario
y prometia profundizar la Revolucién, utilizando una retérica populista
para atraer a las clases medias, a los obreros y campesinos indigenas. No
obstante, a diferencia de Paz Estenssoro o Siles Suazo, no logré obtener
el apoyo de los mineros y su relacion con el campesinado era inestable.
Dirigidos por la COB, los mineros tenfan su propia agenda politica: sus
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dirigentes se proponian crear una sociedad socialista en Bolivia, pero
fracasaron en sus intentos de lograr el apoyo de las facciones politi-
cas moderadas del MNR, necesarias para su proyecto. Este fracaso, en
parte, se debfa a la incompatibilidad de las estrategias primordiales de
ambas organizaciones.

Los gobernantes militares que tomaron el poder después del general
Barrientos compartfan su percepcién de que la COB era una amenaza
para el statu quo. Estos gobernantes inclufan al general Alfredo Ovando
(1969-1971), Hugo Banzer (1971-1978), y los varios regimenes que
resultaron de la inestabilidad y las crisis politicas que siguieron al ocaso
del denominado bangzerato. El general Juan José Torres fue la excepcion
a la regla. Goberné casi un afio (desde el 7 de octubre de 1970 al 21
de agosto de 1971), pero fue un gobernante ineficiente, que no tenia
control sobre los militares ni sobre la COB y el movimiento popular:
«La caracteristica del interludio Torres fue la carencia de una autoridad
centralizada. Era una situacién impulsada por fuerzas que se hallaban
mds alla del control del Estado o de cualquier gobierno especifico»
(Malloy y Gamarra 1988, 55). El general Hugo Banzer sacé ventaja de
la situacion para derrocar a Torres e instalar una dictadura militar que
finalmente declar6 fuera de la ley a todos los partidos politicos y a la
actividad sindical. Las politicas represivas también afectaron el trabajo
pastoral de la Iglesia catdlica, principalmente en las dreas mineras. Las
residencias de los sacerdotes, monjas y obispos fueron allanadas por la
policia y el ejército.

Desarrollo y consolidacién de la Iglesia en Bolivia

En el dltimo tercio del siglo xx se observa una notable expansién de
la Iglesia en Bolivia. La Iglesia sinti6 el impacto de la legislacion liberal
al comienzo del siglo xx, pero continué disfrutando de la proteccion
del Gobierno. Al igual que la mayoria de las iglesias de los paises an-
dinos, centroamericanos y caribefios, la Iglesia boliviana era pequefia,
conservadora y temerosa del comunismo y del protestantismo. Asimis-
mo, dependfa de la importacién de sacerdotes, pues a nivel nacional no
podia formar la cantidad suficiente.
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En el siglo x1x, las 6rdenes principales presentes en Bolivia eran las
de los jesuitas y salesianos. El siglo xx vio el arribo de los vicentinos,
los agustinos integrantes de la Sociedad de Maryknoll, los josefinos, los
Misioneros Oblatos de Marfa Inmaculada y los dominicos, entre otros,
(Klaiber 1998, 122). El Annuarium Statisticum Ecclesiae, publicado por
el Vaticano, no identifica a los sacerdotes por nacionalidad, pero si
los clasifica como diocesanos o pertenecientes a 6rdenes religiosas.?!
Estadisticas mds recientes manifiestan que en los setenta y ochenta
el ndmero de sacerdotes diocesanos era todavia extremadamente bajo
comparado con el de sacerdotes pertenecientes a 6rdenes religiosas. El
nimero de sacerdotes diocesanos crecid, pero muy lentamente, entre
1970y 1990. Por ejemplo: en 1970 habia 262; en 1980, 255, y en 1990,
256. Sin embargo, en los noventa, hubo un gran incremento de sacer-
dotes diocesanos, llegando a la cifra de 399 en 1998. En comparacién,
en 1970, el nimero de sacerdotes pertenecientes a 6rdenes religiosas
era de 610; 674 en 1980; 671 en 1990, y 649 en 1998. En Bolivia, la
tendencia histérica sefiala que los integrantes de érdenes religiosas han
superado en nimero a los sacerdotes diocesanos (ver cuadro 2.1 y Mal-
donado Villagran 1991, 187).

El incremento en el ndmero de sacerdotes diocesanos puede ex-
plicarse a través de la significativa expansion de las instituciones de-
pendientes de la Iglesia catélica en Bolivia. La cantidad de didcesis
aumentd de 9 en 1980 a 15 en 1998; mientras que el ndmero de arzo-
bispos pasé de 4 en 1980 a 8 en 1998. Contrariamente, los seminarios
decrecieron en nimero en ese periodo: de los 19 que existian en 1970,
en 1980 solo quedaban 8. Pero en 1998, después de un cambio en la
tendencia, Bolivia contaba con 26 seminarios.

2 Un sacerdote diocesano pertenece a una didcesis permanentemente, mientras que

un sacerdote de una orden religiosa pertenece a su orden. Los sacerdotes de las 6rdenes
religiosas pueden servir bajo contrato en una diécesis, y pueden ser transferidos a otros
paises o diécesis, de acuerdo a lo estipulado por los superiores de su orden. En América
Latina, los sacerdotes de 6rdenes religiosas han nacido, en su mayoria, en el extranjero,
mientras que los sacerdotes diocesanos lo han hecho en sus respectivos paises.
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Como parte de este proceso expansivo, las parroquias con sacerdo-
tes se incrementaron: en 1970 existian 290; en 1980, 343; en 1990,
358, vy 442 en 1998, a pesar de que todavia muchas parroquias no tie-
nen sacerdotes al frente. En 1970 su nimero era de 88; en 1980, de
92; en 1990, de 124; y en 1998, de 100. Hubo una leve declinacién en
la cantidad de instituciones educativas: de 1,012 en 1980, el nimero
descendi6 en 1990 a 564; pero, al igual que los seminarios, las institu-
ciones educativas se recuperaron, llegando a 942 en 1998. El patrén
de desarrollo de las instituciones de bienestar social era de una similar
inestabilidad: de 447 en 1980 su nimero crecié a 1,085 en 1990, pero
decreci6é a 697 en 1998. Sin embargo, el ndmero de mujeres religiosas
que trabajaban en Bolivia se incrementé de 1,638 en 1970 a 1,682 en
1980, 1,781 en 1990 y 2,379 en 1998 (ver cuadros 2.1, 2.2, 2.3 y 2.4).

En lineas generales, la Iglesia boliviana se expandié y consolidé en
las décadas de 1980 y 1990, cobrando mayor visibilidad y un papel de
mayor preponderancia en la mediacién en los conflictos politicos en las
décadas de referencia. Este nuevo papel le permiti6 reintegrarse a las
tendencias dominantes en la vida social como un sujeto que proclama
hallarse por encima de la politica partidaria.

La Iglesia boliviana y la politica

Comprender el papel de las politicas de la Iglesia boliviana, tras la
revolucién de 1952, requiere realizar una distincién entre jerarquia e
Iglesia popular. Durante gran parte de este periodo, la jerarquia, repre-
sentada por la Conferencia Episcopal Boliviana, era considerablemente
conservadora, predicando la conciliacién y mostrando su complacencia
con los regimenes politicos sin considerar su filiacién politica. Sin em-
bargo, desde la Conferencia Episcopal Boliviana, un grupo de obispos
dindmicos levanto su voz para protestar ante la injusticia y para hablar
en representacién de aquellos que sufrfan la opresion politica. En mu-
chas ocasiones, estos obispos dieron su apoyo a la Iglesia popular, diri-
gida en su mayor parte, pero no exclusivamente, por sacerdotes extran-
jeros pertenecientes a érdenes religiosas. Este grupo de obispos inclufa
a Jorge Manrique, Jesus Lépez Lama, quienes apoyaron a los sacerdotes
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oblatos, conocidos como los curas mineros. En 1965, el arzobispo de
La Paz, Abel Atezama, junto a 126 sacerdotes, firmé un documento
apoyando las demandas de los mineros. Sin embargo, ésta no era, en
su conjunto, la posicién de la Conferencia Episcopal Boliviana. De he-
cho, bajo la direccién del cardenal Vincent Maurer, arzobispo de Sucre
(1951-1983), la Conferencia Episcopal Boliviana adopté una posicién
politica conservadora frente a los regimenes militares que ocuparon el
poder entre 1964 y 1978. El cardenal Maurer, presidente de la Confe-
rencia Episcopal Boliviana durante tres periodos, de 1966 a 1979, se
asegur6 de que la jerarquia se mantuviera a distancia de los sacerdotes
radicalizados pertenecientes a 6rdenes religiosas y cultivara relaciones
cordiales con los Gobiernos militares.

Cuabpro 2.2 Parroquias de la Iglesia catélica en cinco naciones
latinoamericanas

. Parroquias con Parroquias sin
Parroquias
sacerdotes sacerdotes
o o o w | o o 9 ® o o o
Pais S & & &8 5§ & &8 8 5§ 8 8 7
— — — Y— — v— — v— — v— — —
Bolivia 378 435 482 542 | 290 343 358 442 88 92 124 100

Nicaragua 144 182 201 232 129 159 185 227 23 16 5
El Salvador 209 237 249 361 196 172 219 353 13 65 30 8
Guatemala 302 339 382 447 | 273 300 344 403 29 39 38 44
Rep. Dom. 189 202 270 434 156 192 259 408 33 10 11 26

Fuente: Annuarium Statisticum Ecclesiae. Anuario estadistico para los afios 1970, 1980, 1990 y 1998.

—_
wn

A pesar de esta posicién politica conservadora, la jerarquia reco-
noci6 la necesidad de predicar la conciliacién politica y, en varias ins-
tancias, estuvo de acuerdo en mediar en conflictos politicos. Por ejem-
plo, en 1968, medié en un conflicto surgido entre el presidente René
Barrientos Ortufio (1966-1969) y la COB. Las demandas de la COB
inclufan un alza de salarios, prestaciones laborales y otros derechos.
Barrientos rechazé sus demandas, pero después de meses de negociacio-
nes, en las que la Iglesia catélica fue la intermediaria, firmé un acuerdo
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con la COB como basamento para una nueva paz social. El acuerdo fue
firmado en presencia del cardenal Vincent Maurer, arzobispo de Sucre;
Jorge Manrique, arzobispo de La Paz; el nuncio papal y otros obispos.
Barrientos reconoci6 el papel de la Iglesia en esta mediacién asi como
su trabajo en el cuidado de la salud y la educacién de los mineros (Klai-

ber 1998, 123; Valda Palma 1995, 326-40).

Cuapro 2.3  Instituciones educativas de la Iglesia catdlica en cinco naciones

latinoamericanas

Seminarios Instituciones educativas = Instituciones de bienestar
Bolivia 19 8 30 26 395 1,012 864 942 447 1,085 697
Guatemala 8 13 29 30 220 251 208 882 710 701 1,247
Nicaragua 5 6 8 11 355 237 208 704 73 115 212
ElSalvador 7 9 12 27 277 133 225 212 163 180 1,608
Rep. Dom. 6 6 15 19 184 287 316 400 154 717 1,105

Fuente: Annuarium Statisticum Ecclesiae. Anuario estadistico para los afios 1970, 1980, 1990 y 1998.

Cuapro 2.4 La fuerza de trabajo pastoral en cinco naciones latinoamericanas

Misioneros laicos Religiosas Religiosos no sacerdotes
Pais 1990 1998 | 1970 1980 1990 1998 | 1970 1980 1990 1998
Bolivia 293 198 1,638 1,682 1,781 2,379 @ 237 233 177 184
Guatemala 1 27 792 1,191 1,531 1,608 4 136 180 192
Nicaragua - 9 497 692 663 946 31 100 66 93
El Salvador - 2 687 836 1,174 1,279 65 88 104 100
Rep. Dom. - 7 1,228 1,496 1,352 1,559 103 90 76 98

Fuente: Annuarium Statisticum Ecclesiae. Anuario estadistico para los afios 1970, 1980, 1990 y 1998.

El papel de la Iglesia popular

La participacion politica de la Iglesia profética o popular se acre-
centé como resultado del golpe militar de agosto de 1971, encabezado
por el general Hugo Banzer, que derrocé al gobierno populista del ge-
neral Juan José Torres. El gobierno de Banzer desaté una represién sin
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precedentes y prohibié la actividad politica. Mds de 19,000 bolivianos
debieron marchar al exilio, muchos mds fueron detenidos y cientos fue-
ron torturados. Las universidades fueron clausuradas, los partidos poli-
ticos fueron proscritos y la actividad sindical ces6. Los templos fueron
tomados por asalto; sacerdotes y monjas fueron arrestados. Hacia fines
de 1972, 18 sacerdotes se vieron obligados a abandonar el pafs. Asimis-
mo, tres pastores protestantes y cuatro mujeres pertenecientes a érdenes
religiosas, fueron forzados al exilio. Los establecimientos de 15 6rdenes
religiosas fueron allanados en busca de activistas politicos. El Convento
de la Recoleta, en Sucre, que tradicionalmente fue el refugio de los poli-
ticos, fue allanado, y cuatro estudiantes universitarios fueron detenidos.
Los obispos Manrique, Gutiérrez y Lépez Lama fueron difamados en la
prensa. La residencia de Jests Lépez Lama fue allanada en dos ocasiones
(Testimonios de Cristianos 1976, 33-35). En respuesta a estos sucesos,
los obispos de Bolivia emitieron un comunicado en el que declaraban:

Si bien comprobamos que se marcha hacia un perfodo de mayor tran-
quilidad, por otra parte, no podemos ocultar nuestra tristeza al ver el saldo
de muertos, heridos, luto, dolor, detenciones, exilios y pobreza que han
venido a profundizar la separacién de nuestro pueblo y amenazar con crear
odios y represalias [...] La Iglesia se halla comprometida en los procesos de
transformacién que requiere nuestra sociedad [...] En este compromiso la
Iglesia proclama que estd por encima de todo partido [...] Muchos miembros
de la Iglesia, ante circunstancias especiales, llevan a cabo actividades que
[..] van m4s all4 de las funciones que tradicionalmente se han reconocido
como especificas de sacerdotes y religiosos [...]| Lamentamos la violacién de
que ha sido objeto la tradicion de asilo en las instituciones de la Iglesia [...]
La Iglesia defendera esa tradicién por razones de humanidad y de caridad

evangélica (Testimonios de Cristianos 1976, 22-24).

Como grupo, los obispos expresaban la opinién de la Conferencia
Episcopal Boliviana, que generalmente tenfa una actitud conservadora,
cautelosa y pastoral. Los obispos, no obstante, también expresaban sus
perspectivas individualmente. Por ejemplo, Adhemar Esquivel, obispo
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auxiliar de La Paz, publicé una carta en Presencia, el periédico catélico,
apoyando a Jests Lopez Lama, obispo de la prelatura Corocoro, cuya
residencia fue allanada por personal de seguridad, y Jorge Manrique, ar-
zobispo de La Paz, envié un comunicado al Ministerio del Interior tras
el allanamiento de la residencia jesuita de La Paz. Esta accién habia vio-
lado un acuerdo alcanzado con el Gobierno, por medio del cual éste se
comprometia a respetar las casas de las érdenes religiosas, de acuerdo con
la tradicién boliviana (Testimonios de Cristianos 1976, 37-39, 44-45).

En contraste con la Conferencia Episcopal Boliviana, los sacerdotes,
particularmente aquellos de origen extranjero, tomaron posiciones mds
radicalizadas. Por lo menos, dos factores explicarfan la radicalizacién
de estos sacerdotes. En primer lugar, muchos de ellos llegaron al pais
en el contexto de las reformas propuestas en el Concilio Vaticano 11
(1962-1965). En segundo lugar, se debe considerar que cuando inte-
grantes de distintas 6rdenes religiosas arribaron a Bolivia a desarrollar
sus funciones sacerdotales y también a acompatfiar al pueblo boliviano,
hallaron pobreza, racismo, exclusién politica y represién. Era dificil
para ellos predicar el Evangelio e ignorar las realidades que sus respec-
tivas comunidades cristianas debian enfrentar. Finalmente, a diferencia
de la mayorfa de los sacerdotes diocesanos bolivianos, ellos no tenfan
familia en el pafs que pudiera sufrir represalias debido a su participa-
cion en actividades politicas. Esto, de alguna manera, explicaria por
qué los sacerdotes pertenecientes a 6rdenes religiosas se convirtieron
en la columna vertebral de la Iglesia profética y por qué tantos de ellos
prepararon y firmaron el documento titulado «Evangelio y violencia».
Este documento fue publicado el 13 de enero de 1973 para denunciar la
represion politica llevada a cabo por el gobierno de Banzer desde 1971.
Un total de 99 sacerdotes, mujeres religiosas y pastores firmaron este
documento cuya temdtica cubria las siguientes cuestiones:

Es cierto que la Iglesia ha levantado su voz en ciertas ocasiones. Pero
ha sido sobre todo para defender a sus sacerdotes, sus privilegios o intereses
[..] Y hemos de reconocer que, en estos tltimos meses, hemos dado un paso

atrds, ya que ni siquiera hemos podido utilizar plenamente a favor de los
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demis la tradicion de asilo que tantas vidas ha salvado en el pasado de la
historia nacional. Denunciamos [...] los asesinatos y fusilamientos come-
tidos por la autoridad [...] las torturas fisicas y morales degradantes [..] las
detenciones arbitrarias [..] la negacién del derecho a un recurso efectivo
ante tribunales competentes [...] los atentados a la libertad de expresion [...]
la falta de autonomia del poder judicial [...] el armamentismo clandestino
tanto de derecha como de izquierda [...] la injusticia en la distribucién de

empleos publicos [..] (Testimonios de Cristianos 1976, 53-59).

Este documento circul6 a nivel nacional y en el exterior y estremecié
las relaciones colegiadas dentro de la Conferencia Episcopal Boliviana.
Marcé un nuevo giro, un antes y un después, en la participacién de la
Iglesia popular en la politica y brindé a los sacerdotes progresistas visi-
bilidad y prestigio a los ojos de los oprimidos. A pesar de la importan-
cia del papel de los sacerdotes progresistas en Bolivia, debemos recordar
que dentro del clero eran una minorfa. En 1970, Bolivia contaba con
872 sacerdotes (262 diocesanos, 610 pertenecientes a érdenes religiosas)
(ver cuadro 2.1). Por lo tanto, una vasta mayorfa no firmé el documento
«Evangelio y violencia» ni tampoco parecia simpatizar con la Iglesia po-
pular. Varios obispos sabfan que este documento estaba siendo redactado,
otros le dieron su apoyo, pero la mayoria envi6 fuertes criticas respecto del
mismo al cardenal Maurer, entonces presidente de la Conferencia Epis-
copal Boliviana. Uno de los obispos le escribié: «Considero que la CEB
tiene la obligacién de rechazar enfdticamente el criterio de que la publi-
cacion interprete en alguna forma la posicién de la Iglesia, que siempre se
ha abstenido de enjuiciamientos politicos directos» (Barnadas 2000, 235).

A pesar de las diferencias de opinién en el seno de la Conferencia
Episcopal Boliviana y de los sacerdotes en general, la jerarquia aprobé
la creacién, en enero de 1973, de la Comisién de Justicia y Paz. La
comision fue presidida por el vicepresidente vy el secretario de la Con-
ferencia Episcopal Boliviana, los obispos Jorge Manrique y Gerardo
Pratta, respectivamente, quienes tradicionalmente brindaron su apoyo
a la Iglesia popular. Las actividades diarias de la Comisién de Justicia y
Paz fueron conducidas por laicos y sacerdotes.
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La comision recibié muchos pedidos de ayuda para liberar a presos
politicos, para investigar el paradero de personas desaparecidas y para
que emitieran comunicados denunciando la violacién de los derechos
humanos. Durante 1973, la Comisién de Justicia y Paz se convirti6 en
una de los principales defensores de los derechos humanos en Bolivia,
lo cual no complacia al Gobierno. En marzo de 1975, dos sacerdo-
tes, Eric de Wasseige, dominico y presidente de la comisién, y Jorge
Wavreille, oblato, que colaboraba con la comisién, fueron expulsados
del pafs. Jorge Manrique, arzobispo de La Paz, supo acerca de la expul-
sién a su regreso de un viaje a Roma. Inmediatamente emitié un comu-
nicado a todas las parroquias protestando y denunciando la expulsiéon
(Testimonios de Cristianos 1976, 75-90, 153-55). Los demds miem-
bros de la comisién se sintieron aliviados por la protesta del arzobispo
Manrique, pero este sentimiento no perdurd, pues en marzo de 1975 la
Conferencia Episcopal Boliviana decreté el «receso» de las actividades
de la comision.

A diferencia de Manrique, el cardenal Maurer, presidente de la
Conferencia Episcopal Boliviana, estuvo a favor de las expulsiones.
Asfi escribié a una de las 6rdenes religiosas a la que pertenecia uno de
los sacerdotes exilados:

Le diré con toda franqueza que nos ha proporcionado muchas dificulta-
des por su manera de hablar de politica, a pesar de haberle rogado muchas
veces de moderarse un poco, siendo él sacerdote extranjero. Practicamente
ha suscitado mucha tensién entre el Gobierno y la Iglesia y, por consi-

guiente, la mayorfa de los Sres. Obispos no desean que vuelva (Barnadas

2000, 236).

Estas dos respuestas distintas demuestran que la jerarquia se hallaba
dividida, pero la mayorfa de los obispos bolivianos aparentemente apo-
yaban las decisiones del cardenal Maurer.

El fin de la Comisién de Justicia y Paz no puso fin a las preocupacio-
nes de la Iglesia en lo que respecta a las violaciones de los derechos hu-
manos. Una pequefia seccién de la comisién continué su trabajo para
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brindar su ayuda a los presos politicos, pero de un modo mds sosega-
do. En 1977, la Asamblea Permanente por los Derechos Humanos fue
creada y encabezada por Luis Adolfo Siles Salinas, un destacado catdli-
co practicante quien habfa sido presidente de Bolivia (abril-septiembre
de 1969). La jerarquia eclesidstica le brindé su apoyo a esta organiza-
cién que era independiente de la Iglesia oficial y ecuménica. En todo
caso, la asamblea permanente llen¢ el vacio dejado por la Comisién de
Justicia y Paz.

La jerarquia catélica debfa enfrentar numerosos conflictos con los
sacerdotes radicalizados que participaban en la vida politica. En 1969,
la Conferencia Episcopal Boliviana no renové los contratos con la Obra
de Cooperacién Sacerdotal Hispanoamericana (OCSHA) para admi-
nistrar un seminario en Cochabamba. Los sacerdotes de la OCSHA
eran considerados demasiado progresistas y la Conferencia Episcopal
Boliviana temia la posible influencia que pudieran ejercer sobre los
sacerdotes mds jovenes. En 1971, no se les permitio a los sacerdotes de
la OCSHA regresar a Bolivia. Otra de las crisis de importancia ocu-
1ri6 entre la jerarquia y la organizacion Iglesia y Sociedad en América
Latina (ISAL) un grupo ecuménico progresista que acompanaba a los
trabajadores de las minas y que estaba involucrado en campafias de
denuncia de las violaciones de los derechos humanos y era reconocido
por su aprobacién del socialismo. La ISAL operaba desde oficinas ubi-
cadas en la arquidiécesis de La Paz, pero, cuando criticé abiertamente
las posiciones conservadoras de la Conferencia Episcopal Boliviana y
el papel del nuncio en Bolivia, se le solicité que abandonara el pafs. La
Conferencia Episcopal Boliviana estableci6 con claridad que la ISAL
no era un érgano perteneciente a la Iglesia. Finalmente, la ISAL tuvo
que abandonar Bolivia cuando Banzer tomé el poder en 1971.

La jerarquia eclesidstica y su papel mediador

Esta seccion analiza como la Iglesia se convirtié en la mediadora
por excelencia en una sociedad plagada de conflictos sociales y politi-
cos. De todas maneras, voluntaria o involuntariamente, la participa-
cién de la Iglesia en la mediacién de problemas politicos y sociales la
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reintegraron a la vida social en la Bolivia posterior al periodo de Banzer
(1978-1982) y al posterior proceso de democratizacién (1982-2000).

El papel de la Iglesia se enfocaba crecientemente hacia la media-
cién, al tiempo que el régimen de Banzer enfrentaba una devastadora
crisis politica. Estas mediaciones eran en su mayor parte, aunque no
exclusivamente, promovidas por un pequefio grupo de obispos iden-
tificados con la orientacién modernizadora de la Iglesia. A diferencia
del clero tradicional y conservador, estos obispos daban su apoyo a la
Iglesia popular y trabajaban incansablemente para promover el didlogo
como el medio para resolver los conflictos de origen politico.

El colapso de los precios de las exportaciones bolivianas estimul6
la consolidacién de una formidable oposicién politica al régimen de
Hugo Banzer. Este habia podido maniobrar en las aguas turbulentas
de la politica boliviana gracias a un impresionante crecimiento de las
tasas del producto interno bruto (PIB), el cual creci6é de 4.94 % en
1971 a 6.8 % en 1976. Estas destacadas tasas de crecimiento se debfan
en gran parte a los precios favorables de las exportaciones del pafs en
los primeros afios de la década de los setenta, pero cuando esos precios
se derrumbaron las tasas de crecimiento decrecieron notablemente. El
PIB cay6 a4.0 % en 1977 y a 3.3 % en 1978 (Malloy y Gamarra 1988,
233). Las condiciones econdémicas pronto afectaron la escena politica
negativamente, pues Banzer ya no contaba con los suficientes recursos
publicos para mantener a su clientela politica.

Una huelga de hambre desencadené un movimiento nacional que
finalmente forz6 a Banzer a reconsiderar su postura politica. Cuatro mu-
jeres se declararon en huelga de hambre en diciembre de 1977, deman-
dando una amnistia general para todos los presos politicos y el regreso
de los exiliados. Con la autorizacién del arzobispo Manrique, hicieron
uso de las instalaciones de la arquididcesis de La Paz durante su protesta.
Rapidamente recibieron el apoyo de 28 grupos diferentes de varias ciu-
dades de todo el territorio boliviano. En enero la policia invadié violen-
tamente los edificios que albergaban a los huelguistas, pero el arzobispo
Manrique amenazé con colocar a la ciudad de La Paz bajo un interdicto
religioso, lo que incrementd las presiones sobre Banzer (Klaiber 1998,
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129-30). Luego Banzer tuvo que negociar con un movimiento que ame-
nazaba a su régimen, que estaba en decadencia. La Asamblea Permanen-
te por los Derechos Humanos comenzé a mediar en las negociaciones, y
finalmente el cardenal Maurer se involucré en las negociaciones. Como
resultado, Banzer hablé por televisién y anuncié una amnistia general
y luego programé elecciones para julio de 1978. Contrariamente a sus
propios deseos politicos, Banzer designé al general Juan Pareda Asbin
como el candidato oficial. Cuando se evidencié que el candidato de la
oposicion, Herndn Siles Suazo, ganaria las elecciones, el general Pare-
da llevé adelante un masivo fraude electoral, lo que produjo un periodo
de inestabilidad politica en Bolivia que dur6 hasta 1982.

La Iglesia medi6 con éxito en las siguientes crisis politicas. El ar-
zobispo Manrique medi6 en la dificil situaciéon que se produjo por la
crisis electoral de 1979, en la que ninguno de los candidatos obtuvo
una clara mayorfa. El Poder Legislativo designé a Walter Guevara Arce
como presidente interino. La Iglesia también medi6 cuando el general
Alberto Natush Busch derrocé a Guevara Arce, después de un breve
perfodo en el poder. El resultado de esta mediacién fue que Lydia Guei-
ler ocup6 la presidencia hasta ser derrocada por el general Luis Garcia
Meza (1980-1981).

Garcfa Meza impuso el mds brutal, corrupto y destructivo régimen
de la historia boliviana. La represién politica alcanzé a todos los ni-
veles de la sociedad y a todos los integrantes de la Iglesia; los laicos
fueron arrestados, torturados y enviados al exilio. La Agencia Anti-
droga Estadounidense (conocida por sus siglas en inglés, DEA) acusé
a altos funcionarios del Gobierno de estar involucrados en el trifico
internacional de cocaina. La Conferencia Episcopal Boliviana emitié
un mensaje titulado «Dignidad y libertad», denunciando la represion
politica y presentando un listado de derechos que consideraba estaban
siendo violados, incluyendo derechos individuales, derechos sociales,
el derecho al trabajo, el derecho de asociacién, el derecho de participar
en el proceso politico y el derecho a la libertad en la eleccion politica.
Los obispos concluian su mensaje citando la libertad de la Iglesia para
difundir el Evangelio, que consideraba también habia sido violada por
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el régimen de Garcia Meza (Conferencia Episcopal de Bolivia 1992,
13-23). Los laicos catdlicos y los sacerdotes asociados con la Iglesia
popular aplaudieron este mensaje y la Iglesia se ofrecié a mediar en los
conflictos que emergian como resultado de la dictadura de Garcia Meza.

Los llamados de la Conferencia Episcopal Boliviana a la concilia-
cién y la moderacién politica continuaron a través de las décadas de
los ochenta y noventa. En 1981, la Iglesia medié en una huelga de
trabajadores mineros en Huanuni. Para ello elaboré el borrador de un
documento que fue aceptado tanto por los mineros como por el Go-
bierno, logrando que finalmente se restauraran los derechos sindicales.
En 1982 realizé un llamamiento a todos los partidos politicos para que
participaran en un didlogo nacional que buscara caminos para fortale-
cer la democracia creando un consenso nacional sobre ciertos princi-
pios y acuerdos bdsicos.

La primera etapa de este didlogo ayudé a resolver la crisis que re-
sulté de una huelga de hambre presidencial. El presidente Siles Sua-
zo (1982-1985) habia comenzado una huelga de hambre, fruto de su
desesperacién ante la imposibilidad de que los partidos de la oposicién y
la COB le otorgaran a su gobierno una tregua politica. Como resultado
de la mediacién de la Iglesia, la huelga de hambre ces, los partidos en
conflicto firmaron un acuerdo que creé la base para un nuevo consenso
nacional, y el presidente Siles Suazo obtuvo la deseada tregua politica.

En la segunda etapa del didlogo, la COB, no satisfecha con los re-
sultados, declaré que el nuevo pacto politico y la tregua otorgada a
Siles Suazo entraban en conflicto con los intereses y demandas de los
trabajadores. Walter Delgadillo, representante de la COB, explicé:
«Nosotros entendemos que la Iglesia ha extendido su mano a los ricos
y poderosos, pero no a los desposeidos de este pais» (Klaiber 1998,
135). A pesar de estas criticas, la Iglesia fue convocada a mediar entre
Gobierno, sindicatos y partidos politicos durante los afios 1985, 1986 y
1987. Estas mediaciones permitieron evitar la continuacién de las crisis
recurrentes, que hubieran tenido terribles consecuencias para Bolivia.

Si bien la jerarquia eclesidstica mostraba mayormente su preocu-
pacién por los llamados a la conciliacion y por el ofrecimiento de sus
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buenos oficios para mediar en los conflictos politicos, también emitia
mensajes de fuerte tono criticando las politicas del Gobierno. El mejor
ejemplo de ello es un documento firmado por Julio Terrazas, CSSR,
obispo de Oruro y presidente de la Conferencia Episcopal Boliviana.
Este documento fue una respuesta a las politicas neoliberales delinea-
das en el decreto presidencial 21060/1985, que disolvia las empresas
mineras propiedad del Estado, reducia el tamafio de la administraciéon
publica, prohibia la existencia de monopolios en la produccién de ser-
vicios publicos, disolvia las agencias descentralizadas del Estado, pro-
ponia nuevas regulaciones para la deuda interna, liberaba el tipo de
cambio, rebajaba las barreras arancelarias, aprobaba nuevas directivas
administrativas para suspender a cualquiera en el sector bancario del
Estado que no cumpliera con la ley y proponia la relocalizacion de los
empleados cesanteados tanto en el sector pablico como en el privado.

Terrazas presentd sus preocupaciones respecto del impacto social
de la nueva politica econémica. He aqui algunos de sus interrogantes:

/A qué sectores sociales beneficiaria y en qué forma? ;No serdn nuevos
instrumentos que profundicen las diferencias sociales y la brecha entre ri-
cos y pobres? ;Cémo se protegerd a la industria nacional productiva y con-
siguientemente al empleo? ;No coadyuvardn en una mayor especulacién
de la divisa y el «blanqueo» de las divisas provenientes del narcotrafico?
No afectardn gravemente a la produccién nacional en la asignacién de
recursos! ;Qué instrumentos complementarios se proponen, por ejemplo,
en materia impositiva, para que actden como medios de redistribucién
del ingreso y la riqueza? ;Cémo podran superar las condiciones de vida
y depresién econémica del sector campesino? (Centro de Promocién del
Laicado 1985, 18).

La mera proposicién de estas inquietudes llevé a muchas personas
del mundo de los negocios a acusar a la Iglesia de inmiscuirse en la po-
litica a través de la propuesta de «alternativas técnicas concretas» para
los problemas de la economia boliviana, como si ellos fueran los tdnicos
que podfan emitir una opinién sobre el impacto social de las politicas
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econdmicas neoliberales. La reacciéon del Gobierno fue mucho méds
cautelosa: declaré que el documento de la Iglesia era positivo y afirmé
tener la voluntad de participar en un didlogo auspiciado por la Iglesia.

La habilidad de la Iglesia para mediar, pero también para exponer
una actitud critica sobre los problemas sociales y econémicos, le per-
mitié ganarse un lugar en el escenario politico boliviano. Para aquellos
afiliados al movimiento de la Iglesia popular, los moderados en el seno
de la jerarquia estaban poniendo el acento sobre temas que a ellos les
habfan preocupado durante mucho tiempo. Ahora, también los secto-
res conservadores de la Iglesia promovian el didlogo y la mediacién,
actividades que los moderados habian apoyado y dirigido desde los ul-
timos afios de la década del setenta.

Pese a todas las imperfecciones, la transicion a la democracia en los
ochenta le brindé a la Iglesia la oportunidad de adaptarse a la nueva
escena politica. Repetidos llamados a la mediacion, realizados desde
distintos sectores de la sociedad boliviana, son indicativos de la reinte-
gracién de la Iglesia al sistema politico como un sujeto apartidario que
defiende y promueve la democracia liberal. Esta nueva posicién fusioné
las perspectivas previas en conflicto de los tradicionalistas y moderados
y creé en la Iglesia una orientacién neoconservadora que se identifica
con la democracia liberal como el mas adecuado de los sistemas poli-
ticos. No obstante este giro conservador, es importante destacar que
miembros de la Conferencia Episcopal Boliviana continuaron denun-
ciando la injusticia social y las violaciones a los derechos humanos a
través de la década de los noventa y en los primeros afios del siglo xx1.
Una situacién semejante encontramos en el caso de Guatemala, donde
la Iglesia desempefi6 un papel central en la mediacién politica.

Guatemala

Al igual que en Bolivia, la Iglesia catdlica guatemalteca se iden-
tificé, a través de los siglos x1x y xx, con la oligarquia conservadora.
Fue la Iglesia mds poderosa de Centroamérica hasta que la oligarquia
de cufio liberal llegé al poder en 1871. La oligarquia liberal vefa a la
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Iglesia como una poderosa instituciéon que podria contrabalancear sus
politicas y, por lo tanto, buscé los medios para reducir su papel en la so-
ciedad. Introdujeron una serie de leyes que eliminaron el protagonismo
de la Iglesia en la educacién, abolieron el diezmo, confiscaron propie-
dades de la Iglesia, declararon fuera de la ley a las 6rdenes religiosas y
exilaron a la mayorfa de los sacerdotes y monjas.

La Iglesia perdi6 su control administrativo sobre el matrimonio y
los cementerios, y a los miembros del clero se les prohibié ocupar car-
gos publicos. Cuando la Iglesia contraatacé excomulgando al presiden-
te Justo Rufino Barrios y organizando procesiones publicas, el Gobierno
declaré las procesiones religiosas fuera de la ley y envié al arzobispo al
exilio. El presidente Barrios realiz6 un viaje a Nueva York donde invit6
a pastores protestantes a trasladarse a Guatemala con el fin de con-
trarrestar la influencia catélica en el pais. Todas estas medidas fueron
legisladas y codificadas en la Constitucion de 1879. Como resultado, el
ndmero de sacerdotes disminuy6 de 314, antes de la nueva legislacion,
a 119 en 1880 y a 78 en 1928 (Brett 2003, 23; Calder 1970, 11-46).
Esta significativa reduccién de la fuerza de trabajo pastoral redujo el
protagonismo de la Iglesia en el conjunto de la sociedad, y a partir de
entonces trabajé mayormente con la élite de la ciudad de Guatemala
y otros pocos centros urbanos. Los sacerdotes nacionales provenian de
las clases altas y muy pocos se aventuraban a internarse en las dreas
rurales, donde la gran mayoria de sus habitantes eran indigenas que no
hablaban espafiol.

La jerarquia de la Iglesia desarrollé buenas relaciones con el Estado
guatemalteco en el siglo xx. Cuando Mariano Rossell Arellano fue de-
signado arzobispo de Guatemala en 1939, comprendié que el dictador
liberal de su tiempo, Jorge Ubico (1931-1944), se convertiria en la
versién guatemalteca del espafiol Francisco Franco, a quien él admi-
raba. Sus predecesores habfan luchado contra los regimenes liberales,
pero Rossell Arellano pensé que podria llegar a un acuerdo con Ubico,
con la esperanza de que el Gobierno accediera a otorgarle a la Iglesia
algunas concesiones bdsicas. Lo que de hecho sucedié, pues Ubico au-
torizé el regreso al pafs de sacerdotes pertenecientes a distintas érdenes;
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entre ellos integrantes de la Sociedad Maryknoll, jesuitas, salesianos,
maristas, franciscanos y dominicos. Ubico también acepté la presencia
del nuncio papal y autorizé a la Iglesia a celebrar misa en publico. Las
concesiones otorgadas por Ubico fueron a titulo personal, pues nunca
revocé la legislacion promulgada en 1879. Esta actitud dej6 a la Iglesia
en el limbo legal, totalmente subordinada al Estado (Brett 2003, 23-24).

El derrocamiento de Ubico en 1944 por fuerzas nacionalistas refor-
mistas produjo nuevas fricciones politicas, pero no hubo persecucion.
Rossell Arellano le dio su bienvenida al nuevo régimen pues tenia la
esperanza de que el nuevo Gobierno rescindiera la legislacién que obs-
taculizaba el crecimiento de la Iglesia. No obstante, se sintié desilu-
sionado con la publicacién de la Constitucién de 1945, ya que ésta
mantenia la legislacién anticlerical de 1879. M4s grave atin, Rossell
Arellano percibié que el nuevo Gobierno, dirigido por Juan José Aré-
valo (1945-1950), mostraba cierto favoritismo hacia los protestantes,
permitiendo que un gran nimero de pastores no catdlicos ingresara
al pafs, supuestamente para neutralizar la influencia catélica. Rossell
Arellano advirti6 a los guatemaltecos acerca de la influencia ejercida
por los comunistas sobre el Gobierno, y previamente a las elecciones
de 1950 les aconsej6 que no votaran por ningtn candidato sobre el que
pesaran sospechas de simpatfa hacia los comunistas. Se referfa induda-
blemente a Jacobo Arbenz Guzman (1951-1954), el candidato oficial,
de quien Arévalo esperaba la continuacién de su propia politica de
reformas (Brett 2003, 25).

Arévalo y Arbenz Guzman intentaron modernizar la economia, la
sociedad y la politica guatemaltecas. Sus planes necesitaban la instau-
racion de una moderna normativa laboral y de nuevas politicas en lo
referente a la educacién y la salud, la creacién de un programa de segu-
ridad social y de las reformas politicas y agrarias que sentarian las bases
de una sociedad moderna. El Cédigo de Trabajo tenia por objetivo
modernizar las relaciones laborales tanto en el drea urbana como en
la rural. Las reformas politicas implicaban la creacién de un sistema
electoral moderno que permitiera la realizacién de elecciones libres
y justas. La reforma agraria intentaba desarrollar un sélido estrato en
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el campesinado con vistas a expandir la produccion, los mercados y el
consumo interno. El Gobierno disefié planes para comprar las tierras
no cultivadas de la oligarquia terrateniente y de la empresa estadouni-
dense United Fruit Company. Sin embargo, las élites locales, la Iglesia
catdlica y el Gobierno estadounidense se opusieron a estos proyectos.
Acusaron a Arévalo, y especialmente a Arbenz Guzmin, de una estre-
cha relacién con los comunistas, hecho que, en plena guerra fria con
la Unién Soviética, los estadounidenses percibfan como una verdadera
amenaza (Tischler Visquerra 1998, 266-87).

Estados Unidos realizé rdpidos movimientos para aprobar un plan
para derrocar a Arbenz Guzman. La Agencia Central de Inteligencia
(conocida por sus siglas en inglés, CIA) fue acusada de organizar ope-
raciones secretas en colaboracién con el coronel Carlos Castillo Ar-
mas. Con el apoyo de la CIA, Castillo Armas entrené a una banda
de guerrilleros contrarrevolucionarios con los que invadié Guatemala.
Arbenz Guzmdan no contaba con mayor apoyo dentro de sus propias
Fuerzas Armadas; por lo tanto, en 1954, la invasion de Castillo Armas
no enfrenté una gran resistencia armada, y el Gobierno se disolvié
rdpidamente, termindndose de este modo la experiencia de Guatemala
con la democracia.

El derrocamiento del régimen de Arbenz Guzmén constituye un
nuevo giro en las relaciones Iglesia-Estado en Guatemala. Los Esta-
dos Unidos y las élites guatemaltecas vefan en la Iglesia a un aliado
vital en la lucha contra el comunismo. Castillo Armas y su sucesor,
Miguel Ydigoras Fuentes (1958-1963), revocaron toda la legislacién
anticlerical desde 1879 en adelante y le otorgaron a la Iglesia todo
lo que esta solicitd, salvo declarar al catolicismo como la religion del
Estado. Incluso el Gobierno declar6 a Rossell Arellano héroe nacio-
nal. Sin embargo, estas concesiones no eliminaron por completo las
fricciones politicas con la Iglesia; Rossell Arellano no aprobaba el uso
de la violencia como un instrumento para erradicar el comunismo. Las
fricciones politicas surgidas llevaron al presidente Ydigoras Fuentes
a negociar un acuerdo con el nuncio papal, José Paupini, que esta-
blecia que todos los documentos emitidos por la Iglesia, incluidos los
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producidos por el arzobispo, deberfan contar con la autorizacién de
la nunciatura para su publicacién. Esta medida creé conflictos entre
Paupini y Rossell Arellano, que este dltimo traté de enmendar reco-
mendando al padre Mario Casariego Acevedo al Vaticano como obispo
auxiliar. Casariego Acevedo habfa sido educado bajo la gufa de Rossell
Arellano y tenfa excelentes contactos de alto nivel en Guatemala y en
Roma, pero también tenfa amistad con Paupini. En 1964, cuando Ros-
sell Allerano se retiré, Mario Casariego Acevedo fue designado arzo-
bispo, remplazdndolo en el cargo (1964-1983) (Bendafia 1985, 374-76;
Calder 1970, 153-71).

Casariego Acevedo gui6 a la Iglesia guatemalteca hacia significati-
vos cambios a escala internacional y nacional. Internacionalmente, los
Estados Unidos brindaron su apoyo para que los militares latinoameri-
canos fueran protagonistas en la contencién del comunismo. Este fue el
caso particular de Guatemala, donde el poder militar habfa derrocado
el régimen de Arbenz Guzman y aumentado la base de su poder en el
pais. El Vaticano designé a Casariego Acevedo arzobispo de Guatemala,
para guiar a la Iglesia nacional en el contexto de estos nuevos cambios.
No obstante, él era un sacerdote preconciliar que estaba m4s interesado
en levantar las banderas del anticomunismo que en redefinir el papel
de la Iglesia catdlica. Esto explica, parcialmente, su cercanfa con los
mas altos lideres militares y civiles conservadores del pafs. Al igual que
el arzobispo Pittini en la Repudblica Dominicana, Casariego Acevedo
entendia sus relaciones con el Gobierno como una oportunidad para
expandir el papel de la Iglesia, no como una voz critica, sino como una
que aceptaba el orden establecido. Esta actitud politica es comparable
a la del cardenal Maurer en Bolivia, quien también buscaba mantener
relaciones cordiales con los Gobiernos militares con el fin de obtener a
cambio privilegios para la Iglesia. En todos los casos, estos lideres ecle-
sidsticos se identificaban con la orientacién tradicional de la Iglesia.

Expansion y consolidacion de la Iglesia en Guatemala
La relacién que Casariego Acevedo construyo con el Estado guate-
malteco le permitié continuar la expansién de la base institucional de
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la Iglesia, mediante la importacién de un gran ndmero de sacerdotes
pertenecientes a 6rdenes religiosas. Este crecimiento institucional le
brindé a la Iglesia mayor visibilidad y también un papel de mayor im-
portancia en la sociedad. El desarrollo de la Iglesia guatemalteca en el
siglo xx tuvo dos etapas diferenciadas. La primera, de 1939 a 1964, y
la segunda, de 1965 a 1984, lideradas por Rossell Arellano y Casariego
Acevedo, respectivamente.

Cuando Rossell Arellano fue designado para guiar a la Iglesia en
1939, debi6é comenzar a desarrollar una fuerza de trabajo pastoral; lo
hizo casi desde cero en un proceso que fue necesariamente lento de-
bido a las circunstancias politicas de su tiempo. Como lo hicieron los
arzobispos Nouel y Pittini en la Repuiblica Dominicana y Maurer en
Bolivia, Rossell Arellano deseaba crear un clero nacional, pero no con-
taba con los recursos para ello y debi6é conformarse con la importacién
de integrantes de 6rdenes religiosas. Este fue uno de los mas grandes
desaffos que debid enfrentar el arzobispo, pues el nimero de sacerdotes
diocesanos (mayormente guatemaltecos) habia disminuido de 73 en
1945, a 60 en 1950.

Este patrén se fortalecié en la segunda mitad del siglo xx bajo la
gestién de Casariego Acevedo. Por ejemplo, el nimero de sacerdotes
diocesanos pasé de 115 en 1959 a 196 en 1965. El ndmero se deslizé a
185 en 1970, pero en 1980 era de 206, aumentando a 236 en 1990 y a
353 en 1998. Al mismo tiempo, la cantidad de sacerdotes pertenecien-
tes a 6rdenes religiosas se incrementé de 231 en 1959 a 298 en 1965.
En 1970 eran 423; en 1980, 493; en 1990, 449, y en 1998, 582 (ver
cuadro 2.1).

El incremento de la fuerza de trabajo pastoral indudablemente pro-
dujo la expansién de las jurisdicciones eclesidsticas y de las parroquias.
La Iglesia guatemalteca, que en 1951 contaba con siete didcesis y una
administracién apostélica, tendrfa en 1991 un total de 15 diécesis y 21
obispos. Las parroquias con sacerdotes incrementaron su nimero de
273 en 1970 a 300 en 1980 y a 403 en 1998, mientras que la cantidad
de parroquias sin sacerdotes crecié de 29, en 1970, a 39 en 1980 y 44
en 1998. De modo similar se desarrollaron los seminarios, de 8 que
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habifa en 1970, aumentaron a 13 en 1980 y a 30 en 1998. La cantidad
de instituciones educativas catélicas decrecié de 251 a 208 en la dé-
cada de los ochenta, pero hacia fines de la década de los noventa ya
habfa 882. Las instituciones dedicadas al bienestar social disminuyeron
de 710 en los ochenta a 701 en los noventa. Sin embargo, en 1998 su
numero era de 1247, lo que indica una franca recuperacion. Es im-
portante destacar, al igual que en Bolivia, que el nimero de mujeres
pertenecientes a 6rdenes religiosas aumentd de 792 en 1970 a 1,191 en
1980, y de 1,531 en 1990 a 1,608 en 1998 (ver cuadros 2.1, 2.2, 2.3,y
2.4); Bendana 1985, 464; Calder 1970, 47-62).

La presencia abrumadora de sacerdotes de 6rdenes religiosas nacidos
en el extranjero ayudaba a expandir la base estructural de la Iglesia,
pero también creaba problemas. A diferencia de Rossell Arellano, de
origen guatemalteco, Casariego Acevedo pertenecia a una orden reli-
giosa y habia nacido en Espafia, y fue luego criado y educado en Gua-
temala. Casariego Acevedo, por lo tanto, tenfa una mayor apertura en
lo que concierne a la importacién de sacerdotes miembros de 6rdenes
religiosas que Rossell Arellano, quien estaba mds interesado en desa-
rrollar un clero nacional. Los sacerdotes de las 6rdenes religiosas tenian
una mejor educacién que los guatemaltecos y terminaron ocupando
puestos claves en la administracion de la Iglesia local, lo cual producia
resentimiento en los sacerdotes diocesanos locales. Estas quejas fueron
expresadas por la Conferencia de Sacerdotes Diocesanos de Guatemala
(COSDEGUA).

La COSDEGUA fue fundada el 30 de abril de 1968 por 16 sacer-
dotes diocesanos, que con la excepcién de uno, de origen alemén, eran
todos guatemaltecos. Esta organizacién fue creada para promover la
aplicacién de los postulados del Concilio Vaticano II, como también
las condiciones sociales, econdmicas e intelectuales de los sacerdotes
diocesanos. En uno de sus pronunciamientos, la COSDEGUA, forma-
da mayormente por sacerdotes de parroquias urbanas pobres, reveld
el conflicto creado por la presencia masiva de sacerdotes extranjeros
pertenecientes a 6rdenes religiosas provenientes de paises ricos como
los Estados Unidos, Espafia y Alemania. Expreso:
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De manera particular, repudiamos las actitudes de hegemonia, que con
lujo de poderio econémico y de personal, ejercen algunos sacerdotes y obis-
pos extranjeros. Deploramos y reprochamos igualmente la actitud desleal
de algunos sacerdotes y obispos guatemaltecos que, por su naturaleza y
actitudes, parece que estdn traicionando a la Patria y a la Iglesia. Por eso

aclaramos finalmente que nuestra pugna es mas una lucha de mentalidades

que de nacionalidades (Chea 1998, 212).

La COSDEGUA se quejé con mads energia de los sacerdotes es-
pafioles, quienes hablaban en voz alta y autoritariamente y siempre
sefialaban con el dedo. Esto recordada una mentalidad colonial, que
la Iglesia guatemalteca atn no habfa erradicado. La COSDEGUA re-
servé sus mds severas criticas para el arzobispo Casariego Acevedo, a
quien consideraba un aliado del Gobierno militar. A diferencia de otras
organizaciones latinoamericanas de sacerdotes como el Grupo de los
Ochenta, en Chile; los Sacerdotes para el Tercer Mundo, en Argen-
tina, o la ONIS, en Perd, cuyos objetivos trascendian los conflictos
internos de la Iglesia, la COSDEGUA mostraba su rebeldia dentro de
la Iglesia y sus denuncias eran concretas: anormalidades e injusticias
dentro de la Iglesia guatemalteca; desaprobacion ante la imposicién de
una mentalidad extranjera; quejas acerca del cardenal Casariego Ace-
vedo, y debates respecto de injusticia social (Chea 1988, 215). A pesar
de sus esfuerzos, la COSDEGUA no pudo lograr demasiado apoyo en-
tre los sacerdotes diocesanos, mucho menos entre el clero integrante de
las 6rdenes religiosas. La Conferencia Episcopal de Guatemala (CEG)
abrigaba dudas respecto de su nacionalismo y consideraba la rebeldia
de sus actitudes como algo inaceptable. Finalmente, la COSDEGUA
perdié energfa politica y desaparecio.

Los sacerdotes de las 6rdenes religiosas y su trabajo pastoral con
los indigenas

Los sacerdotes extranjeros, miembros de érdenes religiosas, vivian
en 4reas rurales remotas, que sufrieron una transformacién a raiz de
los cambios econémicos que se sucedieron hacia finales de la década
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del sesenta. A diferencia de sus pares centroamericanos, cuyos inte-
grantes tendfan a residir en dreas urbanas, éstos vivian en zonas poco
hospitalarias, donde la Iglesia habia estado ausente durante décadas.
Estas regiones estaban habitadas mayormente por pueblos indigenas,
que constituyen alrededor del 60 % de la poblacién guatemalteca, y
eran socialmente explosivas.

Al igual que Bolivia, Guatemala experimentd impresionantes ta-
sas de crecimiento en la década de 1970. Por ejemplo, el PIB crecié
a un promedio de 6.1 por ciento entre 1970 y 1978. La produccién
industrial equivalia al 50 % del valor de la produccién agricola. El im-
pulso industrial se benefici6 con significativas inversiones extranjeras.
Sin embargo, esta prosperidad no beneficié a la gran mayoria de los
guatemaltecos. En relacién con 1970, el valor del salario minimo en
1979 habia disminuido en un 46.8 por ciento. En el mismo periodo, los
salarios industriales perdieron un 31 % de su valor, mientras que el des-
empleo y el subempleo alcanzaron el 34.2 %. Ademds, en Guatemala
los pobres sufrieron las consecuencias del terremoto de 1976, que dej6
un saldo de 22,000 muertos y un millén de personas sin techo (Samandu,
Siebers, y Sierra 1990, 38-40). Los sacerdotes de las 6rdenes religiosas
fueron a trabajar en las regiones socialmente mds explosivas del pafs.

La experiencia de muchos misioneros en Guatemala es compara-
ble a la de los sacerdotes extranjeros de 6rdenes religiosas en Bolivia,
que hallaron una realidad social que transformo sus vidas. Muchos de
ellos introdujeron un discurso religioso innovador y recibieron el apoyo
de aquellos obispos guatemaltecos que compartian las ensefianzas del
Concilio Vaticano Il y de Medellin. Estos comenzaron a misionar en
lugares como Petén, Quiché, Huehuetenango y Alta Verapaz, regiones
atravesadas por los conflictos sociales y politicos. Antes de su llegada,
la organizacion Accion Social Catélica (ASC) habia trabajado en esas
regiones, pero habfa desempefiado un papel bastante conservador. El
trabajo de la ASC puede considerarse devoto y conservador y, como
tal, esta organizacién habia compartido el proyecto ideolégico del Go-
bierno militar contrarrevolucionario. Asimismo, apoy6 a los regimenes
militares de las décadas de 1950 y 1960, desarrollando proyectos de in-



Cap. II: Iglesia y politica en cuatro naciones latinoamericanas 139

fraestructura en 4reas a las que no llegaba el Estado. La ASC promovi6
movimientos sociales que limitaban sus demandas a satisfacer las nece-
sidades bdsicas y se identificaban como apoliticos. Uno de esos movi-
mientos fue el denominado Ligas Campesinas, creado en la década de
los sesenta para defender los intereses de los pueblos indigenas frente a
los ladinos (mestizos) y las autoridades locales. Las Ligas Campesinas
finalmente establecieron lazos con el Partido Demécrata Cristiano.

Los sacerdotes de 6rdenes religiosas comprendieron rdpidamente
que era imposible predicar la palabra de Dios sin tener un compromiso
social. Al principio, enfrentaron la oposicién en el seno de la jerar-
quia eclesidstica, que no compartia su perspectiva pastoral para poner
en préctica las ensefianzas del Concilio Vaticano II y Medellin. Estos
conflictos se profundizaron en 1961, cuando crearon la Confederaciéon
de Religiosos Guatemaltecos. Muchos de estos sacerdotes habfan modi-
ficado su postura politica: cuando llegaron al pais eran anticomunistas,
pero luego viraron hacia posiciones progresistas que cuestionaban las
posturas politicas conservadoras de la jerarquia. Varios de ellos inten-
taron desarrollar comunidades eclesidsticas cooperativas y apoyar los
reclamos de los indigenas con quienes trabajaban y vivian.

Un pequefio grupo de ellos decidié unirse a las fuerzas de la guerrilla
para derrocar al régimen militar. Los nombres de Thomas y Marjorie
Melville fueron bien conocidos en los Estados Unidos. Los Melville se
habfan unido a una fuerza guerrillera, pero aparentemente un miem-
bro de su orden, Sociedad de Maryknoll, los denuncié. Esto llevé a
la Embajada estadounidense y a su superior religioso a ordenarles que
abandonaran el pafs. Hubo otros casos menos conocidos, cuyos sujetos
fueron mas coherentes en la combinacién de denuncias y accién que
los Melville. Estos inclufan a miembros de la Compafifa de Jests, de los
Misioneros del Sagrado Corazén y de la Congregacién del Inmaculado
Corazén de Marfa (Chea 1988, 233-57).

Al igual que en Bolivia, la represién desatada contra la fuerza de
trabajo pastoral de la Iglesia se extendié. Entre 1978 y 1985, los mi-
litares asesinaron a cinco sacerdotes diocesanos, a ocho miembros de
6rdenes religiosas y a dos laicos. Once de estos miembros del clero eran
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extranjeros y cuatro de ellos guatemaltecos. A resultas de la represion
militar, entre 1980 y 1981, 91 sacerdotes y 64 religiosas abandonaron
el pais, 6 emisoras de radio catdlicas fueron destruidas o silenciadas; y
10 colegios catdlicos, al igual que 42 centros para la formacion religio-
sa, fueron clausurados. Monsefior Juan Gerardi estuvo a punto de ser
asesinado en julio de 1980 y luego casi fue forzado a cerrar la didcesis
de El Quiché. Geraldi viajé a Roma a explicar lo sucedido, pero a su
regreso no se le permitié el ingreso al pafs, por lo que tuvo que exiliarse

en Costa Rica (Samadu et al. 1990, 59-61).

Casariego Acevedo y la division politica de la jerarquia eclesidstica

A pesar de las medidas represivas adoptadas contra el personal ca-
télico, Casariego Acevedo no elevo protesta alguna. En la década de
1970 existieron muiltiples sefiales en el seno de la Iglesia que indica-
ban que un importante nimero de integrantes del clero y religiosas no
estaban de acuerdo con el arzobispo. Por ejemplo, mientras Casariego
Acevedo se hallaba en Roma recibiendo su capelo cardenalicio, el 29
de marzo de 1969, un grupo de sacerdotes envié una carta al Vaticano
con graves acusaciones contra €l y solicitdndole al papa que no le per-
mitiera regresar a Guatemala. El 29 de abril de 1970, 200 sacerdotes
firmaron una carta dirigida al papa Pablo VI, en la que le solicitaban
que en el término de 30 dias removiera al arzobispo de su cargo.

Al afio siguiente, poco tiempo después de la celebracion del Dia
de la Independencia, un grupo de dirigentes cristianos que inclufa a
obispos, sacerdotes y evangélicos solicitd que se respetara la ley y que
se utilizaran medios humanisticos para resolver las diferencias de opi-
nién. Monsefior Ramiro Pallecer, hablando en representacién de la
CEG, acus6 al grupo de «inmiscuirse en politica». Unos dias m4s tar-
de, el Gobierno militar expulsé del pais a los sacerdotes extranjeros
que firmaron la carta, y los sacerdotes nacionales fueron seriamente
amenazados. Incluso Gerardo Flores, un obispo que firmé la carta, fue
obligado a abandonar el pafs temporalmente (Bendafia 1985, 471-72).

La CEG se hallaba politicamente dividida como resultado de las
posiciones adoptadas por el arzobispo, y una parte de los obispos estaba
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preocupada por la violencia y la pobreza que impregnaba a la sociedad.
En 1974, los obispos publicaron una carta colectiva sobre la violen-
cia, pero Casariego Acevedo y otros dos obispos se negaron a firmarla.
Nuevamente, en ocasién del proceso eleccionario de 1978, los obispos
prepararon una carta para aconsejar a la feligresia. El arzobispo tomé
el documento, eliminé aquellas partes que lo disgustaban y lo publicé
sin consultar a los obispos. Esta accién enfurecié a un grupo de obis-
pos, quienes le escribieron una carta al papa Pablo VI solicitdndole la
remocién de Casariego Acevedo de su cargo (Berryman 1994, 107-44;
Calder 1970, 139-52; Klaiber 1998,228). La posicién politica de Casa-
riego Acevedo dividia a la Iglesia y le impedfa actuar de un modo més
coherente. La Iglesia permanecié dividida hasta su muerte, ocurrida el

15 de junio de 1984.

El resurgimiento y la mediacion de la Iglesia en Guatemala

La promocién del dialogo, la mediacién politica y la defensa de los
derechos humanos se transformaron en el centro del trabajo pastoral
de la Iglesia después de la designacion de Préspero Penados del Barrio
como arzobispo de Guatemala (1984-2005). El nuevo arzobispo fue una
de las voces importantes entre las que criticaban el uso de la violencia
para resolver cuestiones politicas y sociales. Cuando el presidente Vini-
cio Cerezo (1986-1991) decidié dialogar con la insurgencia guerrillera,
Penados del Barrio aplaudié la iniciativa. El presidente parecia tener
interés en ponerle fin a un largo conflicto, politico y social, que databa
de 1954, cuando se derrocé al gobierno de Arbenz Guzman.

Guatemala habfa atravesado varias olas de guerrillas; la mayoria de
ellas habfan sido derrotadas por el ejército, pero a partir de 1982 los di-
versos grupos insurgentes depusieron actitudes sectarias y conformaron
una nueva organizacién: Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalte-
ca (UNRG). A pesar de su unidad, la UNRG fue derrotada estratégica-
mente por el ejército, que llevs adelante una campafia de tierra arrasa-
da desde 1981 hasta 1983, destruyendo mas de 440 aldeas. El resultado
fue que 150,000 civiles fueron asesinados o desaparecidos y, ademads,
mas de 200,000 personas debieron huir del pais y refugiarse en México.
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Estas politicas genocidas no solo eran puestas en practica para aca-
bar con la guerrilla, sino también para destruir la cultura, la identidad y
las estructuras comunitarias de la poblacién indigena (Jonas 2000, 24).
Muchos miembros del clero y del laicado criticaron esta campafia ge-
nocida y debieron pagarlo muy caro, ya sea con sus vidas o con el exilio
o la cércel. Esta es la razén por la cual el arzobispo acogié esperanzado
la propuesta de didlogo con la guerrilla.

El didlogo promovido por la Iglesia recibi6 el significativo apoyo de
aquellos que participaron en el acuerdo que luego serfa ampliamente
conocido como Esquipulas II, llamado asi por la localidad guatemal-
teca donde se firmé. Los presidentes centroamericanos acordaron, a
pesar de las presiones politicas de Washington en su contra, buscar
una solucién pacifica a problemas nacionales y regionales. Ellos re-
chazaron la interferencia extranjera en la regién y las soluciones pura-
mente militares en favor de una paz negociada. Firmaron un acuerdo
promovido por el Grupo de Contadora, que comprendia Venezue-
la, Panam4, Colombia y México. Este acuerdo impulsé a los nicara-
glienses y salvadorefios a negociar acuerdos de paz en la década de
1990. Como los presidentes de Nicaragua y El Salvador, el presidente
de Guatemala, Vinicio Cerezo, deseaba un cambio de imagen de su
pafs y brindar una respuesta a la presién internacional que solicita-
ba el cese de las violaciones de los derechos humanos. Los militares,
conscientes de su victoria sobre la guerrilla insurgente, no le brinda-
ron su sincero apoyo al presidente Cerezo y, en al menos tres ocasio-
nes (mayo y agosto de 1988 y mayo de 1989), intentaron derrocarlo
(Klaiber 1998, 229).

A pesar del descontento militar, el proceso de paz guatemalteco
se desarrollé en cuatro etapas y la Iglesia, representada por el obispo
Rodolfo Quezada Torufio, medi6 en las tres primeras fases del proceso.
Este obispo fue nombrado conciliador para mediar entre la UNRG y
el Gobierno desde 1987 a 1995. La Iglesia tenfa una posicién critica
respecto de las dos partes en conflicto. Quezada Torufio criticé a ambas
partes debido a su negativa a declarar el cese del fuego, por sus inten-
ciones de lograr ventajas politicas y por su rechazo del compromiso
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(Calder 2001, 793). Los distintos Gobiernos que sucedieron al de Ce-
rezo se sentfan incémodos ante la posicién critica de la Iglesia y acu-
saron a Quezada Torufio de ser el «cuarto comandante de la UNRG».
Quezada Torufio tuvo un papel instrumental en el tendido de las bases
para que la Organizacién de Naciones Unidas (ONU) llegara al pais en
1996 vy se alcanzaran exitosamente los acuerdos de paz (Calder 2001,
793; Jonas 2000, 39-50; Klaiber 1998, 229-36).

La Iglesia guatemalteca fue parte de un movimiento que impulsé el
didlogo nacional y la paz, inspirado en los acuerdos de Esquipulas II. En
febrero de 1989 se cre6 la Comisién Nacional para el Didlogo y, en su
primer encuentro, reunio a 89 delegados que representaban a 47 orga-
nizaciones. Ademads de la Iglesia, la comisién inclufa a 26 representan-
tes provenientes de seis instituciones religiosas reconocidas, incluyen-
do la Alianza Evangélica de Guatemala, una amplia confederacién de
iglesias pentecostales; la conferencia de iglesias evangélicas de Guate-
mala, una pequefia y progresista confederacién de iglesias individuales
protestantes; la comunidad judia de Guatemala; la Iglesia Episcopal, y
la Asamblea Permanente de Grupos Cristianos. Ni la UNRG ni el Co-
mité Coordinador de Asociaciones de Comercio, Industria y Finanzas
estuvieron representados en este encuentro, pero la presién politica
ejercida por la Comisién Nacional para el Didlogo fue relevante para
que aquellas finalmente se comprometieran con las cuestiones centra-
les (Calder 2001, 779; Klaiber 1998, 231).

Otro de los sujetos importantes en el desarrollo de un movimiento
por la paz en Guatemala fue la Asamblea de la Sociedad Civil, fundada
en mayo de 1994. Al igual que la Comisién Nacional para el Dialogo,
la ASC expresaba las frustraciones de los amplios sectores de la socie-
dad que fueron excluidos del proceso de paz. La ASC, que represen-
taba a lo mismos sectores que participaban en la Comisién Nacional
para el Didlogo, fue creada como parte del Acuerdo Marco de 1994. El
acuerdo provefa los mecanismos para que la ONU se hiciera cargo del
proceso de negociacién de la paz. Quezada Torufio se hizo a un lado
en el proceso de mediacién, pero miembros prominentes de la ASC le
solicitaron que presidiera su organizacién. Bajo el liderazgo de Quezada
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Torufio, la ASC preparé una serie de documentos que se transformaron
en los borradores para las negociaciones de la paz. A pesar de los inten-
tos de la ASC para equilibrar los intereses de las distintas partes en el
conflicto, los sectores de derecha dentro del Gobierno y de las fuerzas
militares sostenian que Quezada Torufio se inclinaba hacia la UNRG,
organizacién que en ocasiones se inspiraba en las ideas de la ASC. El
obispo respondié sefialando que «las coincidencias son inevitables; no
obstante, abrigamos la esperanza de que los documentos coincidan con
los pobres y los marginados de Guatemala». Quezada Torufio renun-
ci6 a su cargo en la ASC en febrero de 1995, diciendo que la Iglesia
habia llegado a la conclusion de que «ya era tiempo de trabajar desde
abajo, y no desde un cargo en una organizacién» (Jonas 2000, 69-92;
Klaiber 1998, 236).

Quezada Torufio continué brindando su apoyo a la Oficina de los
Derechos Humanos de la arquidiécesis, que habia sido creada en 1989.
El obispo Juan Gerardi presidia la comisién encargada de la investi-
gacién de las violaciones de los derechos humanos y el 24 de abril de
1998 presenté un documento de 1,400 hojas titulado «Guatemala nun-
ca mds». El documento formaba parte del proyecto «Recuperemos la
memoria histérica». Este informe estaba basado en las 7,000 entrevistas
realizadas a las victimas y testigos de la violencia. Los descubrimientos
de la comisién demostraban que el 83.4 % de los hechos de violencia
fueron cometidos por las fuerzas oficiales de seguridad durante los 36
afios de conflicto. Este tipo de informe no tenfa precedentes en Gua-
temala, y aquellos que habian sido la columna vertebral del régimen
militar estaban furiosos por su publicacién. El obispo Gerardi fue ase-
sinado solo 48 horas después de haber presentado su informe (Klaiber
1998, 49-84). Este crimen es indicativo de cudn peligroso ha sido para
la Iglesia involucrarse en la promocién de la paz y la justicia.

El papel de la Iglesia en Bolivia y Guatemala es de muchas maneras
paralelo. En estos dos casos hallamos la presencia masiva de sacerdotes
extranjeros pertenecientes a 6rdenes religiosas que trabajan con los
pueblos indigenas. Un ndmero importante de éstos estdn comprometi-
dos con la Iglesia popular y trabajan por los derechos humanos.
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Asimismo, en ambos casos un grupo de obispos brinda su apoyo a la
Iglesia popular, causando una divisién de la jerarquia, dirigida por los
cardenales conservadores. La presencia de un grupo de obispos progre-
sistas en ambas jerarquias tuvo un impacto importante en la definicién
del papel de la Iglesia en la transicion a la democracia. Esta presencia
probablemente hizo posible que la orientacién modernizadora de la
Iglesia tuviera éxito en la promocion de la mediacién politica, mientras
mantenfa una posicién critica respecto del proceso politico. Veamos
ahora el caso nicaragiiense, donde la Iglesia también jugd un papel
trascendental en el proceso de mediacién politica.

Nicaragua

La dinastfa Somoza (1936-1979) establecié las bases para el desarro-
llo de la Nicaragua moderna del siglo xx. También le dejé un duradero
legado a la Iglesia nicaragiiense, cuyos efectos atn perduran. Lo que
sigue es una breve descripcion de la relacién de Somoza con la Iglesia
catdlica como necesario telén de fondo para comprender las relaciones
Iglesia-Estado durante el periodo sandinista (1979-1990).

Anastasio Somoza Garcia y sus hijos crearon una dinastia que go-
berné Nicaragua de 1936 a 1979. Este tom6 el poder en 1936 y goberné
hasta que fue asesinado en 1956. Durante todos sus afios de gobierno,
Somoza Garcia conté con el apoyo politico y econémico de los Estados
Unidos, que le prestaron su ayuda para que pudiera acceder a la direc-
cion de la Guardia Nacional y finalmente a la presidencia de su pafs.
Al igual que Trujillo en la Repidblica Dominicana, Somoza Garcia era
producto de las ocupaciones militares estadounidenses en Centroamé-
rica y el Caribe. Estas ocupaciones prepararon las condiciones para que
surgieran regimenes dictatoriales cuya herencia autoritaria impregna
hasta el dfa de hoy a estas sociedades.

Cuando Somoza Garcia fue asesinado en 1956, sus hijos, Luis
y Anastasio, continuaron dirigiendo los destinos del pais como un
asunto familiar, hasta que los sandinistas tomaron el poder en 1979.
Luis y Anastasio Somoza Debayle pusieron fin al enfoque populista de
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dominacién politica de su padre?? y, por lo tanto, el alejamiento de las
élites nicaragiienses del Gobierno fue en constante crecimiento. La
muerte de Luis, en 1967, dej6 el poder en manos de su hermano mayor,
Anastasio, quien aliené ain mds a la élite nicaragiiense. Sin embar-
go, el acontecimiento que corond el fin de la relacién politica entre
Somoza Debayle y la élite fue la masacre de mds de 300 personas que
participaban de una marcha organizada por el Partido Conservador.
La masacre ocurrié en 1967 y tuvo un alto costo politico para Somoza
Debayle. Tras la masacre, éste autorizé en 1971 que un triunvirato civil
se hiciera cargo del Gobierno, pero él conservé un control completo
sobre la Guardia Nacional. El terremoto de Managua en 1972 fue la
ocasién elegida para hacer a un lado al triunvirato gobernante y tomar
las riendas del gobierno en su conjunto.

Si la masacre de 1967 agri6 las relaciones de Somoza Debayle con
la élite, el terremoto de Managua marcé el comienzo de una crisis que
culminarfa con la Revolucion sandinista en 1979. En medio del caos
producido por el terremoto, Somoza Debayle restituyé el orden, pero
al mismo tiempo se aproveché de la situacién creada por el terremoto
para enriquecerse con la ayuda internacional que llegé al pais. Somoza
Debayle se meti6 gran parte de esta ayuda en sus propios bolsillos, y
permitié que los integrantes de la Guardia Nacional rapifiaran los en-
vios internacionales de alimentos y mercancias que ingresaban al pafs
para ayudar a los necesitados.

El dictador nicaragiiense monté empresas constructoras para recons-
truir aquellas zonas de Managua destruidas por el terremoto y para manu-
facturar ladrillos y bloques que luego serfan vendidos a los diferentes mu-
nicipios del pafs y utilizados en la reparacién de las calles. Sus practicas
corruptas se expandieron a diversas dreas de la economia. Philip Berry-
man informa, por ejemplo, acerca de la compra de terrenos por parte de

22 Este enfoque populista era conocido en Nicaragua como la politica de «las tres

p»: palos para los indecisos; plata para los amigos y plomo para los enemigos. Desde
los primeros dias de su régimen, Somoza Garcia buscé un minimo de legitimidad en la
percepcién del pablico y utilizé los recursos del Estado para lograr este objetivo.



Cap. II: Iglesia y politica en cuatro naciones latinoamericanas 147

un ayudante militar de Somoza Debayle. Se trata de la compra en julio de
1975 de 37.86 hectdreas por 71,428 délares, que fueron revendidas apenas
dos meses mas tarde al Gobierno en 1.7 millones de ddlares (Berryman
1994, 65). El comportamiento de Somoza Debayle alejé ain mds a la éli-
te, que se vio imposibilitada de obtener beneficios de la reconstruccion de
Managua. Esto coadyuvé para que emergiera un movimiento social com-
puesto por aquellos que estaban desencantados con su gobierno: campe-
sinos, trabajadores e integrantes de las clases medias. La Iglesia cat6lica,
uno de los aliados clave de la dinastia, también se alejaba del régimen.

La Iglesia catélica y Somoza Garcia

El papel de la Iglesia nicaragiiense bajo la dinastia Somoza tiene un
paralelo con sus iguales de Centroamérica y la Reptblica Dominicana.
La Iglesia nicaragiiense se adapté al régimen de la familia Somoza y fue
lenta en responder a los cambios exigidos por la sociedad. El arzobispo
José Antonio Lezcano y Ortega (1913-1953) trabaj6 tanto con los libera-
les como con los conservadores para que la Iglesia recuperara su posicion
en Nicaragua. Se aseguré de que la élite politica supiera que él objetaba
el accionar de la guerrilla nacionalista de Augusto César Sandino hacia
finales de la década de 1920. Sandino organizé la resistencia armada y
enfrenté a los integrantes de la infanteria de marina estadouniden-
se presentes en el pafs desde la mitad de la década de los veinte hasta
comienzos de la de los treinta. De hecho, el arzobispo urgié a Sandino
y a sus seguidores a brindar su colaboracién a las fuerzas de ocupacion.
Asimismo, recomendé a los fieles nicaragiienses humildad y resignacion.

Cuando Somoza Garcfa tomd el poder en 1936, Lezcano y Ortega
estaba preparado para apoyarlo, pues pensaba que aquel podria proteger
a la Iglesia del protestantismo y del comunismo internacional, que ¢l
imaginaba como la amenaza mds peligrosa de su tiempo. El arzobispo
era consciente de la naturaleza represiva de Somoza Garcfa, pero pen-
saba que el Gobierno solo perseguia a los enemigos del bien comun:
«Es un hecho claro que el Gobierno no castiga o persigue a nadie que
no se encuentre involucrado en conspiraciones revolucionarias o actos

de deslealtad contra el orden puablico» (Kirk 1992, 51).



148 La Iglesia catdlica y la politica del poder en América Latina...

El sucesor de Lezcano y Ortega, Vicente Alejandro Gonzélez y Ro-
bledo (1953-1968), continud el mismo tipo de relacién con el régimen
cuando Somoza fue asesinado en 1956. A excepcion de Octavio José
Calderén y Padilla (1947-1970), arzobispo de Matagalpa, ningin otro
miembro de la jerarquia religiosa 0s6 criticar a los Somoza. Calderén y
Padilla promovié organizaciones como la Accién Catélica Rural y las
CEB. Posteriormente, su trabajo pastoral tuvo una gran influencia en el
desarrollo de la Iglesia popular en Nicaragua. Cuando Miguel Obando
y Bravo fue designado arzobispo de Managua en 1970, comenzé una
serie de criticas al régimen de Somoza y también medi6 en conflictos
suscitados entre la guerrilla sandinista y el Gobierno, pero, como se
sefiala m4s adelante, luego se transformarfa en un adversario de la Re-
volucién sandinista.

Expansion institucional de la Iglesia nicaragiiense

La Iglesia nicaragiiense creci6 significativamente en las décadas de
ochenta y los noventa. El crecimiento mds notable se puede observar
en la expansién de la fuerza de trabajo pastoral. Este desarrollo institu-
cional le dio mayor presencia a la Iglesia y le permiti6 tener un papel
mas importante en la sociedad. Al igual que la Iglesia boliviana, la nica-
ragiiense dependia de la importacién de sacerdotes. Por ejemplo, habia
121 sacerdotes diocesanos en 1970, 119 en 1980, 134 en 1990 y 253
en 1998. En contraste, el nimero de sacerdotes integrantes de 6rdenes
religiosas se incrementd de 186 en 1970 a 221 en 1980, y cayé a 173 en
1990 (ver cuadro 2.1). No habia tantos sacerdotes de érdenes religiosas
como en Bolivia, pero su nimero puede ser considerado significativo.
A diferencia del caso boliviano, en Nicaragua el nimero de sacerdotes
nacidos en el pafs se ha incrementado sustancialmente en los Gltimos
anos. De acuerdo a Andrew ]. Stein, su representacion se incrementd
del 42.6% en el periodo 1962-1979 al 75.9 en 1980-1990. Es intere-
sante ver que el porcentaje de sacerdotes locales crecié al 94.1 % en
la década de los noventa. En contraste, los sacerdotes de rdenes reli-
giosas representaban el 57.4 % en el periodo 1962-1979, el 24.1% en
1980-1989, y su nimero se redujo notablemente —al 5.9 %— en los afios
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1990-1993 (Stein 1998, 342). No obstante, como se destaca anterior-
mente, el nimero de sacerdotes de 6rdenes religiosas se recuperé en la
década, aunque se mantuvo por debajo del de los sacerdotes diocesanos.

Como en Bolivia y Guatemala, la Iglesia nicaragiiense incrementé
la cantidad de jurisdicciones eclesidsticas. En 1998 existian una ar-
quidiécesis (Managua), cuatro didcesis, dos prelaturas y una vicaria
apostdlica. Los seminarios de alguna manera también crecieron en nd-
mero: de 5 en 1970 a 6 en 1980, y a 11 en 1998. Las parroquias con
sacerdotes se incrementaron de 129 en 1970 a 159 en 1980y a 227 en
1998. Se registra un incremento notable en el ndmero de parroquias
sin sacerdotes: de 15 en 1970 a 23 en 1980; pero esta cifra descendi6
al6en 1990y a5 en 1998. La cantidad de instituciones educativas
disminuy6 de 237 en 1980 a 208 en 1990, pero para 1998 su niimero
habfa crecido sensiblemente a 704. Las instituciones de bienestar social
se incrementaron de 73 en 1980 a 212 en 1998. La cantidad de religio-
sas creci6 de 497 en 1970 a 692 en 1980, 663 en 1990 y 946 en 1998
(ver cuadros 2.1, 2.2 y 2.4). Este impresionante crecimiento tiene se-
mejanzas con los de Bolivia y Guatemala. El crecimiento institucional
de la Iglesia le dio mayor visibilidad y le permitié adaptarse al nuevo
escenario politico creado por la Revolucion sandinista.

El surgimiento de la Iglesia popular en Nicaragua

Los sacerdotes de 6rdenes religiosas tuvieron un papel relevante en
el desarrollo de la Iglesia popular a través de América Latina, particu-
larmente en Nicaragua. La de los jesuitas fue una de las 6rdenes mas
involucradas, pero no la tnica. En 1968, un encuentro pastoral deno-
minado «Enfrentando el futuro de la Iglesia en Nicaragua» reunié a
250 sacerdotes y miembros de 6rdenes religiosas, asi como a tres de los
nueve obispos nicaragiienses. Este evento marcarfa un momento clave
en la vida de la Iglesia nicaragiiense posconciliar y en las relaciones
entre la Iglesia y el régimen de Somoza Debayle. De acuerdo con los or-
ganizadores de este encuentro, la Iglesia de Nicaragua era preconciliar
y necesitaba ponerse al dia. Un sacerdote jesuita, Noel Garcia, sefialé
que la jerarquia nicaragiiense estaba alejada de la realidad nacional:
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La jerarquia es decrépita, conservadora, inmévil, de edad avanzada,
indolente, negativa, desunida, poco accesible al piblico, algunos de sus in-
tegrantes no tienen idea [sic] o interés en la jerarquia. Representa el deseo
de no hacer nada, meramente repite friamente y compulsivamente ideas
gastadas por el paso del tiempo [...] La Iglesia en Nicaragua dolorosamente
carece de una verdadera gufa espiritual de sus pastores (Noel Garcia, cita-

do en Kirk 1992, 53).

Noel Garcia y sus colegas deseaban que la jerarquia fuera mas abier-
ta, respetando el mandato del Concilio Vaticano Il y las conferencias
episcopales de Medellin y Puebla.

Ellos pensaban que la Iglesia debfa denunciar las injusticias y asumir
la defensa de los derechos humanos, como ya estaba sucediendo en
otros pafses de América Latina. La Iglesia oficial advertia y se oponia
a este abordaje radical y recordaba al clero y al laicado que la Iglesia
no deberfa involucrarse con la realidad cotidiana y perder de vista su
misién espiritual.

En el discurso del padre Garcia reverberaba el surgimiento de la
Iglesia popular en Nicaragua. Uno de los proyectos de mayor importan-
cia fue la fundacién en 1966 de la comunidad religiosa de Solentiname
del padre Ernesto Cardenal, en el lago Nicaragua, en el sur del pais. La
comunidad de Cardenal alentaba a los campesinos a reflexionar sobre
sus condiciones de vida y de acuerdo con las ensefianzas del Evangelio.
En 1966, el sacerdote espafiol José de la Jara fundé en Managua otra
comunidad llamada «14 de Septiembre». De la Jara también alenté a
los catdlicos a pensar en su realidad social. Al igual que el padre Carde-
nal, el padre De la Jara se mudé a la comunidad y vivié en el barrio con
los pobres. Luego se le unieron un nimero de religiosas, hermanas de
la Sociedad Maryknoll. Asimismo, el padre Vilches organizé un progra-
ma para instruir a lideres campesinos que trabajaban en comunidades
rurales.

Los capuchinos de la costa atldntica también estaban comprometi-
dos en la instruccién de dirigentes campesinos y delegados de la pala-
bra, para cumplir funciones sacerdotales en aquellas parroquias en las
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que no habfa sacerdotes. El padre Uriel Molina, franciscano, desarrollé
un proyecto similar a aquel del padre De la Jara en los primeros afios
de la década de los setenta, con la diferencia de que este tltimo trabajé
con estudiantes universitarios. El padre Molina se habfa desempefiado
como profesor en la Universidad Centroamericana dirigida por los je-
suitas y alent6 a un nimero importante de sus estudiantes para que se
integraran a su parroquia en el barrio Riguero, en el este de Managua.
Inspirados por la comunidad del padre Molina, un grupo de estudiantes
fundé el Movimiento Revolucionario Cristiano, aliado cercano de los
sandinistas en la lucha revolucionaria que finalizé con el derrocamien-
to de Somoza Debayle. Molina me relaté que muchos de los dirigentes
del Frente Sandinista de Liberacién Nacional (FSLN) surgieron de su
comunidad (padre Molina, entrevista con el autor, Managua, 17 de
julio de 1997).

El papel revolucionario que tuvieron estos y muchos otros sacerdo-
tes no deberfa llevarnos a creer que la mayoria de los sacerdotes nica-
ragiienses (diocesanos y de érdenes religiosas) brindaron su apoyo a la
Iglesia popular. Sefialo nuevamente que, al igual que en Bolivia y Gua-
temala, el nimero de sacerdotes que se involucraron en las actividades
de la Iglesia popular fue relativamente pequefio. Por ejemplo, en 1982-
1983, un estudio realizado sobre 220 sacerdotes (es decir, el 60 % del
ntmero total de sacerdotes del pais) nos informa que el 46 % apoyaba a
la Revolucién sandinista y que el 54 % se oponia a ella. En su estudio,
Philip William (1989, 77-78) realizé las siguientes estimaciones acerca
de las posiciones politicas del clero:

— Colaboracién directa o activa 15-20%
— Colaboracién pasiva 20%
— Oposicién pasiva 40-45 %
— Oposicién activa 20%

Estas cifras son estimadas, pero si reflejan la realidad, entonces la
mayor parte del clero era antisandinista. La mayoria de los sacerdotes,
es decir, el 60-65 %, evitaba la adopcién de posturas politicas extremas.
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Otro elemento importante que debemos considerar cuando obser-
vamos el comportamiento politico de los sacerdotes en Nicaragua, en
la década de los ochenta, es que los sacerdotes de 6rdenes religiosas se
concentraban en gran medida en Managua, la ciudad capital, sede de
la dnica arquididcesis en el pafs, y fuente de la mayoria de los conflic-
tos con el Gobierno sandinista. La arquididcesis de Managua contaba
en 1983 con 50 sacerdotes diocesanos y 102 sacerdotes miembros de
6rdenes religiosas. La proporcién de sacerdotes diocesanos y de 6rdenes
religiosas se hallaba en relativo equilibrio en el resto de las didcesis.
Por ejemplo, si observamos las didcesis mds grandes, Esteli contaba con
14 sacerdotes diocesanos y 17 sacerdotes de 6rdenes religiosas; Granada
contaba con 16 sacerdotes diocesanos y 22 sacerdotes de 6rdenes reli-
giosas; Ledn contaba con 22 sacerdotes diocesanos y 17 sacerdotes de
6rdenes religiosas; Matagalpa contaba con 12 sacerdotes diocesanos y
13 sacerdotes de 6rdenes religiosas (William 1989, 78). Debido a que
la mayor parte de los sacerdotes pertenecientes a 6rdenes religiosas se
concentraban en la arquidiécesis de Managua, un nimero importante
de ellos estaba involucrado con la Iglesia popular o apoyaba al Go-
bierno en el conflicto Iglesia-Estado durante el régimen sandinista. A
pesar de su pequefio niimero, este grupo de sacerdotes, comparado con
el resto del clero, posefa una educacién y un grado de compromiso
superior. Ellos tuvieron un significativo impacto sobre las relaciones
Iglesia-Estado en el periodo que desembocé en la Revolucion y durante
el régimen sandinista.

Relaciones Iglesia-Estado: del conflicto a la mediacién

Las relaciones Iglesia-Estado durante el régimen sandinista atra-
vesaron diversas fases, que incluyeron una simpatia inicial, oposi-
cién al Gobierno y, posteriormente, la mediacién entre el Gobierno
y la Resistencia Nacional, mejor conocida como los «contras». El 17
de noviembre de 1979, cuatro meses después de que los sandinistas
entraran victoriosamente en Managua, la Conferencia Episcopal de
Nicaragua (CEN) publicé una carta pastoral saludando la Revolucion,
reconociendo el valor y legitimidad de la insurreccién triunfante, de-
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batiendo la construccién del hombre nuevo, declarando la legitimi-
dad del socialismo, reconociendo la misién del FSLN y apoyando la
«opcién preferencial por los pobres». Los obispos solo solicitaron que
se les reconociera el espacio necesario para continuar la misién evan-
gelizadora de la Iglesia sin ningtn privilegio (Conferencia Episcopal
de Nicaragua 1979). Las relaciones Iglesia-Estado fueron cordiales e,
incluso, incluyeron una visita al papa realizada por el padre Miguel
D’Escoto, ministro de Relaciones Exteriores. Otros tres sacerdotes ocu-
paron importantes cargos en el gabinete del Gobierno sandinista: Er-
nesto Cardenal, Fernando Cardenal y Alvaro Argiiello.

En octubre de 1980, el FSLN dio a conocer un comunicado sobre la
religion, en el cual exponia su posicién al respecto. Este comunicado
sostiene que los cristianos han sido una parte integral de la historia
revolucionaria nicaragiiense, a un nivel que no tiene precedente en
ningdn otro movimiento revolucionario en América Latina y posible-
mente en el mundo. En él se enumeran una serie de derechos inalie-
nables, tales como la libertad de culto, el respeto por las celebraciones
religiosas y el derecho de todos los nicaragiienses a participar en el
proceso en lo referido a la toma de decisiones del pafs (FSLN 1983).

A pesar de las buenas intenciones del FSLN, las relaciones con la
Iglesia comenzaron a agriarse, incluso antes de la difusién del comunica-
do sobre la religién. Por lo tanto, poco tiempo después de la publicacién
de la carta pastoral que saludaba la Revolucién, la CEN realizé un lla-
mado a los sacerdotes que ocupaban cargos en el gabinete nacional para
que renunciaran a ellos, pues el periodo excepcional ya habfa llegado a
su fin. Este llamado envenend la cordialidad en las relaciones Iglesia-Es-
tado. Los sacerdotes rechazaron el llamado y expresaron su compromiso
con la revolucién popular sandinista. Al rechazo por parte de los sacer-
dotes en el Gobierno, sigui6 la negativa del arzobispo a asistir, en julio
de 1980, a las celebraciones de la culminacién exitosa de la Cruzada
Nacional de Alfabetizacion, que habia sido dirigida por Fernando Car-
denal, s. j. Al afio siguiente la CEN expresé que la educacién deberia
asentarse en principios cristianos. Ignoré el hecho de que las politicas
educativas en Nicaragua se hallaban bajo la direccién de un sacerdote
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catélico, quien ocupaba el cargo de ministro de Educacién, y prefirié
tolerar a un grupo de laicos conservadores, cuando lanzé una campafia
a través del diario La Prensa denunciando que los sandinistas tenfan
la intencion de establecer programas de educacién ateos y marxistas.

Las posiciones de la CEN comenzaron a virar de la critica a las
politicas del Gobierno a la publicacién de cartas pastorales que coin-
cidian con las opiniones politicas de la oposicion. En agosto de 1983,
la CEN publicé una carta pastoral en la que condend enérgicamente
el plan del Gobierno de aprobar una ley de servicio militar obligatoria
en momentos en que el pafs estaba siendo atacado desde Honduras por
los «contras» apoyados por los Estados Unidos. El 22 de abril de 1984,
la CEN publicé una polémica carta pastoral donde demandaba que el
Gobierno iniciara un didlogo con los «contras». Esa posicién coincidia
con aquella difundida por estos dltimos y la administracién Reagan en
diciembre de 1983. Esta carta fue publicada inmediatamente después
de que la CIA minara los puertos nicaragiienses; la CEN ni siquiera
menciond este incidente cuando sugirié que el didlogo deberia incluir
a todos los sectores del pafs. El 2 de marzo de 1985, los obispos se ofre-
cieron como mediadores para un «didlogo interno». De hecho, esto
es lo que deseaban los «contras» y los obispos aparecian compartien-
do esta postura (William 1989, 83-95). La CEN negé que su posiciéon
coincidiera con la de los opositores, pero, por el modo en que se con-
ducia frente a estas cuestiones, era indudable que estaba del lado de la
oposicién politica.

Sin embargo, esta posicién, en apariencia monolitica de la CEN, no
era compartida por tres obispos, quienes no participaban de las posturas
politicas extremas de los cultores de la linea dura. Estos eran: Rubén
Lopez Ardén, obispo de Esteli, que apoyaba la Revolucién, pero que
debido a sus problemas de salud debia residir largas temporadas en el
exterior; Salvador Shaefer, obispo de Bluefields, que si bien tenfa dife-
rencias con Obando y Bravo acerca de los sandinistas no deseaba cam-
bios politicos radicales, y monsefior Julidn Luis Barni, de Matagalpa,
quien aparentemente era mds abierto hacia la Iglesia popular (Rochet
Coronado 1987, 7). A pesar de la importancia de sus didcesis, estos
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obispos no pudieron contrarrestar las posiciones de Obando y Bravo en
la arquidi6cesis de Managua.

Los monsefiores Pablo Vega, Miguel Obando y Bravo y Bismarck
Carballo representaban a los integrantes de la linea dura dentro de la
CEN. Obando y Bravo dirigia el grupo y adopté la actitud mds hos-
til, cuestionando, por ejemplo, la validez de las elecciones de 1984
y utilizando todas las oportunidades posibles para negar toda legiti-
midad del Gobierno. Es importante recordar que, poco tiempo antes
de que los sandinistas tomaran el poder en 1979, la jerarquia apoyaba
abiertamente el derrocamiento de Somoza, pero al mismo tiempo
Obando y Bravo buscaba la manera de impedir el triunfo de los sandi-
nistas. El 17 de julio de 1979, solo unos pocos dias antes de la victoria
sandinista, Obando y Bravo se hallaba en Venezuela acompafiando a
Enrique Dreyfus, el presidente de la COSEDP, el principal grupo de em-
presarios en Nicaragua, a Esteban Gonzélez Rapacciolli, un hombre de
negocios, y a Humberto Belli, la personalidad més representativa de la
extrema derecha en Nicaragua (Selser 1989, 42-44). El objetivo de esta
visita era obtener el apoyo necesario para imponer una alternativa mo-
derada a Somoza Debayle y evitar de este modo la victoria sandinista.

Después del triunfo de la Revolucién, Obando y Bravo se convirtié
en uno de sus criticos principales y, en ocasiones, se comportaba como
si fuera un miembro de la oposicién politica. Daba la impresién de que
él, superficialmente, contaba con el apoyo del papa Juan Pablo II y del
CELAM, en su lucha contra el Gobierno sandinista. Fueron varios los
asistentes de Obando y Bravo que viajaron a los Estados Unidos y Eu-
ropa, procurando apoyo para los «contras». En marzo de 1983, el papa
Juan Pablo II, como parte de su gira centroamericana, visitd Nicara-
gua, pero no logré mejorar las relaciones Iglesia-Estado. De hecho, el
papa design6 a Obando y Bravo cardenal en abril de 1985, promocién
que indica que sus politicas disfrutaban del apoyo de Roma. En junio,
Obando y Bravo celebré misa en Miami para celebrar su ascenso a Car-
denal, no en Managua, rodeado por la dirigencia de los «contras». Este
acto aclara cualquier duda que pudiera existir acerca de la relacion de
la Iglesia oficial con la oposicién en Nicaragua.
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La incapacidad de los «contras» para derribar al Gobierno sandi-
nista, pese a la masiva asistencia de los Estados Unidos y de las cam-
biantes circunstancias politicas en Centroamérica, modificé la posicién
del papa frente al Gobierno nicaragiiense. Son varios los factores que
podrian ayudar a explicar los cambios del Vaticano respecto de la per-
cepcién de la realidad politica nicaragiiense: 1) los sandinistas celebra-
ron elecciones en 1984 y demostraron un genuino interés en adoptar
para Nicaragua un modelo democritico, afin a las tradiciones de Oc-
cidente, en lugar de la democracia participativa, lo que representaba
un cambio en el pensamiento politico y la estrategia sandinista, a pesar
de su retérica de socialistas revolucionarios; 2) considerando la asis-
tencia y ayuda estadounidense, los «contras» no pudieron arrebatar a
los sandinistas ninguna porcién del territorio nicaragiiense y siempre
debfan replegarse a sus bases en Honduras; 3) la oposicién activa de la
Conferencia Episcopal estadounidense a los «contras» en Nicaragua;
4) la oposicion del Congreso estadounidense a la presencia de ese pais
en Nicaragua, y, por dltimo, pero no por ello menos importante, el
acuerdo alcanzado por los presidentes de Centroamérica, refrendado
en 1987, a través de los documentos de Esquipulas II.

La respuesta del Vaticano a las cambiantes circunstancias politicas
en Nicaragua llegé en 1986 con el nuevo nuncio apostélico, monsefior
Paolo Giglio, quien persuadié a Obando y Bravo y a los sandinistas
para comenzar las conversaciones. Giglio era un diplomético experi-
mentado que habfa mediado entre la Iglesia y el Estado en China. Una
vez establecido en Nicaragua, declaré que estaba en favor del didlogo
entre los Estados Unidos y Nicaragua, ofreciéndose, si las partes lo con-
sideraban necesario, como mediador. Sin embargo, Obando y Bravo ac-
tué como mediador entre los representantes del FSLN y los «contras».
De hecho, el presidente Daniel Ortega designé a Obando y Bravo al
frente de la Comisién Nacional de Reconciliacién.

El primer acuerdo de importancia fue logrado en 1988 en Sapoa,
una comunidad cercana a la frontera con Costa Rica. Los observadores
de los procesos politicos latinoamericanos se sorprendieron cuando se
anunci6 que las partes en conflicto habfan alcanzado acuerdos funda-
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mentales. Los Estados Unidos se opusieron a estos acuerdos; de esta
manera sumaron complicaciones al proceso de paz, que de todos modos
dio comienzo a las negociaciones que, a la postre, culminarian con el
fin del conflicto militar. Debido a estas negociaciones, en 1989, el pre-
sidente Ortega anuncié que las elecciones programadas para noviem-
bre de 1990 se adelantarian y se realizarian en febrero. Los sandinistas
fueron derrotados en esta elecciéon y, en un acto sin precedentes en
América Latina, le traspasaron pacificamente el poder a la oposicién
en 1990 (Berryman 1994, 23-62; Klaiber 1998, 208-12).

La CEN y Obando y Bravo fueron parciales hacia la gestién de Vio-
leta Barrios de Chamorro (1990-1996). Durante su mandato, la Iglesia
tuvo un papel activo en la desmovilizacién de los «contras» y en la
reduccion del ejército sandinista a través de las criticas que realizaron
al gobierno de Chamorro por no haber retirado al general Humberto
Ortega de las fuerzas armadas. El general Ortega dirigi6 la reorganiza-
cién del ejército sandinista, transformandolo en el ejército nacional.
Sin embargo, la CEN no oculté su placer cuando Chamorro aplicé
politicas que desmantelaron los planes en el campo de la educacion y
la salud creados por los sandinistas, que ellos consideraban contrarios
a la ensefianza catdlica. Las pautas del nuevo Ministerio de Educacién
y Salud inclufan cuestiones de moralidad publica, valores religiosos y
educacién sexual. «A diferencia de las politicas sandinistas, que favo-
recfan mayores medidas preventivas y la contracepcion, el programa
de educacion sexual de 1994 —como se ha visto en un borrador del
anteproyecto— ponia énfasis en la abstinencia y en la moralidad mas
que en la informacién a los estudiantes» (Stein 1997, 240). Estas po-
liticas continuaron su vigencia bajo la gestion de Arnoldo Alemdan
(1996-1999), lo que agradé a la jerarquia.

A diferencia de las iglesias de Bolivia y Guatemala, que adoptaron
un enfoque critico de la politica, en Nicaragua no existi6 una divisién
significativa en el seno de la jerarquia eclesidstica. En un primer mo-
mento, la CEN le dio la bienvenida a la Revolucién sandinista, pero
poco tiempo después se pasé a la oposicién. La jerarquia, con el incen-
tivo y estimulo del Vaticano, adopté un papel positivo en la mediacién
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entre el Gobierno y los «contras»; no obstante, una vez que los sandi-
nistas abandonaron el poder después de la derrota electoral de 1990,
la jerarquia retorné a sus anteriores posiciones politicas. Nicaragua es
un caso en el que la jerarqufa se inclina hacia el conservadurismo vy,
consecuentemente, la orientacién de la modernizacién no logré apoyos
de peso entre los miembros clave de la jerarquia. Esto quizés se deba
a que la Iglesia popular crecié a niveles sin precedentes y desarrollo
una alianza con la Revolucién sandinista, y la jerarquia percibié que
la unidad de la institucion se hallaba frente a una grave amenaza. Esta
experiencia muestra agudos contrastes con la de Bolivia y Guatemala,
donde un grupo de obispos brindaron su apoyo a la Iglesia popular,
adoptaron un enfoque moderado respecto de la politica criticando a
ambas partes en conflicto y denunciaron las injusticias y las violaciones
de los derechos humanos. Veamos ahora el caso salvadorefio, donde
también habia una jerarquia eclesial conservadora, pero monsefior Os-
car Arnulfo Romero cambié su visién del mundo politico, reafirmando
la posicién de la Iglesia popular.

El Salvador

El surgimiento de poderosos movimientos sociales y politicos en las
décadas de los setenta y ochenta enmarcd las circunstancias de la rein-
sercion de la Iglesia en la politica en El Salvador. Lo que sigue es una
concisa descripcién de estos movimientos para comprender el desarro-
llo de la Iglesia como mediadora en los conflictos politicos. A pesar de
su tradicién conservadora y su identificacion con la élite del pafs, las
acciones de unos pocos arzobispos dindmicos prepararon el escenario
para la reinsercion de la Iglesia en la vida politica.

Los movimientos sociales salvadorefios surgieron en respuesta a la
represién militar desatada por los Gobiernos que servian a los intereses
de una pequefa, pero poderosa minoria, conocida popularmente como
«las 14 familias». La produccién de café constituy6 la base econémica
de la élite durante el transcurso de los siglos x1x y xx. La vasta mayoria
de la poblacién fue excluida de la prosperidad derivada de la econo-
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mia del café y, en consecuencia, la élite vivia temiendo posibles levan-
tamientos populares. De hecho, las raices de los conflictos sociales y
politicos salvadorefios durante las décadas de los setenta y ochenta se
retrotraen a 1932, afio en que las fuerzas de seguridad masacraron a mas
de 30,000 personas, la mayor parte de las cuales no se habfan rebelado
ni planeaban hacerlo, pero habian objetado las injusticias sociales crea-
das por la economia del café.

De 1932 a 1982, el ejército salvadorefio goberné el pais con mano
de hierro, dejando muy poco espacio para la oposicién. Sin embargo,
la modernizacién capitalista de la economia y la creacion en 1960 del
Mercado Comiin Centroamericano estimularon la expansién de la cla-
se media, que, a su tiempo, produjo la formacién de nuevos partidos po-
liticos y sindicatos de trabajadores. La naturaleza represiva del régimen
militar radicalizé al emergente movimiento social (Vilas 1995, 80-86).
A diferencia de Nicaragua, donde la oposicién tomé como blanco a la
dinastia Somoza y la culp6 de ser la causa de los males y problemas del
pais, en El Salvador no existia una personalidad visible a quien culpar,
pues las 14 familias originales habfan expandido los estratos superiores
de la sociedad, y cada gobernante militar permanecia en el poder du-
rante un periodo de tiempo relativamente corto.

La década del setenta observé el desarrollo de un poderoso mo-
vimiento social, tanto en los centros urbanos como en las regiones
rurales, que preparé el escenario para que surgieran importantes orga-
nizaciones guerrilleras. Las organizaciones rurales de mayor preponde-
rancia fueron la Federacién Cristiana de Campesinos Salvadorefios y
la Unién de Trabajadores del Campo. Los trabajadores urbanos habian
creado sus organizaciones a partir de 1950. Por ejemplo, la Central
General de Trabajadores Salvadorefios fue fundada en 1957. Esta era
una organizacién militante con fuertes posiciones antigubernamen-
tales. En respuesta, el Gobierno cre6 la Confederacion de Sindicatos
Salvadorefios. Los estudiantes, histéricamente una fuerza politica en
El Salvador, fortalecieron la Asociacién General de Estudiantes Sal-
vadorefios, cuyo fundador fue Farabundo Marti, el lider del fracasado
levantamiento popular de 1932. Otra destacada organizacién urbana
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que logré consolidarse fue la Asociaciéon Nacional de Educadores Sal-
vadorefios (Ramirez Lopez 1987, 90-93).

En los setenta, el Gobierno creé grupos paramilitares para colaborar
con las fuerzas de seguridad en el control de las crecientes organizacio-
nes populares. Los mas notorios de estos grupos paramilitares fueron la
Unién de Guerreros Blancos y la Organizacion Democratica Nacional
(ORDEN). Estas organizaciones fueron las responsables de la desapa-
ricién de numerosos dirigentes campesinos y urbanos que se oponian a
las politicas del Gobierno.

La tensa atmésfera politica hacia el final de los setenta condujo a la
creacion, en 1980, del Frente Farabundo Mart{ para la Liberacién Na-
cional (FMLN), del que participaban cinco organizaciones guerrilleras
de izquierda. Posteriormente, el FMLN establecié una alianza politica
con el mas moderado Frente Democratico Revolucionario (FDR). El
FDR reunia a muchas y diferentes organizaciones politicas, incluyendo
sindicatos y organizaciones populares de campesinos. Mientras que el
FMLN conducia las operaciones militares contra las fuerzas armadas
salvadorefias, el FDR trabajaba en el desarrollo de los mecanismos ne-
cesarios para una solucién politica negociada a la guerra civil. En los
ochenta, el FMLN formé un poderoso ejército revolucionario que po-
drfa haber derrotado con facilidad a las fuerzas armadas salvadorefas si
estas no hubieran contado con la ayuda econémica y militar de Estados
Unidos. Los estadounidenses percibian la guerra en El Salvador como
parte del expansionismo soviético-cubano en la regién y no concebian
sus causas como exclusivamente locales.

En respuesta a una gran ofensiva lanzada por el FMLN, Estados
Unidos aumenté la asistencia militar a El Salvador de 5.9 millones de
dolares en 1980 a 82 millones. Esta potente infusién de dinero permi-
ti6 la expansion de las fuerzas armadas salvadorefias de 17,000 miem-
bros en 1980 a 59,000 miembros en 1987 (Klaiber 1998, 170).

La expansion de las fuerzas armadas las transformé en un centro de
poder y de violacién de los derechos humanos. Los quebrantamientos
de los derechos humanos se incrementaron, provocando protestas en
el pafs y en el exterior. Las protestas se oyeron incluso en el Congreso
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estadounidense, como resultado del asesinato, en noviembre de 1980,
de cuatro monjas estadounidenses en El Salvador. El Congreso pidié
que el presidente garantizara que las fuerzas armadas respetarian los de-
rechos humanos. No obstante, el presidente Reagan hallé formas de
incrementar la asistencia militar a El Salvador, a pesar de las denuncias
de graves violaciones de los derechos humanos llevadas a cabo por las
fuerzas de seguridad. Estas son las circunstancias que conformaron la
reincorporacién de la Iglesia catdlica al proceso politico en El Salvador.

El crecimiento de la Iglesia catélica en El Salvador

La Iglesia salvadorefia experimenté expansiones significativas en
el dltimo tercio del siglo xx. Al igual que las iglesias de Bolivia, Gua-
temala y Nicaragua, ésta es relativamente pequefia y la mayor parte
de sus actividades se concentran en la arquididcesis de San Salvador.
El arzobispo de San Salvador es una importante figura nacional cuyas
opiniones son consideradas seriamente. La Iglesia salvadorefia sufrié
las consecuencias de la legislacion liberal del siglo x1x, pero posterior-
mente pudo adaptarse a las demandas de la oligarquia terrateniente que
gobernaba el pafs. Sin embargo, a diferencia de Bolivia, Guatemala y
Nicaragua, la Iglesia salvadorefia ostentaba un mayor equilibrio en la
proporcién entre sacerdotes diocesanos y sacerdotes de érdenes reli-
giosas. En 1970, contaba con 222 sacerdotes diocesanos; en 1980, con
154; en 1990, con 257; y en 1998, con 394. En contraste, en 1970, los
sacerdotes de 6rdenes religiosas eran 213; en 1980, 207; en 1990, 187,
y en 1998, 208 (ver cuadro 2.1). En 1990, la mayoria de los 257 sacer-
dotes diocesanos habia nacido en el pafs, mientras que la mayorfa de
los sacerdotes de érdenes religiosas eran extranjeros. La Iglesia salvado-
refia se expandi6 significativamente de 4 didcesis en 1980 a 8 en 1990.
Sin embargo, el nimero de las parroquias con sacerdotes decrecié de
196 en 1970 a 172 en 1980. Igualmente, hubo un incremento de las
parroquias sin sacerdotes; las mismas aumentaron de 13 en 1970 a 65
en 1980. Muchas parroquias recibieron sacerdotes en la década de los
noventa, periodo en el que las parroquias con sacerdotes aumentaron a

219 y luego, en 1998, a 353.
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Por otra parte, los seminarios pasaron de 7 en 1970 a 9 en 1980,
al12en 1990 y a 27 en 1998. La cantidad de instituciones educativas
crecié de 133 en 1980 a 225 en 1990, pero decliné a 212 en 1998. Sin
embargo, las instituciones de bienestar social se incrementaron de 163
en 1980 a 180 en 1990 y a 1,608 en 1998. El ndmero de religiosas se
incrementd de 687 en 1970 a 836 en 1980, a 1,174 en 1990 y a 1,279
(ver cuadros 2.1, 2.2, 2.3 y 2.4). El decrecimiento de las parroquias con
y sin sacerdotes registrado en los afios ochenta se debi6 a la guerra, que
forzé una masiva reubicacion de personas. A pesar de esta declinacion,
en lineas generales, la Iglesia salvadorefia expandi6 su base institucio-
nal, modernizdndola y ddndole mayor visibilidad. Esto la ayudé en su
reincorporacion a las principales actividades de la vida social y politica
en su pafs.

La Iglesia catdlica respondi6 al desarrollo de los conflictos sociales
y politicos evolucionando lentamente desde las posiciones moderadas
del arzobispo Luis Chévez y Gonzélez (1938-1977) hacia las, en un
principio, conservadoras y luego progresistas del arzobispo Oscar Ro-
mero (1977-1980), y después hacia el proceso de mediacién conducido
por el arzobispo Arturo Rivera y Damas (1983-1994). El arzobispo Luis
Chévez y Gonzdlez promovié importantes cambios en la Iglesia después
de la Conferencia Episcopal de Medellin. Chédvez y Gonzélez apoy6 la
Accién Catdlica, organizaciones sindicales cristianas, las reformas del
Concilio Vaticano Il y el espiritu de Medellin. El 6 de agosto de 1966,
el arzobispo Chdvez y Gonzalez publicé una carta pastoral titulada «La
responsabilidad del laicado en el ordenamiento de la vida temporal»
donde puso distancia entre la Iglesia y los militares, critic6 al capitalis-
mo y casi produjo una ruptura con la élite socioeconémica.

No menos importante es el hecho de que el arzobispo Chavez y
Gonzilez brindé su apoyo al padre Rutilio Grande y a otros tres sacer-
dotes jesuitas, quienes, en 1972, comenzaron a trabajar pastoralmente
en el pueblo de Aguilares, ubicado a 318 kilémetros al norte de San
Salvador. Consciente de que en los afios setenta la proporcion de sa-
cerdotes respecto de los feligreses era de 1 a 10,000 (esta proporcion se
agravé durante los afios ochenta, ascendiendo a 1 a 20,000, debido al
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asesinato de una docena de sacerdotes y la expulsién o exilio de otros
60). El arzobispo dedicé largas jornadas de trabajo a desarrollar centros
para formar catequistas y delegados de la palabra. La arquidiécesis fundé
siete de estos centros entre 1970 y 1976 y dio instruccién a aproximada-
mente 15,000 lideres laicos, que tenfan diversas responsabilidades que
inclufan: instruccién prebautismal, catequesis, tareas con la juventud,
con grupos musicales y con las CEB (Montgomery 1983, 69-75). El
trabajo de estos agentes era exclusivamente pastoral, pero el conteni-
do de su mensaje, extraido de la Biblia, fue profundamente radical en
términos politicos y religiosos. Los miembros de las CEB discutfan pa-
sajes biblicos y buscaban los medios de relacionarlos con sus propias
experiencias de vida. No era demasiado dificil para ellos hacer estas
conexiones entre su vida cotidiana, plagada de multiples obstdculos,
y los pasajes biblicos que narran aspectos de la opresion politica y so-
cial, como aquellos que se describen en el libro del Exodo del Antiguo
Testamento.

Los sacerdotes jesuitas también tenfan funciones en la Universidad
Centroamericana José Simeén Cafias (UCA), una universidad catdlica
donde educaban a los hijos de la élite y los ponfan en contacto con la
realidad social y econémica del pais. La élite socioeconémica proveyd
en 1966 la asistencia financiera necesaria para fundar esta universidad,
pero pronto comprendieron que sus hijos no estaban recibiendo el tipo
de educacion que ellos deseaban; por lo tanto, cesaron su colaboracién
econémica. La UCA se convirtié en un centro critico en la vida poli-
tica salvadorefia y ni el Gobierno ni la élite estaban satisfechos con su
direccion politica.”

B Ao largo de las décadas de los ochenta y los noventa, la UCA tuvo un protagonismo

clave en la promocién de la paz y la negociacién en medio de una guerra civil y, por lo
tanto, sufri6 las consecuencias. El 16 de noviembre de 1989, mientras las fuerzas del FMLN
tomaban sectores de San Salvador, un grupo de soldados del batallén Atlacatl ingresaron
en la UCA vy asesinaron a seis sacerdotes jesuitas y a su cocinera. Las victimas inclufan
al padre Ignacio Ellacurfa (rector), Ignacio Martin-Baré (vicerrector), Segundo Montes,
Amando Lépez y Ramén Moreno, todos profesores de este centro de estudios.
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La Conferencia Episcopal de El Salvador (CEDES) estaba pro-
fundamente dividida respecto del rumbo que el arzobispo Chavez y
Gonzalez (1938-1977) le impuso a la Iglesia durante la década de los
setenta. Esta divisién se hizo evidente en 1970, cuando la CEDES acor-
dé realizar una «semana pastoral». Los sacerdotes mas conservadores
opinaban que las conclusiones de la «semana pastoral» eran demasiado
extremas y que las denuncias de su connivencia con la oligarquia local
eran injustas. Asimismo, pensaban que las CEB se caracterizaban por
ser mds politicas que religiosas y que estas debian cesar su asociaciéon
con los movimientos laicos. El obispo Oscar Arnulfo Romero era uno
de los que se oponian a las CEB vy al trabajo realizado por los sacerdotes
jesuitas en la UCA. De hecho, fue elegido para ocupar el cargo de arzo-
bispo en San Salvador debido a su enfoque conservador de la politica.
El obispo Arturo Rivera y Damas, aliado cercano del arzobispo Chavez
y Gonzélez, fue dejado de lado cuando el Vaticano decidié que Romero
debfa conducir la Iglesia salvadorefia.

La situacién politica de El Salvador transformé a Romero en un
arzobispo progresista. Este cambio comenzé con su interés por los bajos
salarios que los finqueros de café les pagaban a sus trabajadores, luego se
profundizé a partir del asesinato del padre Rutilio Grande. Con el apoyo
de todos los sacerdotes de la arquididcesis, Romero decidi6 suspender la
celebracion de la misa en la arquididcesis de San Salvador, excepto la
que él mismo celebrarfa en la catedral. Era su intencién y deseo que las
personas reflexionaran sobre el significado de la muerte del padre Ruti-
lio Grande. Sin embargo, el nuncio papal y los obispos conservadores
de la CEDES se opusieron; solo recibi6 el apoyo de Rivera y Damas.

De todos modos, las misas continuaron. Las denuncias radicales de
Romero sobre las violaciones de los derechos humanos perpetradas por
las fuerzas paramilitares salvadorefias tuvieron para él un alto costo
en Roma. Los obispos conservadores salvadorefios enviaban continua-
mente informes al Vaticano que retrataban a Romero de un modo ne-
gativo. En varias ocasiones este debi6 trasladarse a Roma para explicar
y defender su posicion, para lo que conté siempre con el apoyo de Ri-
vera y Damas, quien lo acompafié en sus viajes. El sector de ultradere-
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cha del régimen politico no podia tolerar las constantes denuncias de
Romero, particularmente sus llamados a los soldados salvadorefios para
que cesaran la matanza. Romero fue asesinado el 24 de marzo de 1980
mientras celebraba misa (Brockman 1999, 80-133). La Comisién de la
Verdad de las Naciones Unidas inform¢é afios méas tarde que Roberto
D’Aubuisson, el mdximo dirigente de ORDEN,; fue el autor intelectual
de este crimen.*

La mediacion de la Iglesia en politica

El asesinato de Romero demostré que la polarizacién politica ha-
bia alcanzado niveles sin precedentes en la historia de El Salvador.
Respaldadas por los Estados Unidos, las fuerzas armadas salvadorefias
no veian otro camino que el de la violencia para resolver este atolla-
dero politico en el que se encontraba el pais. El FMLN consideraba la
posibilidad de la negociacion, pero combatia con determinacién para
derrocar al Gobierno y lograr que en su remplazo asumiera un gobier-
no democrdtico revolucionario. En este contexto monsefior Rivera y
Damas fue designado administrador apostélico para suceder a Romero
en la arquididcesis de San Salvador (1980-1983) y luego arzobispo de
la arquididcesis de San Salvador (1983-1994). Los seguidores de Ro-
mero deseaban que Rivera y Damas siguiera sus pasos, mientras que los
obispos conservadores querfan que liderara la CEDES. Rivera y Damas
caminé sobre la cuerda floja, tratando al FMLN y al Gobierno salva-

2 El 3 de septiembre de 2004, una corte civil de Fresno, California, reconocié que

Alvaro Rafael Saravia, quien en el pasado habia tenido el grado de capitén en las fuerzas
armadas de El Salvador, era el hombre que asesiné a Romero. Saravia, entrenado en
Taiwén, era la mano derecha de Roberto D’ Aubuisson y el fundador de un escuadrén de la
muerte en El Salvador. Un juez de la corte de California lo sentenci6 en ausencia a pagarle
a la familia de Romero 10 millones de délares. El principal testigo en este caso fue Robert
White, exembajador de los Estados Unidos en El Salvador. El embajador White declaré
que D’Aubuisson planeé el crimen y Saravia lo llevé a cabo. De acuerdo con White, la
financiacién de este crimen provino del llamado Grupo de Miami, también conocido como
el Grupo de los Seis. Este grupo canalizé millones de délares a D’ Aubuisson con el objetivo
de desestabilizar al gobierno moderado que asumi6 sus funciones el 15 de octubre de 1979

(Fazio 2004).
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dorefio imparcial y equitativamente, pero no siempre tuvo éxito en la
tensa atmésfera politica de la época.

Rivera y Damas estaba convencido de que el conflicto salvadorefio
podia ser resuelto pacificamente. Hizo uso de sus estrechos vinculos
con integrantes de la Democracia Cristiana y particularmente con
el presidente, Napoleén Duarte (1984-1989), dirigente del partido y
amigo suyo, para promover la agenda de paz. Asimismo, en la alianza
politica FMLN-FDR existian dirigentes clave, tales como Rubén Za-
mora y Guillermo Ungo, quienes en el pasado habian estado afiliados
al partido de la Democracia Cristiana.

Gracias a estas conexiones, Rivera y Damas pudo transmitir sus
mensajes a ambas partes en conflicto y organizar importantes reuniones
para negociar una solucién a la guerra civil. Existieron dos importantes
fases en la participacién de Rivera y Damas en el proceso de media-
cién. Estas incluyen la promocién de las mediaciones previas al acuer-
do de 1987, Esquipulas I y aquellas que tuvieron lugar posteriormente.

Durante la primera fase (1983-1987), Rivera y Damas organizé un
encuentro entre el presidente Duarte y representantes del FMLN vy el
FDR, que se realizo el 15 de octubre de 1984 en La Palma. A pesar de
que aqui no se alcanzé ningtn acuerdo sustancial, esta fue la primera
vez que las partes en conflicto se reunieron. El segundo encuentro se
llevé a cabo el 29 de noviembre en Ayagualo; los resultados de este tl-
timo fueron menos auspiciosos pues al dia siguiente el FMLN lanzé una
ofensiva en la que murié el coronel Domingo Monterrosa, comandante
de la regién Este. La tercera y muy importante mediacion se relacio-
naba con el secuestro de la hija del presidente Duarte, Inés Guadalupe
Duarte, y una amiga de ella, Ana Cecilia Villeda. Este incidente ocu-
rri6 el 10 de septiembre de 1985. Rivera y Damas se dirigié a Guazapa,
un pueblo al norte de San Salvador, para negociar con el FMLN la
liberacion de las jévenes. El FMLN deseaba realizar un canje de prisio-
neros de guerra. A diferencia de mediaciones anteriores, el arzobispo
actud en esta ocasién como mediador y representante del presidente.
Después de una larga mediacién, el FMLN liber6 a la hija del presiden-
te y el Gobierno puso en libertad a 22 prisioneros. Posteriormente, el
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Gobierno y el FMLN intercambiaron 25 alcaldes por 101 guerrilleros
heridos, que recibieron salvoconductos para abandonar el pafs. En esta
instancia, el arzobispo viajo al territorio controlado por los rebeldes,
donde pudo observar las condiciones de vida en que vivia el pueblo y
demostrar que él se hallaba del lado de ambas partes en conflicto (Klai-
ber 1998, 178-82; Sobrino 1986, 84-85).

La segunda fase de la mediacion de la Iglesia comenzé en el acuerdo
Esquipulas II de 1987. Este acuerdo facilité la mediacion de la Iglesia
hasta que las Naciones Unidas se responsabilizaron, en 1990, del pro-
ceso de paz. El presidente Duarte explicé los alcances del acuerdo a los
obispos e inmediatamente propuso un encuentro de alto nivel que tuvo
lugar entre el 4 y 5 de octubre de 1987 en la sede de la nunciatura apos-
télica en San Salvador. Dicho encuentro, comparado con los de La Pal-
ma y Ayagualo, fue de crucial importancia, pues las partes en conflicto,
aparentemente, estaban preparadas para realizar concesiones claves.

En el comunicado dado a conocer después de la reunién, el Gobier-
no y el FMLN acordaban implementar el acuerdo de Esquipulas II, que
estipulaba que todo gobierno en la regién con conflictos internos ini-
ciarfa el dialogo con los rebeldes, declararia el cese del fuego y crearia
una comisién para la reconciliacién. De acuerdo con el comunicado,
se crearfan dos comisiones: una para examinar las posibilidades del cese
del fuego, la otra para analizar dicho acuerdo. Las partes en conflicto
designaron al arzobispo Rivera y Damas para encabezar ambas comi-
siones, hecho que pone de relieve el alto respeto que tenfan hacia su
persona.

Ambas partes, el Gobierno y el FMLN, reconocieron el encuentro
realizado en la nunciatura apostélica como un hito en el proceso de
resolucién del conflicto salvadorefio (Presidencia de la Republica de
El Salvador, FDR y FMLN 1987, 746-47). Sin embargo, este hito se
vio empafiado el 26 de octubre por el asesinato de Herbert Anaya Sa-
nabria, coordinador de la Comisién no Gubernamental de Defensa de
los Derechos Humanos y critico del Gobierno. Después del asesinato
de Anaya Sanabria, el FMLN se retir6 del proceso de negociacion y no
asistié a una reunién en México para analizar el proceso de paz.
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Pese a este retroceso, en 1988 Rivera y Damas se movilizé para pro-
mover un debate nacional por la paz, con la esperanza de lograr una mds
amplia aceptacion para finalizar la guerra civil. En respuesta a este llama-
do por el dialogo y la paz, la Iglesia auspici6 un encuentro con la partici-
pacién de todas las fuerzas politicas, excepto la ultraderecha representada
por la Alianza Renovadora Nacional (ARENA). De acuerdo con un es-
tudio realizado por la Iglesia, el 82 % de los participantes condenaban la
guerra como una solucién para los problemas del pafs. Asimismo, el 82 %
sostenfa que «las elecciones por si mismas no garantizarfan la democra-
cia». Existia una total unanimidad en la proposicién de que el «el didlo-
go constituye el més racional, justo y cristiano método para la solucién
del conflicto» (Estudios Centroamericanos 1988, 713-29; Klaiber 1998,
184-85). El Debate Nacional por la Paz gener6 credibilidad para la Igle-
sia en los sectores populares y en el FMLN vy el arzobispo Rivera y Damas
fue aceptado como el promotor clave de la paz y la reconciliacién.

La Democracia Cristiana fue derrotada en las elecciones de 1989
por Alfredo Cristiani, de ARENA, un partido fundado por Roberto
D’Aubuisson, también dirigente de ORDEN. ARENA, obviamente,
era anticomunista, antisocialdemdcrata y antiestadounidense y repre-
sentaba a las facciones mds extremas del espectro politico de El Sal-
vador. Sin embargo, Cristiani, integrante de una de las importantes
familias duefias de grandes fincas de café y graduado de la Universidad
de Georgetown, anunci6 su intencién de dialogar con el FMLN. Cris-
tiani representaba la faccion moderada de la ultraderecha y su ascenso
a la presidencia alej6 a Rivera y Damas de las negociaciones. Rivera y
Damas ya no tenfa contacto con la presidencia como el que tenfa cuan-
do Duarte era presidente, un demdcrata cristiano. Cristiani, por otra
parte, preferfa relacionarse con el obispo Romeo Tovar, presidente de
la Conferencia Episcopal, de tendencia conservadora. Al tiempo que
Cristiani llegaba a la presidencia, las Naciones Unidas se hacfa cargo
del proceso de las negociaciones y la Iglesia se alejaba progresivamente
de los aspectos técnicos del acuerdo de paz que puso fin a la guerra
en 1992 (Cafias 1989, 669-81; Ellacurfa 1989, 683-93; Harto de Vera
1993, 29-38; Klaiber 1998, 186-87).
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Rivera y Damas sent6 la base para el didlogo y la reconciliacion.
Realiz6 grandes cambios para transformar a la Iglesia en un sujeto po-
litico especial que pudiera conciliar fuerzas antagonistas. Y lo logré; no
obstante, como cabeza de la Iglesia, Rivera y Damas también legitim¢é
el nuevo orden politico que surgié posteriormente a la guerra civil.
Quizds, involuntariamente, la Iglesia se convirtié en pilar del nuevo
orden politico conservador (Rivera y Damas 1987, 859-63). Rivera y
Damas fallecié en 1994 y le sucedi6 el arzobispo Fernando Saenz Laca-
lle, cuyas posiciones conservadoras retrotrajeron a la Iglesia a sus viejas
y calidas relaciones con el Gobierno y la élite socioeconémica. Esto
podria explicarse, en parte, por el hecho de que la situacién politica
habfa cambiado y no existfan obispos con la voluntad y capacidad para
continuar las politicas iniciadas por Rivera y Damas. En este sentido,
el caso salvadorefio traza un paralelo con el de Nicaragua, donde la
jerarquia parece hallarse comoda tanto con los Gobiernos conserva-
dores como con la élite. Ninguna de estas jerarquias tuvo un nimero
significativo de obispos progresistas que estuvieran en condiciones de
apoyar a la Iglesia popular.

La segunda visita papal a El Salvador en 1996 demostré cuan lejos
iba a llegar la Iglesia en su voluntad de permitirle al Gobierno y a la
élite la organizacién de los actos que se efectuaron durante la estancia
del papa en el pais. En un contexto de multiples recortes a las parti-
das presupuestarias de ayuda social, salud y educacion dispuestas por el
Fondo Monetario Internacional, el Gobierno no solo estaba dispuesto
a reparar la catedral para la visita papal, sino también asegurar una can-
tidad de otros gastos para que el evento fuera un éxito. El Gobierno y
la élite local presentaron la visita papal como un signo de la reconcilia-
cién entre la Iglesia y el Estado (Cardenal 1996, 29-45). Fue un gesto
simbélico que indicaba que la Iglesia debia regresar al previo statu quo.

CONCLUSIONES

Lo que es sumamente revelador acerca de la religion y la politica en
América Latina es que los pronunciamientos radicales de Medellin y
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Puebla sufrieron un cambio de direccién con el viraje hacia la derecha
de la Iglesia universal. Las acciones de las conferencias episcopales de
Bolivia y Centroamérica quedaron atrapadas en el medio. Excepto por
un pequefio grupo de obispos activos en Bolivia y Guatemala que apo-
yaban las orientaciones modernizadoras en la Iglesia, estas conferencias
eran conservadoras y estaban a tono con la nueva direccién que le dio
a la Iglesia Juan Pablo II.

Todas las iglesias expuestas y analizadas en este capitulo participa-
ron en mediaciones politicas debido a presiones sociales y politicas. No
obstante, esta participacion le dio a la Iglesia la posibilidad de adaptar-
se a las nuevas circunstancias politicas. Las revoluciones que estreme-
cieron a Bolivia y Centroamérica prepararon las condiciones para que
la Iglesia se reincorporara al nuevo escenario politico. Las jerarquias
comprendieron que ya no podrian continuar con sus asuntos como en
el pasado, en el que las politicas de la Iglesia y las nacionales se enfren-
taban. Naturalmente, mientras los miembros de la Iglesia anhelaban
reaccionar a las cuestiones de las politicas nacionales experimentaron
divisiones politicas, pero cerraron filas en su respuesta al surgimiento
de una Iglesia popular que se unia a los movimientos de liberacién na-
cional para luchar contra la injusticia y las violaciones de los derechos
humanos. Tanto los conservadores como los moderados en la Iglesia
preferfan la conciliacién y la mediacion politica a la confrontacién.

Todos los dirigentes de la Iglesia sostienen que su mediacién es im-
parcial, pero la promocién que realizan de la democracia liberal como
el sistema politico m4s viable, y sus intereses en comtn con los poderes
establecidos, los transforman en defensores del statu quo més que en
verdaderos sujetos imparciales. Ademds, las conexiones de los obispos
con las élites politicas y econémicas, y los privilegios que disfruta la
Iglesia en las sociedades latinoamericanas, hacen casi imposible una
verdadera imparcialidad de esta. No obstante, como una institucién
enraizada en la historia, la sociedad y la cultura, la Iglesia disfruta una
clase de legitimidad y credibilidad que ningin otro sujeto politico pue-
de reclamar para si. A diferencia de los politicos, los obispos no deben
competir por sus cargos cada cuatro afios, ni pueden ser considerados
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responsables del fracaso de las politicas econémicas. Esto es lo que con-
vierte a la Iglesia en un sujeto politico especial.

No obstante estas semejanzas generales, existen claras diferencias
entre las iglesias estudiadas en este capitulo. A pesar de estar profunda-
mente divididas acerca de la cuestién de la Iglesia popular, importantes
sectores dentro de las jerarquias boliviana y guatemalteca se convir-
tieron en voces criticas en la sociedad y respaldaron a miembros del
clero asociados con las CEB. Estos obispos estaban asociados con la
orientacién modernizadora de la Iglesia y tuvieron un papel clave en
la mediacién de los conflictos politicos, mientras continuaban siendo
criticos con el statu quo. A pesar de la exitosa mediacién de Rivera
y Damas para llegar a un acuerdo negociado de paz en El Salvador,
sus politicas moderadas fueron descontinuadas después de su muerte
en 1994. Su sucesor, el arzobispo Fernando Saenz Lacalle, retrotrajo
a la Iglesia a sus viejas y comodas relaciones con el Estado y la élite
socioeconémica. En Nicaragua, el arzobispo Obando y Bravo, quien se
convirtié en un enemigo de los sandinistas, respaldé después abierta-
mente a la oposicién y luego continué cultivando relaciones cordiales
con el régimen postsandinista. Los senderos de las Iglesias nicaragiiense
y salvadorefia son profundamente conservadores, mientras que los de
las Iglesias boliviana y guatemalteca parecen ser més criticos con el
statu quo. En todos los casos, sin embargo, la Iglesia tuvo un papel pre-
ponderante en la mediacién de los conflictos politicos, se reincorpord
al escenario politico y contribuyé, a través de la mediacién politica, al
proceso de transicién a la democracia.






Capitulo I11

EN BUSCA DE UN NUEVO PAPEL EN LA SOCIEDAD

La alianza de la Iglesia catdlica con las élites politicas y socioeconé-
micas, la cultura de subordinacién politica y las poderosas sublevacio-
nes revolucionarias son algunas caracteristicas comunes de las historias
de la Repiblica Dominicana, Bolivia y Centroamérica. La reaccion
de la Iglesia dominicana a los cambios sociales que se produjeron a la
caida de Trujillo y durante la subsiguiente revolucién de 1965 tiene se-
mejanzas con la de sus homélogas en Bolivia, Guatemala, Nicaragua y
El Salvador. Lo que aparece como distintivo, en el caso de la Repiblica
Dominicana, es la intervencién directa en 1965 de los Estados Unidos,
la derrota de las fuerzas revolucionarias y la instalacion en el poder de
Joaquin Balaguer (1966-1978).

Los Estados Unidos respaldaron regimenes represivos y auspiciaron
guerrillas contrarrevolucionarias en Centroamérica, pero nunca envia-
ron a sus fuerzas armadas a aplastar una revolucién. Pero sf lo hicieron
en la Repiblica Dominicana. Asistido por la intervencién estadouni-
dense, Balaguer pudo restablecer los rasgos autoritarios del Estado y
crear el marco para reincorporar plenamente la Iglesia a la vida social
y politica del pafs. En este contexto, mds bien que un simple papel
imparcial, la mediacién que protagonizé la Iglesia se transformé en un
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factor de cohesion que le permitié a Balaguer y a los regimenes que le
sucedieron mantener el disefio autoritario basico del Estado dominica-
no. En contraposicién, la Iglesia popular, a pesar de su reducido tama-
fio, pudo mostrar una orientacién eclesidstica alternativa, un nuevo
estilo en los modos de relacionar la Iglesia con el pueblo.

Este capitulo estd dividido en dos secciones principales. La primera
cubre el periodo 1961-1966 y pone de relieve los hechos que conduje-
ron a la revolucién de 1965, la intervencién militar estadounidense y
la derrota de las fuerzas revolucionarias, la mediacién del nuncio pa-
pal y el surgimiento de la Iglesia popular. La segunda cubre el periodo
1966-1978 y examina el régimen de Joaquin Balaguer (1966-1978),
el papel de la jerarquia eclesidstica como mediadora en los conflictos
politicos y el papel de la Iglesia popular como parte de un movimiento
que proponia una orientacién alternativa a las politicas de la Iglesia.”

LA IGLESIA DOMINICANA Y LA SOCIEDAD POSTRUJILLISTA,
1961-1966

Trujillo truncé el desarrollo de la élite socioeconémica y de los gru-
pos sociales subordinados a ella. La élite no tenifa mucha experiencia
en el dominio politico; consecuentemente, no se hallaba preparada
para vivir en un régimen democrético y solo podia pensar en métodos
autoritarios para manejar el disenso politico. Esta seccién examina la
inestabilidad politica que siguié a la muerte de Trujillo y cémo la Igle-
sia, un segmento de la élite, intenté reinsertarse en la sociedad postru-
jillista. La historia politica de la Iglesia dominicana tiene paralelos con
la de Bolivia y Centroamérica, pues esas iglesias también habfan vivido
politicamente subordinadas a los deseos de regimenes dictatoriales.

5 Este capitulo toma informacién de una serie de extensas entrevistas con los siguientes

especialistas de la Iglesia: José Luis Sdez, Jorge Cela, Antonio Lluberes, Franklyn Pimentel,
Antonio Camilo Gonzilez, José Luis Aleman (fallecido), Pablo Mella, José Francisco
Arndiz (fallecido), Abrahan Apolinario, Margarita Ruiz, Fernando Ferrand, José Luis
Guigni, Fausto Rosario Adames y Juan Bolivar Dfaz Santana.
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Cuando estos regimenes desaparecieron, las autoridades eclesidsti-
cas no comprendieron «los signos de los tiempos». Como sostuve en el
capitulo I, la jerarquia de la Iglesia dominicana desafi6 a Trujillo y con-
tribuy6 a su caida, pero le tenfa demasiado temor al comunismo y sos-
pechaba de aquellos que toleraban o colaboraban con los comunistas.

El nacimiento de nuevos partidos politicos, organizaciones sindi-
cales y movimientos estudiantiles de diferentes ideologias constituye-
ron un desafio para la jerarquia eclesidstica de la Iglesia dominicana,
que consideraba a estos nuevos sujetos politicos como amenazas al or-
den establecido. Por ejemplo, el Partido Revolucionario Dominicano
(PRD), un partido democrético liberal fundado en 1939 en La Habana,
introdujo un discurso moderno que reivindicaba la democracia, mien-
tras que varios pequefios partidos de izquierda proponian una revolu-
cién radical socialista. Estos partidos de izquierda inclufan, entre otros,
al Movimiento Revolucionario 14 de Junio, el Movimiento Popular
Dominicano (MPD) y el Partido Socialista Popular.

Un grupo de hombres y mujeres pertenecientes al laicado y activos
politicamente fundaron, en 1961, el Partido Revolucionario Social
Cristiano (PRSC). Este partido politico fue creado con el apoyo de la
Democracia Cristiana venezolana para actuar como una alternativa
moderada a los partidos de izquierda. La jerarquia eclesidstica nunca
le brindé respaldo publico, pero sacerdotes jesuitas orientaron a varias
de las organizaciones de este partido. Estas inclufan a diversos sectores
de la sociedad: trabajadores, campesinos y estudiantes secundarios y
universitarios. La presencia jesuita es indicativa de que la jerarquia to-
leraba su participacion (Wipfler 1980,163-68). La ideologfa del PRSC
se basaba por lo general en la doctrina social de la Iglesia y se oponia
al comunismo. En la prictica, sin embargo, la Iglesia respaldaba técita-
mente a la Unién Civica Nacional (UCN), un partido politico estre-
chamente ligado con la élite socioecondémica, cuyo objetivo era ejercer
el control sobre una situacién politica inestable surgida a partir de la
eliminacién de Trujillo. La Iglesia reservé sus principales criticas para
Juan Bosch, del PRD, que representaba el mayor reto para la UCN.
Por lo tanto, el clero dominicano sigui6 el patrén latinoamericano en
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lo que se refiere a las relaciones Iglesia-Estado, en el que las jerarquias
dieron su apoyo al statu quo y se opusieron a aquellos que lo desafiaron.

La Iglesia y la gestion de Bosch

La significativa presencia de jesuitas que llegaron huyendo de la
Revolucién cubana y la propaganda anticubana, asi como las historias
personales de algunos de los miembros de la Compafifa de Jests, forta-
lecieron el sentimiento anticomunista de la Iglesia dominicana (Moya
Pons 1973, 17). Varios integrantes del clero participaban activamente
en la politica nacional e incluso acusaron a Juan Bosch, lider y can-
didato presidencial del PRD, de ser comunista. En medio de una ten-
sa situacion politica, Bosch amenazé con retirar su candidatura de las
elecciones presidenciales a menos que la Iglesia retirara su acusacion.
El padre Lautico Garcia habfa publicado un articulo periodistico reite-
rando las alegaciones de la Iglesia, y rapidamente represent6 a aquellos
que sostenfan que Bosch era comunista. Bosch desafi¢ al padre Garcia
a un debate televisado para discutir sus denuncias y alegatos. El debate
se realizé el 17 de diciembre de 1962, tres dias antes de las elecciones.
El padre Garcia no pudo probar que Bosch fuera efectivamente comu-
nista, dejando a salvo su buen nombre ante el electorado (Bosch 1998,
33-37; De la Cruz 1998, 15-42).

La afirmacién de que Bosch era comunista posicioné a la Iglesia del
lado de la UCN, un partido de derecha que representaba los intereses de
la oligarqufa. Sin importar lo que pudiera decir en contra de la Iglesia,
era obvio que en la percepcién de la poblacién, en el debate, el padre
Garcia se puso del lado de Viriato A. Fiallo, el candidato de la UCN,
considerado el candidato de la Iglesia. A pesar de todo esto, Bosch nunca
amenaz6 con rescindir ninguno de los privilegios de los que gozaba la
Iglesia a través del concordato firmado en 1954 por Trujillo. De hecho,
Bosch procuré dialogar con los obispos para probar que no era comunis-
ta. No obstante, en el contexto de la Revolucién cubana y de la guerra
fria, aparentemente, era imposible para la jerarquia distinguir a un demo-

crata de un comunista (Guerrero 1993, 161-80; Wiarda 1965, 239-54).
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Bosch triunfé en las elecciones presidenciales de 1962 por una am-
plia mayorfa, a pesar de la oposicion de la oligarquia catélica y los
militares (Bosch y Fiallo obtuvieron el 58.7% vy el 30.1 % de los votos
respectivamente; el PRSC obtuvo el 5.2 %; y los demds partidos m4s
pequefios obtuvieron el 6 %) (Gleijeses 1978, 86). Esta victoria electo-
ral no logré que la oposicién politica de la Iglesia cesara; al contrario,
después de que Bosch asumiera el cargo, ésta se intensificd. La Iglesia
auspici6 una serie de manifestaciones de reafirmacion cristiana que te-
nian un trasfondo politico. Bosch vefa en estas manifestaciones una
clara evidencia de que las autoridades eclesidsticas estaban involucra-
das en una campafia mas amplia de desestabilizacién politica. Bosch
incluso expulsé al padre Rafael Marcial Silva de su cargo al frente de la
capellania de la Fuerza Aérea dominicana, debido a su participacién en
la campafia conocida como «de reafirmacién cristiana» y a la promo-
cion de esta. Segin Bosch, el padre Marcial les habia pedido a varios
oficiales de la Fuerza Aérea que lo vigilaran atentamente, pues ¢l era
comunista (Bosch 1964, 127).

La histeria anticomunista alcanzé todos aquellos niveles sociales de
la poblacién con los cuales la Iglesia mantenia contacto, incluyendo
escuelas catdlicas, instituciones catélicas de bienestar social, misas do-
minicales, confesiones, y la emisora catdlica Radio Santa Marfa, cuyos
programas estaban dirigidos a las zonas rurales de la regién del Cibao.
No cabe duda de que esta campafia ayudé a las fuerzas antiguberna-
mentales que el 25 de septiembre de 1963 derrocaron a Bosch y lo sus-
tituyeron por un triunvirato de facto, dirigido por Donald Reid Cabral.
En un libro publicado un afio después del golpe de Estado, Bosch ex-
plicé que la oposicion de la jerarquia eclesidstica a su gobierno se debia
parcialmente al hecho de que esta se comportaba como los miembros
de los sectores de la alta clase media, quizés sin saberlo.

Sucedia que ellos actuaban como miembros de la alta clase media do-
minicana, y quizd no se daban cuenta de ello. La jerarquia catdlica del pafs
vivia en el ambiente de la alta clase media y de la gente de «primera»; no

tenfa contacto con la masa popular y no la conocia; ignoraba su existencia
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en tanto grupo social con aspiraciones; solo conocia a ese grupo social
como pobres a los que se daba una limosna de vez en cuando y a los que se
debia conquistar para los fines de la fe. Esta alta jerarquia catdlica no era

superior al medio en que se desenvolvia (Bosch 1964, 125).

Segin Bosch, la conformacién social de la jerarquia catélica le im-
pedia aceptar una Constitucién enmarcada por una asamblea consti-
tuyente compuesta por congresistas que representaban a los diversos
sectores de la sociedad, entre los cuales se incluian trabajadores, estu-
diantes, amas de casa y hombres cuyos apellidos no figuraban entre los
de la élite. La jerarquia no podia aceptar una Constitucién nacional en
la que no se hacian referencias al concordato, y que reconocia el de-
recho de los trabajadores a participar de las ganancias en las empresas
en las que se desempefiaban, que ponia limites a la tenencia de tie-
rras agricolas y que respetaba las libertades publicas. En un documen-
to firmado por la totalidad de los obispos, la jerarquia expuso que la
Constitucién de 1963 no reconocia «los derechos de Dios y la Iglesia»
y que «ningin catdlico puede ser comunista [...] ningtin verdadero do-
minicano puede ser comunista. El que lo sea, deja de ser dominicano»
(Conferencia del Episcopado Dominicano 1990, 86-111).

Este documento coloc a la jerarquia en una trayectoria de colisiéon
con el gobierno de Bosch. La jerarquia reconocia la Constitucion, pero
se negaba a participar de la ceremonia en la cual se proclamaria la
Carta Magna de la Republica. Este conflicto tuvo un prolongado efecto
sobre la politica dominicana, pues la jerarquia siempre traté a Bosch
con recelo y desconfianza. Como él mismo sefiald, la jerarquia se sentia
mds comoda con los politicos conservadores de la élite y no confiaba
en los lideres populares.

La identificacién de la nacionalidad dominicana con el catolicismo
demuestra que la jerarqufa ain retenfa una visién preconciliar de las
relaciones Iglesia-Estado. No reconocia la separacion de la Iglesia y el
Estado y rechazaba la pluralidad politica y religiosa. La jerarquia estaba
atrasada en los tiempos y tendria serias dificultades para ajustarse a
los cambios propuestos por el Concilio Vaticano II. Se trataba de una
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Iglesia que se habia identificado por completo con un dictador que
observaba al mundo a través de la estrecha mirilla del anticomunismo
cavernario. Sin embargo, como se ha sefialado en el capitulo II, esta
situacion tiene paralelos con las situaciones de Bolivia y Centroamé-
rica, donde la Iglesia tenfa una historia de relaciones simbidticas con

el Estado.
La Revolucion dominicana y la intervencion estadounidense

Aquello que distingue a la Revolucién dominicana de las revolucio-
nes de Bolivia y Centroamérica es la respuesta militar sin precedentes
de parte de los Estados Unidos. La Revolucién dominicana comenzd
como un tradicional golpe de Estado militar, que derrocé el 24 de abril
de 1965 a un gobierno de facto, el triunvirato dirigido por Donald Reid
Cabral. Un grupo de oficiales jévenes de las Fuerzas Armadas y sus alia-
dos civiles distribuyeron armas de las bases cercanas a sus seguidores.
Los civiles se organizaron en comandos o unidades politico-militares
para la defensa de los barrios de Santo Domingo. Los oficiales jévenes
que dirigieron la sublevacion deseaban restaurar en el poder a Bosch y
la Constitucién de 1963. A éstos se los reconocié como los «constitu-
cionalistas» y a las facciones militares conservadoras que los enfrenta-
ron se los llamo «leales».

La confrontacién militar entre las fuerzas «constitucionalistas» y
los «leales» condujo a una abierta guerra civil. La joven oficialidad,
comandada por el coronel Francisco Caamafio, derrotd, después de una
batalla de tres dfas de duracién, a los «leales». El coronel Elias Wessin
y Wessin, a cargo del Centro de Ensefianza de las Fuerzas Armadas y
miembro del movimiento conservador de reafirmacion cristiana, dirigié
las fuerzas «leales». Comprendiendo que los «leales» estaban vencidos,
Caamafio solicit6 la mediacién del embajador estadounidense, William
Tapley Bennett, pero éste se negd, diciendo que ya era tiempo de que
Caamafio, en lugar de negociar, se rindiera. Caamafio regresé al frente
de combate y tomé por completo la ciudad de Santo Domingo, obli-
gando a las fuerzas «leales» a retirarse a la base aérea de San Isidro,
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situada en las afueras de la ciudad. Lo que desconocia Caamatfio era que
los Estados Unidos ya estaban preparando la ocupacién militar del pafs.

Los Estados Unidos llevaron a cabo la invasién el 28 de abril de
1965 y rapidamente desplegaron mds de 23,000 infantes de marina,
cuyo objetivo era reprimir una sublevacion que intentaba devolverle
el poder a un gobierno elegido democraticamente. Este pais sostuvo
que intervino «para salvar la vida de estadounidenses» que residian en
Santo Domingo y prevenir la toma del poder por los comunistas. Los
encargados de las politicas estadounidenses pensaban que la Republica
Dominicana era un «calco» de Cuba, donde una revolucién nacio-
nalista se transformé en socialista. Sin embargo, no existia ninguna
semejanza entre Cuba y la Reptblica Dominicana. Fidel Castro ha-
bia dirigido una guerra de guerrillas contra Fulgencio Batista, dictador
cubano, mientras que Caamafio estaba al frente de una insurreccién
urbana que deseaba restaurar el imperio de la ley y la democracia. Este
agudo contraste aparentemente no tenfa ninguna importancia para los
responsables de la politica exterior estadounidense durante la 