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Acontecimientos tan relevantes como el concilio plenario latinoamericano y las asambleas generales del episcopado de América Latina y el Caribe (ALC) originan, además de un texto, un "espíritu", y ambos influyen en la institución eclesiástica y en la sociedad conforme a su especificidad (Sobrino, 1993: 29-30). Cuando se trata de acontecimientos relativamente recientes, por lo general el influjo de su espíritu es mayor que el del texto. Así, por ejemplo, pocos católicos conocen y recuerdan en la actualidad los textos del Vaticano II, sin embargo persiste aún su influencia renovadora. Lo mismo podemos decir del acontecimiento Medellín. Muy pocos conocen hoy sus textos. Es más, entre quienes los conocen no faltan los que estiman que Puebla, e incluso Santo Domingo, tienen textos mejores. No obstante, su espíritu sigue sin ser superado. En palabras de Sobrino, 

Medellín es todavía —a pesar de textos "anticuados"— el símbolo no superado de la "nueva" evangelización. Su espíritu —y no tal o cual texto— es el que operó el cambio más radical en la Iglesia latinoamericana desde sus inicios (Ibid.: 30).

Por eso, en el caso de las conferencias de Medellín, Puebla y Santo Domingo —no así en el del concilio plenario de 1899 y en el de la conferencia de Río de Janeiro, mucho más distantes en el tiempo—, hemos optado por detenernos menos en los documentos emanados de ellas para verlas sobre todo como acontecimientos con un potencial evangelizador de la cultura. Desde luego, no negamos la necesidad y la importancia de analizar los textos, sólo que preferimos concentrarnos en los acontecimientos. Estos constan de muchos elementos destacables: su etapa de preparación; la mayor o menor participación en ella de los miembros; los textos producidos en ese período; las medidas y reacciones de la curia vaticana y del CELAM; la presencia o ausencia de los obispos y peritos, y las razones de ello; sus declaraciones y tomas de postura; las discusiones, tensiones y acuerdos de la reunión; las celebraciones; las diversas redacciones del texto; el texto final, su interpretación y su recepción. 

Todos estos elementos convergen en un texto, pero son más que éste y llegan incluso a tener más impacto, el cual proviene de lo que se dice y hace —o de lo que no— durante todo el proceso, y de la forma de decirlo y hacerlo. Todo esto es transmitido a la Iglesia Católica (IC) y a la sociedad por medio del "espíritu" que inspira el proceso. Y tanto o más que el texto final, este espíritu es el que inspira, o no, ideales; el que alienta, o no, prácticas; y el que configura, en una u otra dirección, la conciencia colectiva. 

1. El concilio plenario de 1899 y el proyecto de romanización
Inducido desde el Vaticano (Trigo, 1987: 25-35; Comblin, 1992), el objetivo del proyecto de romanización es el de restaurar la cristiandad colonial, con los cambios imprescindibles para hacerla viable. El proyecto deriva de la "alianza entre el trono y el altar" sellada en el Congreso de Viena (1814), no obstante su puesta en práctica en gran escala en ALC se da a partir del concilio plenario que reúne a los obispos del continente en Roma en 1899. El diagnóstico que ahí se hace sobre la cristiandad de ALC, percibe a ésta en un estado de gran debilidad interior, lo mismo que amenazada externamente. La debilidad la explica el concilio por la ignorancia religiosa del pueblo, y la poca oportunidad que tiene éste de alimentarse con las devociones y el culto. La amenaza, por su parte, la ubica en los "enemigos de la fe", pertenecientes a las élites políticas y económicas, separados al mismo tiempo del pueblo y de la IC. Según los obispos, esos enemigos desprecian a ambos porque los miran desde la modernidad, que significa secularización a la vez que extranjerismo. 

Sin embargo esa cristiandad sigue siendo una referencia ideal, de ahí que el concilio se proponga restaurarla. Para acabar con la ignorancia religiosa, se recomienda catecismo; para alimentar la vida cristiana, reavivar el culto; para responder a los "errores" modernos, instrucción católica de la juventud; y para salvaguardar a los fieles de la modernidad que se levanta al margen de la IC, crear instituciones confesionales católicas. Desde luego, la institución eclesiástica es la llamada a llevar adelante el proyecto, lo que implica capacitar al clero. Por consiguiente, los seminarios pasan a ser prioritarios; se debe aumentar su número, pero sobre todo imbuirlos del proyecto y dotarlos de la capacidad para llevarlo a cabo. Para ello se insiste en la neo-escolástica como esquema mental, en el derecho canónico como disciplina, y en una espiritualidad ascética a la vez que sentimental.

Si bien el concilio constata la hostilidad del medio y la desfavorable correlación de fuerzas, consigna con más fuerza aún el convencimiento en la propia posición y la fe en que esa situación será superada. Es decir, es un concilio militante que se dirige a una institución disciplinada y a un pueblo fiel. En sus documentos es claro que el sujeto de la romanización es la institución eclesiástica y, por consiguiente, la convicción de que de su existencia vigorosa depende la consolidación del catolicismo en ALC. De allí que se rechace la pretensión de las autoridades civiles de entrometerse en los asuntos eclesiásticos (ns. 91-95) y que se afirme el derecho de la institución de poseer bienes temporales (825-848), a la par que se condena la separación Iglesia-Estado y se estimula la mutua concordia (103, 106, 763...), toda vez que "es utilísimo al Gobierno civil proteger los derechos de la Iglesia y ayudarla; ya que de ahí le viene... mayor potestad y estabilidad" (737). Por lo que se pide a los católicos que "eviten lo que pueda exacerbar a los que... dirigen la administración pública" (739). Pese a las resistencias de los intelectuales y políticos liberales, los más lúcidos captan la conveniencia de este pacto y, de una u otra forma, con el tiempo terminan por aceptarlo.

En este marco, el concilio plantea una lucha ideológica total. Los enemigos son "los errores de nuestro tiempo": el ateísmo (99), el materialismo, el evolucionismo (100), el panteísmo, el racionalismo (102), el naturalismo (103), el indiferentismo (108), y de modo especial el liberalismo (104-105), el positivismo (103) y el protestantismo (110). Estos errores se difunden en la prensa, las revistas y los libros (130), y se infiltran en las novelas, cuya lectura se prohíbe (132). No obstante, su plataforma de difusión es principalmente la educación laica, la cual es condenada sin apelación (130, 135-138). Incluso se restringe de manera severa el trato con los a-católicos (142-149). 

En fin, el mundo está perdido, y por lo tanto se requiere edificar desde sus cimientos una sociedad nueva. De ahí que de forma meticulosa se programe la constitución de una institucionalización paralela en todos los órdenes: el de la convivencia ordinaria y la recreación, la educación, el laboral y el político. El pilar del proyecto es la educación católica, ante todo la primaria (673-685). Por eso se manda a los párrocos que la implanten, y a los padres que envíen a sus hijos a las escuelas parroquiales o a otras reconocidas como católicas. En cuanto a la educación media, la estatal les parece en extremo peligrosa por su carácter laico, por lo que alientan el fomento de la secundaria católica (686-691). Insisten en la creación de colegios para muchachas, aunque prohíben la educación mixta, y reglamentan los ejercicios de piedad que han de tener —y que en efecto tuvieron, cuando menos hasta mediados de los años sesenta— los colegios católicos.

El concilio comprueba asimismo la avidez que existe en el pueblo de ALC de informarse y leer. Ven útil, pues, que los escritores católicos publiquen, "siempre que lo hagan con licencia de la Autoridad Eclesiástica y... plena dependencia de ella" (729, cf. también 728, 732-741), y en concreto, que "luchen valerosa, ordenadamente y de un modo coordinado en favor de la Iglesia" (740). El problema en este campo —que expresa en definitiva el problema de todo el proyecto de romanización— es cómo compaginar el fomento con el control de la lectura. Para lograr esto recomiendan la creación de bibliotecas parroquiales públicas (720-721). Así como fundar periódicos en cada diócesis (726). 

Por último, en el ámbito laboral el enemigo es el socialismo y los sindicatos. Para contrarrestar a ambos se insiste en los "círculos católicos de obreros", si bien para que sean eficaces se ha de establecer en ellos "la unidad de la dirección central" (769).

No obstante que esta institucionalización paralela de la sociedad civil la tienen que ejecutar los laicos, la institución eclesiástica es la que ha de planificar, dirigir y controlar. Esto significa que, en última instancia, hay que revitalizar los seminarios para mejorar la instrucción de los futuros clérigos, si se quiere que el proyecto tenga éxito (605). La meta es que haya dos seminarios: el menor y el mayor (609). El concilio traza con pormenores la estructura, la disciplina y la orientación que regirá en los seminarios (623-630) hasta la década de los sesenta, y que renace en la de los ochenta. Además, para formar a la élite jerárquica se recalca la necesidad de sostener el Pío Latinoamericano de Roma (797).

Apuntalada la formación de los clérigos, se regulan los ejercicios espirituales (663-666) y las conferencias teológico-litúrgicas (667-672), con vistas a su reavivamiento espiritual y su formación permanente. La difusión del espíritu del proyecto, así como la extensión de la presencia del sacerdote en medio del pueblo, se propone realizarlo por medio de las asociaciones pías (Santísimo Sacramento, Apostolado de la Oración...) (787-789), que junto con la Legión de María conforman todavía en buena medida el panorama de las parroquias tradicionales. En cuanto a los contenidos cristianos que ahí se deben verter, la única concreción es que no puede faltar la predicación sobre "la existencia, eternidad y rigor de las penas del infierno" (705). Sobre la catequesis, el concilio insiste en la uniformidad: en cada país ha de existir un texto único que contenga "un breve Sumario de las cosas más necesarias para uso de niños y rudos" (708). 

Vemos cómo el proyecto plasmado en el concilio es de modo expreso restauracionista. Su referencia real e ideal es la cristiandad, y su enemigo el mundo moderno que la niega. Frente a una configuración social que cada vez más se declara emancipada de la autoridad y la guía eclesiástica, se propone la creación de otra configuración sometida como antaño a las directrices de la institución. La raíz de esta pretensión es la identificación de la institución eclesiástica con el ámbito de la salvación. Se trata, pues, de una oposición frontal.           

Ahora bien, contrariamente a la percepción de muchos intelectuales que menosprecian la capacidad de la IC, bien cabe hablar de una reimplantación de ésta en ALC a lo largo de la primera mitad del presente siglo. En efecto, por doquier se instituyen seminarios, y con ellos se erigen de manera paulatina, pero constante, nuevas diócesis y parroquias en las que se constituyen escuelas parroquiales, además de cofradías para el catecismo, las devociones y el culto. En las ciudades importantes se fundan periódicos y editoriales católicos. Los religiosos y religiosas, por su parte, refuerzan la educación primaria y extienden la secundaria. Esta institucionalización paralela no se queda en lo educativo, sino que abarca asimismo otros ámbitos: el laboral (círculos obreros católicos), el asistencial (hospitales, asilos de ancianos, casas de misericordia, comedores económicos), el recreativo (asociaciones que combinan el deporte y la cultura con la militancia católica), y el político (partidos confesionales). 

La culminación de este gran y concertado esfuerzo se ubica en los años cincuenta, cuando aparece una institución eclesiástica fuerte y prestigiosa, que cuenta además con un significativo contingente de aguerridos seglares, y cuando las posibilidades de ocupar sacramentalmente el espacio público y el tiempo libre, parecen colmadas (1). La conferencia del episcopado de ALC que se reúne en Río de Janeiro en 1955 es expresión de la organicidad alcanzada por la IC, y la creación del Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) es su prueba más evidente.          

2. La conferencia de Río de Janeiro (1955)
La realización del XXXVI Congreso Eucarístico Internacional en Río de Janeiro en julio de 1955 (Beozzo, 1992: 50-52), es seguida de la I Asamblea General del Episcopado Latinoamericano entre el 26 de julio y el 4 de agosto. En la reunión participan 94 obispos de 23 países de ALC, y están presentes también los nuncios apostólicos acreditados en esos países, así como observadores de Estados Unidos (EUA), Canadá, España, Portugal y Filipinas.

Los principales temas tratados son: 

1. La escasez de sacerdotes, a la cual se debía responder por la intensificación del trabajo en favor de las vocaciones sacerdotales y por la ampliación del apostolado de los laicos de la Acción Católica.

2. La instrucción religiosa de las masas, bautizadas pero no catequizadas.

3. El difícil panorama social del continente, al cual la Iglesia debía responder iluminando con su doctrina, participando en la tarea educativa y contribuyendo por la acción en el campo social y político. 

4. Las poblaciones indígenas, "clase atrasada en su desarrollo cultural" (sic.), y a cuyas creencias la Iglesia debía responder intensificando su esfuerzo misionero (Ibid.: 51).

La adaptación de la IC a los modernos medios de comunicación social, las migraciones, la penetración protestante y el resurgimiento de la masonería y del espiritismo, son otros temas tratados durante la conferencia.

El análisis de estos temas y de los propios documentos de Río (2), cuestiona la percepción antes apuntada de una institución fuerte y prestigiosa a mediados del decenio de los cincuenta. En efecto, el problema fundamental para los obispos es "la escasez de sacerdotes", de ahí que insistan en que se trabaje de forma incansable y organizada en favor de las vocaciones. Los clérigos han de recibir una preparación esmerada que les permita, por un lado, disipar la "ignorancia religiosa" popular, y por otro, combatir los errores difundidos por los "enemigos" del catolicismo y de la IC, y en particular la propaganda comunista, mediante la divulgación de las soluciones cristianas a los problemas sociales. Dada la insuficiencia de clero, hay que reclutar "auxiliares" de éste y utilizar medios especiales de propaganda. 

O sea, que bajo la apariencia de una organización poderosa y de las numerosas y multitudinarias manifestaciones de religiosidad propias de aquellos años, Río detecta los mismos problemas de fondo que en 1899. Y en vista de que los problemas son los mismos, las soluciones propuestas son también las mismas que a finales del siglo XIX. Es decir, los participantes en la conferencia son incapaces de analizar por qué persisten los mismos problemas y por qué han fallado las medidas ejecutadas durante medio siglo. 

Para P. Trigo (1987: 36ss), la conferencia de Río certifica que la tentativa de restauración de la cristiandad ha entrado en su fase descendente, y señala una razón teológica de fondo que, en su opinión, explica ese descenso: la dicotomización conceptual y valorativa que privaba de significación al mundo y a la historia, y que situaba la realización humana en lo sacral, identificado con la IC. El establecimiento de una institucionalización paralela en la primera fase de la restauración, nos dice, perseguía crear un ámbito donde se pudiese vivir de otro modo en medio de un contexto que se percibía minado por la corrupción. Y para que esa institucionalización confesional se constituyera en una alternativa real, se exigía una ascética rigurosa, prácticas devocionales constantes, y un control social consentido. No obstante, con la explosión demográfica, las migraciones y el proceso de modernización, el horizonte cultural se modifica y hace imposibles los ambientes homogéneos. Dado que el mundo carece de valor, la IC decide entonces concentrarse en lo que para ella es lo fundamental: el ámbito de lo sacramental. Y para que los sacramentos sean accesibles al mayor número, aminora las exigencias. Ello implica la masificación de la IC y la alianza con los grupos dominantes necesitados de legitimación —hasta poco antes vistos como enemigos—, con la consiguiente pérdida de una palabra exigente a fin de no espantar a los clientes ni a los aliados. O sea, de lo que se trata ahora es de preservar la posición adquirida a cambio de no hacer proposiciones incómodas.                

En esta asamblea se decide la creación del CELAM. Poco después se acuerda establecer su sede en Bogotá, donde se celebra la primera reunión del nuevo organismo entre el 5 y el 14 de noviembre de 1955. En aquel entonces, la mayoría de los obispos tenían muy poco conocimiento de lo que ocurría en otras regiones de sus propios países, y menos en las demás naciones de ALC. A causa del aislamiento por la escasez de vías y medios de comunicación, las diócesis constituían jurisdicciones autónomas ligadas con las restantes únicamente por medio del Vaticano. Así pues, las iglesias de ALC carecían de experiencia en la organización de estructuras nacionales y regionales. El nacimiento y la posterior consolidación del CELAM constituye uno de los principales fundamentos de la modernización eclesiástica, por cuanto rompe el aislamiento de las iglesias nacionales. Esa consolidación es favorecida, primero, por el acelerado desarrollo del tráfico aéreo que permite a los obispos, clérigos y religiosas, incluso de las más remotas diócesis, asistir a reuniones, cursos, etc., que amplían sus perspectivas, y más tarde por el impacto del concilio Vaticano II (1962-65).

3. La conferencia de Medellín (1968)
El acontecimiento Medellín se ubica en el punto de convergencia de dos corrientes históricas fundamentales de los años sesenta (Richard, 1980: 49-52). Por un lado, los grandes acontecimientos y documentos de la IC jerárquica, tanto la universal como la de ALC: el Vaticano II; las encíclicas sociales Mater et magistra (1961), Pacem in terris (1963), Populorum progressio (1967); el "Mensaje de los obispos del Tercer Mundo"(1967); la X Asamblea del CELAM en 1966, acerca del tema: "Reflexión teológica sobre el desarrollo"; y las reuniones de varios departamentos del CELAM sobre: pastoral de conjunto (1966), universidades católicas (1967), misiones (1968), e Iglesia y cambio social (1968). Por otro lado, el "movimiento cristiano" surgido desde las bases eclesiales. En su opinión, la universalidad y vitalidad de Medellín se deben en gran medida a la convergencia de esas dos corrientes.

   3.1. El contexto socio-político y eclesial 

Varios de los obispos de ALC que asisten al concilio (Trigo, 1987: 37ss; Meléndez, 1990a: 63ss), regresan a sus diócesis con una fuerte preocupación de renovación pastoral, de una atención más activa y una actitud más positiva respecto al mundo y a sus problemas. De este modo, promovidos por comisiones episcopales nacionales, por los departamentos continentales del CELAM y por diversos institutos, se empiezan a multiplicar los esfuerzos de renovación catequética, litúrgica, educativa y de pastoral social.  Básicamente se trata de poner en práctica las grandes intuiciones o afirmaciones conciliares proclamadas por la constitución dogmática sobre la Iglesia (Lumen gentium), lo mismo que las inquietudes socio-económicas subrayadas por la constitución sobre la Iglesia en el mundo moderno (Gaudium et spes).
En concordancia con la ideología desarrollista predominante en aquellos años, emparentada de forma estrecha con la Alianza para el Progreso (ALPRO), amplios sectores eclesiales harán depender la solución de los problemas de desigualdad e injusticia de un desarrollo continuo propiciado por la ayuda de los países industrializados, que no cuestiona en absoluto los mecanismos económicos y políticos de explotación y opresión imperantes. La promoción, concebida como paso de la marginación a la integración, se inscribe en las coordenadas civilización-barbarie. Las masas se hallan marginadas de las luces y beneficios de la civilización, y ahí justamente reside la explicación de su atraso; no han tenido acceso al mundo moderno. Por lo tanto, ALC deben ser moldeados por el Occidente desarrollado.

En el ámbito religioso, el diagnóstico que estos católicos modernizados e ilustrados hacen de la cristiandad vigente es el de simple tradicionalismo rutinario, devoción sin instrucción, superstición y magia sin Evangelio. En consecuencia, no merece la pena restaurarla; de lo que se trata es de promover una "nueva cristiandad" (NC). Esta no es más que la cristiandad del norte europeo, reconciliada con la Ilustración y el mundo moderno, que ha pasado del anatema al diálogo y de la pretensión de una institucionalización paralela a la participación en el orden establecido como una de sus fuerzas configuradoras, con su correspondiente cuota de poder. Es decir, se aspira a la justicia social, a la sociedad participativa, incluso a la cogestión y al comunitarismo... pero dentro del sistema. En ALC los más entusiastas propulsores de esta NC serán los jesuitas, con sus revistas y centros de investigación y acción social (CIAS).

Así pues, es necesario abrirse a los centros mundiales de producción cristiana. Por consiguiente, del mismo modo que en el ámbito económico se importan técnicos y capitales, en el católico llueven recursos, agentes de pastoral, libros, cursillos... Se implanta el culto en lengua vernácula, las viejas cofradías ceden espacio a movimientos apostólicos, y los crucifijos a Jesús resucitado, las imágenes de los santos son arrinconadas, en tanto que los templos oscuros y las imágenes doloristas (donde se puede) son substituidos por construcciones funcionales y por imágenes abocetadas y vitalistas. Numerosos clérigos no predican ya sobre el infierno ni claman contra el sexo, y desaparecen los cantos ancestrales y tremendos. El mundo no es ya un "valle de lágrimas" ni un lugar de tentación y pecado, sino que como creación de Dios, es bueno. Y no está ahí para la simple contemplación: Dios lo ha entregado al ser humano para que lo fecunde con su trabajo. De allí que la vida familiar y social y el trabajo, sean los lugares y ocupaciones donde el ser humano debe santificarse. En fin, las mortificaciones, devociones y renuncias ya no tienen cabida, dado que de lo que se trata es de ser plenamente humanos.

En ALC, este proyecto de NC encuentra campo abierto para su aplicación en las tareas del desarrollo. La IC da un vuelco y se pone al servicio de éste, para lo que reorienta instituciones y recicla a los agentes de pastoral a fin de que participen en el desarrollo integral de la región. De manera especial se estimula la educación para el desarrollo, al igual que los organismos de promoción como las cooperativas. 

Esta situación se evidencia en la X Asamblea Extraordinaria del CELAM celebrada en Mar del Plata en 1966. En esta asamblea (realizada apenas dos años antes de la conferencia de Medellín) es asumido de forma oficial el proyecto de NC por el CELAM. El documento de Mar del Plata no hace más que expresar y consagrar lo que a gran escala realizan numerosos cristianos. En esa reunión se expresan ya puntos de vista liberadores —gracias sobre todo a la contribución del obispo brasileño Helder Câmara (3)—, que destacan las limitaciones y contradicciones del desarrollismo. No obstante, se trata aún de voces inaudibles porque el desarrollismo eclesial se encuentra en aquel momento en plena expansión de personas, obras y energías. Al introducir los conceptos claves de "desarrollo" e "integración", nos dice Prien (1984: 860), la conferencia utiliza la lengua aséptica de los tecnócratas. Sin embargo, al creer que la institución eclesiástica podía cooperar en la construcción de una sociedad humana e integrada, orientada por las encíclicas sociales, los obispos estaban ignorando la realidad de dependencia de ALC. Y es que no bastaba con una simple transferencia a ALC del Vaticano II que, condicionado por categorías científico-técnicas y problemas europeos, había considerado a los países "en desarrollo" como compañeros de camino retrasados que no habían podido aguantar el ritmo.                       

A partir de la Revolución Cubana, y como consecuencia del quiebre por la base de los proyectos y movimientos populistas, nacionalistas y desarrollistas, el movimiento popular adquiere en ALC una progresiva autonomía clasista y se fortalece política, orgánica y teóricamente (Richard, 1980). Y tanto el inicio de la crisis económica, política e ideológica del capitalismo dependiente y subdesarrollado de ALC, como ese ascenso del movimiento popular, impactan la conciencia social y política de muchos cristianos. La confianza irrestricta en el "desarrollo" da paso de forma paulatina a la decepción y el rechazo del "desarrollismo" (4). Surgen así posturas críticas del "reformismo conformista" de ciertos sectores jerárquicos que, ante el auge del movimiento obrero y el marxismo y la crisis de los populismos, enarbolan los criterios antisocialistas existentes en la Enseñanza Social Católica (ESC). 

Y el inicio de la crisis de dominación del sistema, implica el inicio de la crisis del modelo de Iglesia ligado a este sistema. Los planteamientos y proyectos políticos demócrata-cristianos" entran en crisis ante la incapacidad de aplicar con frutos la ESC a la realidad del continente, vinculada a la vez con el paulatino fracaso del "desarrollismo". Esto hace que diversas instituciones católicas (CIAS, DESAL, CEDIAL, Economía y Humanismo, Centro Belarmino) traten de resolver estas deficiencias social-cristianas por medio de estudios socio-económicos ajenos a las teorías dependentistas. Pero, poco pueden hacer para evitar que se comience a vivir la crisis de las obras sociales eclesiásticas, los partidos confesionales católicos, el sistema educacional y las universidades católicas, la ESC, un determinado modelo de pastoral, etc. La primera reacción proviene de los militantes más lúcidos de la Acción Católica (AC). A ella se suma la politización de las organizaciones populares y campesinas, dentro de las cuales se halla inserto un significativo número de agentes de pastoral. 

Muchos católicos empiezan a militar en movimientos populares y en partidos de izquierda, donde se encuentran y colaboran con militantes marxistas. A diferencia de Europa, donde el diálogo entre cristianos y marxistas se desarrolla a partir de encuentros académicos (Silva, 1982: 48ss), en ALC ese diálogo adquiere relevancia en el terreno del compromiso concreto. En este sentido resultan paradigmáticas las muertes de Camilo Torres (1966) y del Che Guevara (1967), pues aparte de clausurar las perspectivas foquistas en la lucha revolucionaria, plantean de una nueva manera la cuestión fe/compromiso político. Abandonada en gran medida la polémica teísmo-ateísmo, la novedad de la convergencia entre cristianos y marxistas radica en aspectos que remiten al carácter humanista-antihumanista que adquieren las posturas políticas, humanas y existenciales de los creyentes y no creyentes ante las situaciones de explotación y opresión que se viven en ALC.   

Aparece igualmente la teología de la liberación (TL), la cual define su metodología y temas fundamentales a partir del compromiso político de los cristianos en el movimiento popular. Una formulación definida de la TL la encontramos ya en julio de 1968, en la célebre Conferencia de Chimbote (Perú), "Hacia una teología de la liberación", pronunciada por Gustavo Gutiérrez.

Los sectores eclesiales más dinámicos y politizados presionan de forma cada vez más fuerte por la adopción de actitudes y opciones políticas y pastorales innovadoras. Esto se manifiesta con claridad en el proceso de preparación y en la realización misma de la Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, que se celebra entre el 26 de agosto y el 6 de setiembre de 1968 en la ciudad de Medellín, Colombia. Pese a que la reforma de la curia vaticana de 1967 elimina organismos anacrónicos y crea nuevos secretariados y comisiones en los que se ubica a clérigos relativamente progresistas, persiste el control de los puestos claves de las congregaciones por parte de los sectores más conservadores de la curia (Dussel, 1979: 94ss). No obstante, ella auspicia la realización de la conferencia, caracterizada a menudo como una "aplicación" del concilio a ALC, cuando se trata más bien de una "interpretación" de éste a la luz de la realidad del continente. 

   3.2. La renovación desencadenada por Medellín

Aunque no han faltado ideólogos que han pretendido restar importancia al acontecimiento Medellín hablando de una "inflación de sus conclusiones", es innegable que para multitud de agentes de pastoral y cristianos de ALC, sobre todo de los sectores populares, es de trascendental importancia. Sus análisis y orientaciones prácticas son suficientemente acertadas, por más que no logren penetrar en la conciencia de la mayoría de los católicos. En Medellín, aun cuando de modo predominante se hable aún en términos de desarrollo, o en general de transformación y cambio, se trasciende la teoría del desarrollismo, debido principalmente al fracaso de la ALPRO. Se emplea la teoría de la marginalidad (elaborada en especial por Desarrollo y Sociedad en América Latina (DESAL), dirigida por el jesuita Roger Veckemans (5), y se abre paso la conciencia del hecho de la dependencia neocolonial y de la dominación imperial (Concha, 1979: 7ss). 

Cuando los obispos califican desde el punto de vista moral la situación de ALC, lo hacen en términos de "violencia institucionalizada" (Paz, n. 16), y al tratar de interpretar teológicamente esta situación, la caracterizan como una "situación de pecado" (Paz, n. 1). De allí que llamen entonces a la conversión cristiana, referida no sólo a la interioridad y a la dimensión individual, sino también a las estructuras —económicas, políticas, culturales— y a las relaciones sociales (Paz, n. 14).   

De la mayor importancia es la aclaración bíblica y teológica del tema de la pobreza y los pobres. La pobreza, como carencia de bienes, es catalogada como un mal, fruto de la injusticia y del pecado. Por consiguiente, una Iglesia pobre denuncia esa "carencia injusta" y el pecado que la engendra, y "se compromete ella misma en la pobreza material" (Pobreza de la Iglesia, ns. 4-5). No sorprende, pues, que tanto en su misión como en su realidad intraeclesial, Medellín caracterice a la IC de ALC como una "Iglesia de los pobres" (IP) (Redacción, 1984: 874-75). Por consiguiente, en su misión hacia el mundo ella debe recoger y asumir como propios el clamor de los pobres y sus anhelos de liberación, dando a ambos el sentido último que tienen. En lo intraeclesial, ella ha de concebir al pueblo de Dios como pueblo de pobres, destinatarios directos y privilegiados de la revelación y del amor de Dios.  

Es evidente que esta IP tiene sus exigencias. Debe denunciar el flagelo de la pobreza, y además analizar y desenmascarar sus causas estructurales, esto es, ser profética; encarnarse en la pobreza de los pobres, es decir, ser solidaria y empobrecida; leer el Evangelio con ojos de pobre; desenmascarar y presentar la alternativa entre el verdadero Dios de la vida y los ídolos que dan muerte, entre la insuficiente proclamación doctrinal del señorío de Cristo y el verdadero seguimiento de Jesús; evangelizar a los pobres y dejarse evangelizar por ellos; dar importancia decisiva a los pobres dentro de la organización institucional, y para ello, propiciar la búsqueda de nuevas formas comunitarias de vida eclesial; finalmente, prepararse para la persecución y el martirio que los anteriores compromisos originarán.

La situación de pobreza, de violencia y de injusticia, lo mismo que la generalizada inconsciencia frente al dolor de los más pobres, son percibidas como una prueba contundente de lo poco que los valores evangélicos permean la vida de los bautizados, de que el pueblo católico de ALC había sido "indoctrinado", pero "evangelizado" de forma muy deficiente (Mejía, 1988: 2-3). Así pues, a partir de la afirmación conciliar acerca de la estrecha relación entre doctrina y vida cristiana, se enfoca la acción hacia el logro de una fe preocupada no tanto por la "ortodoxia" cuanto por la "ortopraxis".  Esta "nueva evangelización" exige la constitución de comunidades vivas en las que realmente pueda germinar el Evangelio (Pastoral de Conjunto, n. 10). Como consecuencia de esta opción pastoral, surgen en toda ALC las comunidades eclesiales de base (CEBs), en las que florecen diversos carismas, en múltiples servicios con decisiva proyección hacia la vida social.               

Todo  esto coloca a numerosos agentes de pastoral en una situación de "éxodo". Éxodo geográfico, pues hay que moverse para ir a vivir junto a los pobres. Éxodo social y humano, en cuanto hay que cambiar las anteriores relaciones que condicionaban significativamente la manera de leer el Evangelio y de reflexionar la fe. Éxodo afectivo, pues los afectos están ahora con los pobres, que comienzan a ser entrañables amigos y hermanos. Éxodo laboral, porque hay que aprender nuevos modos de trabajar para ganarse la vida. Éxodo cultural, porque hay que vivir, pensar e incorporar nuevas formas de entender la vida, de reencontrar las raíces en la propia tierra. En fin, éxodo espiritual, porque todo lo anterior constituye una verdadera y profunda experiencia del Dios de los pobres.

La denuncia de la situación de dependencia y explotación redunda en un reforzamiento de la voluntad y los esfuerzos de liberación, que se extienden a nuevos ámbitos, entre ellos a grupos laicales y sacerdotales. Es en medio de este proceso que surgen en distintos países "grupos de sacerdotes" (ONIS en Perú, Sacerdotes para el Tercer Mundo en Argentina, Golconda en Colombia...), críticos de la beneficencia asistencialista derivada del desarrollismo católico, que multiplican las acciones y declaraciones públicas de toma de posición, como grupos eclesiales, acerca de los problemas sociales y políticos. Muchos  de ellos consideran un deber tomar posiciones comprometidas en el campo político. Hay quienes añaden a esto los efectos de un cierto cansancio ante las resistencias que deben vencer dentro de la institución y el desencanto por la inoperancia de un trabajo que juzgan puramente "religioso", con escaso contacto con la realidad y las urgencias sociales. Se trata, pues, de un replanteamiento del estilo de vida sacerdotal, e incluso del sentido mismo del sacerdocio (Gutiérrez (1973: 143-44). 

A medida que las CEBs comprenden su responsabilidad, su obligación de construir el Reino y de continuar la obra creadora del Padre, se dedican de modo creciente a tratar de hacer realidad la justicia, la libertad y la paz. Nace así una "práctica" liberadora que termina con las dicotomías fe-justicia y fe-política. Cristianos de las comunidades, con una motivación cada vez más clara a partir de su fe, comienzan a participar en el movimiento popular que se desarrolla y madura. De esta forma se gestan nuevos procesos que renuevan la acción de la IC de ALC, si bien originan al mismo tiempo numerosos conflictos. La TL se nutre de esta experiencia espiritual del Dios de los pobres. Esta novedosa reflexión teológica se aplica a tratar de percibir de la forma más correcta posible el sentido de la realidad social y cómo Dios actúa en nuestros días. Su exigencia de conversión a los pobres y de comprometerse en su liberación integral, hace que en muchos casos la práctica pastoral se oriente y tienda hacia esa liberación.

En resumen, el "acontecimiento" Medellín da paso a una nueva visión e interpretación de la realidad de ALC por parte de muchos cristianos y agentes de pastoral. Se agudiza en ellos la conciencia de la injusticia existente y empiezan a interpretar esa realidad en términos de dominación, de colonialismo, tanto interno como externo. Esto les permite un análisis más estructural de los mecanismos de injusticia social y política.

Se desplaza así el enfoque desde una perspectiva social a una perspectiva política y, lo que es más importante, se da el paso de la simple espera de un desarrollo progresivo concedido por los poderosos, hacia la necesidad de un cambio radical impulsado por los propios oprimidos. Esto hace que, de forma paulatina, la idea de la liberación se revele como clave en la pastoral social y en la reflexión teológica. Asimismo, lleva a que algunos sectores jerárquicos se replanteen su vinculación con el Estado y las clases dominantes, y que busquen distanciarse de ellos y ubicarse más cerca o incluso entre los pobres.

Desgraciadamente, toda esta renovación eclesial suscitará la represión por parte del capital transnacional y de los sectores dominantes locales. Quizá el testimonio más notable a este respecto lo constituye el Informe sobre la calidad de vida en las Américas, más conocido como El informe Rockefeller, de 1969, que señala:

Las comunicaciones modernas y el acrecentamiento de la educación han provocado una agitación entre la gente que ha tenido tremendo impacto sobre la Iglesia, haciendo de ella una fuerza dedicada al cambio; cambio revolucionario, si fuese necesario. 

En verdad, la Iglesia puede estar en una situación algo semejante a la de los jóvenes; con un profundo idealismo, pero como resultado de ello, en algunos casos vulnerable a la penetración subversiva, pronta a llevar a cabo una revolución, si fuese necesario, para poner fin a la injusticia, pero sin claridad en cuanto a la naturaleza última de la revolución misma o al sistema gubernamental mediante el cual se pueda realizar la justicia que busca (CEE, s. f.: II, 11-12).

Las consecuencias no se hacen esperar. La Iglesia de ALC se convierte pronto en una Iglesia de mártires, perseguida, sobre todo por los Estados militares de seguridad nacional (Vidales, s. f.; AA. VV., s. f.; Ferrari, 1982). No obstante —y precisamente a causa de ese testimonio vivo hasta el martirio—, la profunda renovación eclesial suscitada por Medellín tiene resonancias mundiales, siendo motivo de renovación incluso entre cristianos del Primer Mundo. Así lo comprueban más de 75 reconocidos teólogos y pastoralistas europeos:

Medellín constituyó un gran viento de esperanza desde América Latina, cuando en el verano del 68 se desvanecían las esperanzas europeas desde Praga hasta París: en Medellín una voz poderosa se había oído, que fue también escuchada por teólogos europeos: anunciar el Evangelio es algo más que reflexionar o invitar a llenar los templos; es también luchar por la liberación de los pueblos sometidos a tantos yugos y servidumbre... aparecería un nuevo rostro de la Iglesia que manifiesta la eterna juventud del Evangelio (citado por Concha, 1979: 3).   

4. La conferencia de Puebla (1979)

El imperativo de interpretar el concilio a la luz de la realidad de ALC hace que los obispos y teólogos que participan en la conferencia de Medellín —muchos de ellos identificados con las aspiraciones populares— eviten las condenaciones y delimitaciones, y no teman abrir nuevos caminos a la práctica pastoral. Puebla, por el contrario, es celebrada por una institución eclesiástica que vive la persecución y el martirio, y enfrenta serios conflictos con Estados nacionales. Y es que los conflictos sociales se han agudizado a tal punto, que incluso han emergido luchas revolucionarias armadas. Este panorama aterra a los responsables de la preparación de la reunión, quienes se proponen evitar un nuevo Medellín que pueda estimular una actividad pastoral progresista en lo político. Por lo tanto, la asamblea de Puebla se realiza en un clima de inusitada expectativa y no pocos temores. Ella aparecía como una encrucijada: ¿habría una marcha atrás, un apaciguamiento o una reafirmación del compromiso asumido una década atrás? Aparte de que su larga y dramática preparación, hacía más difícil predecir su resultado (Gorostiaga (ed.),1979: 164s.175).   

Desde la finalización misma de la conferencia de Medellín, algunos sectores eclesiales sostienen que hay interpretaciones falsas y verdaderas de Medellín. Con el paso del tiempo, gana terreno la idea de que es necesaria una nueva plataforma ideológica a fin de prescindir de Medellín. La secretaría general del CELAM define entonces un plan tendiente a lograr ese objetivo. Y aunque al principio no se tiene mayor claridad sobre este plan, diversas instancias de la IP comienzan a organizarse y a prepararse para la reunión de Puebla, a la espera del Documento de consulta.       

La correlación de fuerzas no es clara (Trigo, 1987: 56-57). El mayoritario sector de NC encuentra poco espacio para expresarse, toda vez que la situación socio-política deja escaso margen para la promoción popular y la reforma de estructuras para la justicia social. Por otra parte, los represivos gobiernos de seguridad nacional se proclaman protectores de la institución eclesiástica y promotores de la "sociedad occidental y cristiana", propuesta que halaga a los sectores eclesiales restauracionistas, satisfechos con el aumento —por efecto de la desesperante situación causada por la creciente pauperización y la sistemática violación de los derechos humanos— de la religiosidad de la población y de la clientela para las obras asistenciales eclesiásticas. De ahí que consideren a esos regímenes, aun con reparos, como interlocutores válidos. Pero, por otra parte, el proyecto pastoral liberador gana también terreno. Además del gran desarrollo de las CEBs lo más notable, por su organicidad y peso, es el avance que se produce en el ámbito de la vida religiosa, sobre todo la femenina, la cual recupera en gran medida su identidad carismática y misión profética, lo que contribuye a que en ALC florezcan grupos cristianos populares, agentes laicos de pastoral, etc. 

En estas condiciones, el grupo que controla el CELAM, con monseñor Alfonso López Trujillo a la cabeza, trata de promover una nueva correlación de fuerzas con el fin de cerrarle el paso al proyecto de liberación. Según Trigo, lo que se busca es que el sector de nueva cristiandad se alíe con los restauracionistas sobre la base de instaurar una modernización sin secularización. Esto es, desarrollo para cerrar la brecha entre ricos y pobres, a la vez que conservación y fomento de la religiosidad popular multitudinaria y masiva, lo que implicaría la preservación del estatuto estamental de la institución eclesiástica. Si los gobiernos se comprometen a respetar los privilegios de ésta y a "humanizar" la represión, la IC —a la que López Trujillo y su grupo perciben como la institución con mayor poder de convocación y unificación en ALC— apostará por el desarrollo. Solamente que para que la estrategia tuviera éxito se requería descalificar el proyecto de liberación, que es lo que se propone el Documento de consulta a las conferencias episcopales nacionales, publicado en 1978 por el CELAM.    

Con el documento, las sospechas son confirmadas (Dussel, 1979: 121s). Este presenta una visión triunfalista y episcopal de la IC. La secularización de la cultura preocupa más que la enorme miseria y explotación de los indígenas, negros, campesinos, obreros, a quienes prácticamente no se menciona. Además, están los ataques a Medellín; el marco teórico desarrollista y hasta trilateralista; la no claridad en la condenación a la violación de los derechos humanos, a las transnacionales y a los regímenes de seguridad nacional. Se inicia entonces lo que Dussel llama la reacción teológica de disconformidad más importante que haya existido en la historia de la teología de ALC. Esta rinde sus frutos en cuanto que el propio presidente del CELAM, el cardenal Aloísio Lorscheider, toma bajo su personal responsabilidad la redacción del Documento de trabajo, no obstante los teólogos de la liberación son excluidos de manera sistemática de las consultas oficiales y los trabajos redaccionales. 

La muerte de dos papas posterga la realización de la conferencia, hecho que permite cobrar más conciencia del plan urdido desde la secretaría general (Gorostiaga (ed.), 1979: 156s.165s). Así, por ejemplo, con el fin de asegurar el éxito del proyecto, esa secretaría mantiene contactos directos en cada país con obispos amigos para influir en el proceso de selección de los representantes nacionales en Puebla, con la finalidad de impedir que fuesen escogidos obispos progresistas. Esto explica por qué entre los casi doscientos obispos presentes en la reunión, no hay más de cuarenta identificados con seguridad con las aspiraciones populares de transformación estructural. Estas maniobras quedarán al descubierto con la publicación en la prensa mexicana, durante la celebración de la asamblea, de una carta de López Trujillo al arzobispo de Aracaju (Brasil), en la que le dice: 

Prepara tus aviones bombarderos y prepara algo de tu "ponzoña" porque tanto para Puebla como para la asamblea del CELAM te necesitaremos más que nunca en las mejores condiciones. Creo que debes someterte a un entrenamiento como hacen los boxeadores antes de subir al ring, para los campeonatos mundiales. Que tus golpes sean evangélicos y certeros (Uno más Uno, 1. II. 1978, citado en ibid.: 162). 

El Documento de trabajo escamotea menos la realidad socio-política de ALC y se abre a las CEBs, a la TL (con reservas, por supuesto) y a la opción por los pobres, pese a lo cual está impregnado por una óptica espiritualista, un lenguaje apologético y presenta un bosquejo doctrinal dogmático de corte europeo que ignora el aporte de la TL. Ya en la conferencia, este documento, con su pretendida neutralidad política, sirve para frenar a las tendencias progresistas, al tiempo que contribuye a consolidar la práctica pastoral centrada en los sacramentos, la catequesis y las simples exhortaciones morales (Ibid.: 165).  

Durante los días que anteceden a la conferencia, Juan Pablo II visita México (Ibid.: 154s.166s). En conjunto, el contenido de sus mensajes es cauteloso, como tratando de mantener un cierto equilibrio y evitar desviaciones, y no el de una vigorosa denuncia de las injusticias y una decidida afirmación de real preferencia por los pobres. Pero, además, dentro de su plan global de control de la conferencia, la secretaría general del CELAM cuenta con una oficina bien preparada de prensa a través de la cual da "su" interpretación de los discursos y divulga únicamente aquello que dé la impresión de que el Papa condena cualquier señal de progresismo. De este modo, las primeras planas de numerosos periódicos de ALC resaltan que el papa condena la TL, la IP..., y no su exigencia de una "liberación integral", la inclusión de la lucha por los derechos humanos en la misión evangelizadora de la IC, o la "hipoteca social" intrínseca a la propiedad privada. En un primer momento, también los periodistas progresistas presentes en Puebla aceptan esta lectura ideológica como "objetiva y verdadera", y sin recurrir a los textos íntegros critican a Juan Pablo II. Sin embargo, conforme pasan los días y reúnen más información, sus análisis e informaciones adquieren otro tono.        

Los obispos aglutinados en torno a López Trujillo (Dussel, 1979: 123; Gorostiaga (ed.), 1979: 167ss), con pretensiones de neutralidad política, presentan un discurso fuertemente eclesiástico cimentado en viejos axiomas dogmáticos carentes de historicidad. Buscan, sobre todo, la condenación de la TL, de lo que entendían por "iglesia popular", del "magisterio paralelo", del empleo del análisis marxista, etc. La hegemonía de esta primera tendencia comienza a derrumbarse cuando el Documento de trabajo es rechazado como punto de partida indiscutible, a lo que sigue la substitución del esquema inicial de trabajos por otro más simple y acorde con la realidad de ALC, el nombramiento de una no prevista "comisión de enlace", y termina de desmoronarse con la ya referida divulgación de la carta de López Trujillo a un arzobispo brasileño. 

Otros obispos, en cambio, dotados de más visión histórica, una sólida formación teológica y comprometidos con la pastoral popular, quieren defender las experiencias eclesiales de base, la opción por los pobres, la Iglesia como "voz de los que no tienen voz". Abiertos al diálogo, no les interesa expresar condenaciones —como no sea a la violación de los derechos humanos, la seguridad nacional, la expansión transnacional—, y no dudan en consultar a los teólogos de la liberación, los pastoralistas y los cientistas sociales presentes en Puebla quienes, aunque no formaban parte de las delegaciones oficiales, en su mayoría estaban allí por invitación de algún obispo para acompañar los trabajos de la asamblea con estudios y textos.   

El enfrentamiento es inevitable toda vez que hay opciones de clase, ideologías diferentes, y hasta posturas nacionales. Los episcopados de Argentina, Colombia, México y Venezuela preconizan la primera postura, mientras que el grueso del episcopado brasileño y algunos obispos de Perú, Ecuador, Centroamérica, etc., defienden los compromisos eclesiales con los empobrecidos y reprimidos. No obstante, la mayoría de los obispos se van definiendo en el transcurso de la asamblea, lo que hace amainar las tensiones. Así pues, en Puebla se evidencia que la lucha ideológica ha alcanzado de forma explícita al episcopado. Es decir, el conflicto ya no es apenas entre obispos y laicos (caso de la AC) o entre obispos y clérigos (caso de los movimientos sacerdotales de liberación), sino que ahora se establece entre los propios obispos. 

De todos modos, la dinámica interna de los trabajos no facilita un mejor resultado, toda vez que impide el intercambio de ideas y relega el diálogo a los bastidores. Desde el principio de la asamblea la única preocupación es la redacción del texto final, de manera que cada participante es confinado a una comisión, dedicada a la tarea de redactar sobre un determinado tema. Además, no hay tiempo suficiente para la lectura de los textos necesarios, y en las sesiones plenarias están prohibidos los debates y hasta los aplausos.

Para muchos (Gorostiaga (ed.), 1979: 183s.191), el documento final se reduce a un conjunto de textos donde hay "un poco para cada uno". Dussel (1979: 24) opina que, al menos en la propia conferencia, los sectores que pretendían la condena de la IP y la TL son derrotados. Aunque, al mismo tiempo, logran su propósito de que los obispos no incomoden con sus denuncias, toda vez que en Puebla se dice "poco y con poca fuerza" por cuanto se llega "a un texto, en gran parte, de 'compromiso', a coincidencias mínimas y unánimes", a diferencia de Medellín donde, pese a que hay documentos no tan claros, no son "débiles, pobres, inarticulados". Más que de un texto de consenso se trata de un conglomerado heterogéneo de textos de diversa índole —fuertemente sociales unos, más intraeclesiásticos y doctrinarios otros—, que refleja la IC de ALC tal cual ella es, sin mitificaciones ni falsas reconciliaciones. La forma asumida por el documento es el resultado de un proceso parlamentario difícil, contradictorio, y ante todo inconcluso. Sin embargo, pese a que nos encontramos frente a una palabra poco clara y profética, hay textos estimulantes que, en algunos aspectos, representan incluso un avance respecto a Medellín. Lo que lleva a Dussel a afirmar que la conferencia de Puebla toma como punto de partida e inspiración a la de Medellín y, si bien menos original, puede ser situada en su tradición, "lo cual ya es mucho y en cierta manera inesperado".                

5. La conferencia de Santo Domingo (1992)

   5.1. La nueva ofensiva restauradora     

Como bien señala Manuel Canto (1993: 48), los fenómenos intraeclesiales que subyacen a la conferencia de Santo Domingo hay que ubicarlos dentro de un proceso de largo aliento que se viene manifestando desde finales del decenio de los sesenta y que en los años ochenta alcanza su punto culminante, al cual se denomina "restauración" (Fontecha, 1988: 189ss). El objetivo fundamental de la restauración es la recuperación del poder de la curia vaticana, cuestionado a raíz de las reformas introducidas por el concilio Vaticano II, de ahí que, como veremos luego, apunte a reafirmar la cohesión institucional, entendida ésta como una mayor presencia de la curia vaticana en las iglesias particulares. En efecto, aunque venía de antes, la existencia de esta nueva ofensiva conservadora restauradora dentro de la IC universal se hace ostensible a partir de la llegada del cardenal polaco Karol Wojtyla al papado (16. X. 1978) (6). En lo que se refiere a ALC, la restauración se evidencia con más fuerza tras el ascenso de Ronald Reagan a la presidencia de EUA (1981) (Meléndez, 1993: 104ss).

En lo que atañe a la relación con la sociedad, la curia vaticana muestra  preocupación por el auge del secularismo, que mina las bases de la religión y mercantiliza las relaciones interpersonales y grupales, por lo que urge recuperar el rol central de la institución eclesiástica en la sociedad (Trigo, 1987: 58-61; Canto: 1993: 49). Se enfatiza entonces la vuelta a lo sagrado con lo que el catolicismo romano, una vez más, tiende a ser absolutizado. En este proyecto restauracionista el misterio cristiano es re-interpretado como un más allá recóndito, una emoción exquisita y un comportamiento fundamentalista. Se recae en las dicotomías alma-cuerpo, esta vida-la otra, y lo sacral-lo profano. Este mundo, este cuerpo, esta vida, se salvarían por su inserción en lo eterno, lo eclesial, mediante prácticas específicas en lugares y tiempos especiales, pues, a final de cuentas, de lo que se trata es de salvarse de la dureza, el anonimato y la desintegración ambientales. Es decir, de nuevo la preocupación de la curia vaticana se orienta a la configuración de un régimen de "cristiandad" que recupere para la sociedad los valores del catolicismo romano, de manera que la institución eclesiástica se convierta en pieza central para la configuración de una ética universal.  

En lo coyuntural, pues, esta propuesta re-sacralizadora se apoya en la vaciedad ambiental, en la falta de un proyecto de sociedad capaz de despertar esperanzas sólidas. Si este mundo se ve profanado de modo irremediable, en algún lugar hay que poner las ansias de dignidad y armonía. En ALC este nuevo restauracionismo pretende apropiarse de la profunda sacralidad popular. Para ello, las modernas élites se presentan como religiosas y, por ende, confiables.   

A los poderosos, este planteamiento les confirma en su identidad y sentido de misión ancestrales, sin necesidad de conversión. Para los miembros de los estratos medios, la entrega a lo sacral significa mayor autocontrol y ahorro de energías con vistas al ascenso social. Para los marginales, por su parte, supone la integración en un grupo con relevancia social; dejar el medio físico, las relaciones, las costumbres y hasta el lenguaje de los sectores populares, para pasar a un medio más selecto y prestigioso. El cristianismo no aparece más ligado a la solidaridad, sino a la transformación individual, a la salida del desorden y la ignorancia, para entrar en un ambiente en el que las contradicciones sociales parecen evaporarse.

La nueva ofensiva restauracionista se expresa principalmente por medio de los llamados "movimientos". Nada de CEBs. Esa dirección de abajo a arriba es lenta, atomizada, anárquica. Se requiere de un centro lúcido, fuerte, audaz; de católicos providenciales que comprendan las necesidades del tiempo presente y sean capaces de diseñar una estrategia para responder a ellas. La salvación de la sociedad consiste entonces en que esos movimientos prevalezcan, en que impongan su identidad y su estilo. Esto es, la institución eclesiástica aspira a convertirse en el alma de la sociedad por medio de esos grandes canales, enviando por su conducto, desde el centro, directrices, materiales y símbolos para vivificarla. 

Y es que la vida eclesial latinoamericana presenta una "tendencia centrífuga", que socava la consolidación del proyecto vaticano (Canto:1993: 49). El episcopado de ALC presenta un grado de cohesión que dista mucho del modelo vaticano de relación con las iglesias particulares. Además, la TL, al llevar a sus últimas consecuencias la relación historia-teología, resulta poco compatible con el modelo vaticano fideísta, de certezas absolutas. Por último, la supuesta compatibilidad de la TL y de la IP con el marxismo, asumido por la política vaticana como su adversario fundamental, hacen que las CEBs y otras prácticas eclesiales latinoamericanas y caribeñas aparezcan ante la curia vaticana como significativos obstáculos para el desarrollo y consolidación de su proyecto centralizador. De allí la importancia asignada a la designación de obispos dóciles a las directrices vaticanas, a la ofensiva contra la TL, a la formación de clérigos imbuidos del nuevo proyecto y a las presiones sobre la Confederación Latinoamericana de Religiosos (CLAR) para que los religiosos y las religiosas disminuyan el énfasis en las especificidades pastorales de ALC. Veamos todo esto con más detalle.   

En sus inicios, la nueva ofensiva restauracionista se desarrolla sobre todo en el ámbito doctrinal (ideológico), ahondando la iniciada en 1972 —cuando asume la secretaría general del CELAM— por monseñor Alfonso López Trujillo, cuyos razonamientos vertebrales repite (7). La ofensiva hace suyas, además, varias de las líneas de pensamiento desarrolladas por el neo-conservadurismo y la "nueva derecha" estadounidenses (Ezcurra, 1987: 1-15). Los principales promotores del restauracionismo (8) perciben a la institución eclesiástica bajo la amenaza de alternativas internas —representadas, según ellos, por la "Iglesia popular", la TL, grupos ecuménicos vinculados al Consejo Mundial de Iglesias, etc.—, a las que caracterizan como "antagónicas y heterodoxas", y por lo tanto peligrosas para la identidad y la solidez institucional (9). Frente a esta amenaza levantan un proyecto (10) que asigna relevancia radical a la "identidad eclesial", entendida en términos del apego a la ortodoxia tradicional, al poder eclesiástico jerárquico y a la ESC, revitalizada por las encíclicas sociales de Juan Pablo II (11).

Es innegable que el proyecto restaurador tiene un impacto profundo en el ámbito intraeclesial, y obstaculiza de manera importante la articulación de prácticas liberadoras, o sea, la creación de espacios de participación comunitaria; la posibilidad de que los laicos desarrollen iniciativas; la valoración de las prácticas sociales y de las experiencias concretas. Ello por cuanto su propósito primordial, como ya dijimos, es la restauración de ciertas estructuras eclesiásticas que, desde la perspectiva de quienes impulsan el proyecto, se habían debilitado o entrado en un "peligroso" proceso de transformación, favoreciendo el desarrollo de las prácticas liberadoras.

En particular, el proyecto considera prioritario restablecer la "autoridad" dentro de la institución eclesiástica. Ahora bien, dado que el movimiento de renovación intraeclesial desencadenado por el Vaticano II lo que cuestiona es el autoritarismo eclesiástico, no la autoridad en la IC, se sigue que lo que en realidad se trata de re-implantar es el "autoritarismo" —la autoridad absoluta del clérigo y del obispo—, con el fin de cerrar los espacios de participación que se habían ido abriendo —por ejemplo, mediante la ricas experiencias de las CEBs, lo mismo que de la vida religiosa inserta en medios populares—. Se trata por lo tanto de hacer resurgir con fuerza el "clericalismo", y de bloquear la participación, las iniciativas y el rol activo de los "simples" laicos, en especial los más "incómodos" (miembros de las CEBs, cierto tipo de catequistas y delegados de la Palabra), no así de los miembros de los "movimientos", por lo general subordinados a sus asesores clérigos quienes, se sobrentiende, son especialistas en cuestiones de fe, moral, política, sexualidad...

Esto conlleva el resurgimiento del "doctrinarismo", esto es, la vuelta a la doctrina —preestablecida por el magisterio eclesiástico y conocida por el clérigo— como criterio clave para determinar lo correcto, lo válido y lo posible. En consecuencia, si la realidad o la vida concreta no se corresponden con la doctrina, han de ser cuestionadas hasta que se ajusten a ella. Igualmente se produce el resurgimiento del "sacramentalismo" —enfrentado a las prácticas sociales (solidarias, organizativas, culturales, etc.)—, que una vez más refuerza el papel central del clérigo por ser él quien tiene el "poder" de celebrar. 

En el plano más directamente político, el restauracionismo supone un desdibujamiento del perfil profético de la institución eclesiástica y la relativización de su opción por los pobres, dado que la curia vaticana y el papa afianzan —con sus documentos, discursos, disposiciones y actuaciones— la posición de los sectores eclesiales conservadores. Es así como, por ejemplo, institutos de formación de religiosos y hasta seminarios, publicaciones y editoriales católicas, son intervenidos o desmantelados en razón de su "progresismo". Se adopta asimismo una política de nombramientos episcopales que se propone modificar de forma rápida y decisiva la correlación de fuerzas de los episcopados de ALC. Esta política es reforzada por la vigilancia directa de la "Congregación de los obispos" y la acción de los nuncios apostólicos, por medio de los cuales el Vaticano pretende controlar las conferencias episcopales y las iglesias nacionales (Meléndez, 1989a). La TL es atacada de manera sistemática y puesta bajo sospecha por los cada vez más numerosos prelados conservadores (Ezcurra, 1987). Por otro lado, la importante CLAR es intervenida y sometida a un estricto y escandaloso control (Meléndez, 1989b; 1989c).

Dentro de esta estrategia restauradora se inscribe también la "nueva evangelización" de ALC lanzada por Juan Pablo II en 1983, como parte de las actividades que la institución eclesiástica preparara para celebrar el quinto centenario de la llegada de los europeos a América. Varios sectores eclesiales consideran inaceptable esta pretensión papal, apoyada y financiada por movimientos católicos conservadores internacionales, pues equivale a pretender que la evangelización de ALC empieza ahora con su llegada. En particular cuestionan dos costosos proyectos, que supuestamente permitirán a la IC incrementar su presencia e influencia en estos países: "Evangelización 2000" y "Lumen 2000", cuyos recursos provienen al parecer de grandes empresarios del Primer Mundo (Torres, 1989; Tangeman, 1990). 

5.2. El acontecimiento Santo Domingo
En Santo Domingo (Sobrino, 1993; Canto: 1993; Cabestrero, 1994), con más crudeza que en Puebla, se evidencia, no obstante los desmentidos y eufemismos, una fuerte tensión entre el sector de los representantes de la curia vaticana y un grupo de obispos que secundan su política, y el sector episcopal más claramente latinoamericano y caribeño, a raíz de la evidente pretensión de control sobre la conferencia por parte del primer sector. La curia vaticana impone como primer presidente —cargo que en ocasiones anteriores correspondiera al presidente del CELAM— al Secretario de Estado, el cardenal Angello Sodano, y nombra un segundo —que en la práctica se convierte en el primero— secretario general de la conferencia, nominación que recae en el conservador obispo chileno Jorge Medina, muy cercano a Sodano; presenta un reglamento que confiere un elevado poder discrecional a la presidencia; prescinde del largo proceso de preparación de la conferencia al sustituir como base para las discusiones el Documento de trabajo —que, de hecho, modificaba de forma significativa a la Secunda relatio, excelente texto que recogía el consenso de las conferencias episcopales de ALC—, por cuatro conferencias magistrales sobre los temas centrales de la conferencia; y controla la comisión de redacción. Además, en ocasiones simbólicamente importantes se nota una fuerte tensión entre la asamblea y la presidencia, como en la misa de petición de perdón (a la que no asisten los dos primeros presidentes), y la moción para que la asamblea escribiera a Rigoberta Menchú felicitándola por la concesión del Premio Nobel de la Paz, rechazada por la presidencia alegando temor a que la carta pudiera ser manipulada ideológicamente. Por lo demás, como vimos en el apartado anterior, se trata de una tensión nada nueva que aflora con nitidez en las instrucciones vaticanas de 1984 y 1986, la política vaticana de nombramientos episcopales, la intervención de la CLAR...

No obstante que el Documento de trabajo lima los aspectos más agudos de la Secunda relatio, que fundamenta sus afirmaciones en el magisterio pontificio y no en el de los episcopados de ALC, que en las referencias al martirologio latinoamericano y caribeño suprime los nombres de monseñor Oscar Arnulfo Romero y de los jesuitas asesinados por los militares salvadoreños, etc., en general había sido bien recibido por amplios sectores eclesiales del continente como un "documento de compromiso" y una muestra de que se estaba en disposición de llegar a un acuerdo con la curia vaticana. Sin embargo, con las medidas de control introducidas ésta hace patente que no se daba por satisfecha, y que la IC de ALC se tenía que alinear de manera tajante con sus posiciones. 

Y es que, desde la óptica vaticana, de cara a la "descristianización" de los pueblos a que dan lugar el secularismo, la modernidad y la posmodernidad, la Iglesia de ALC aparece como una vital reserva con que cuenta la cristiandad para enfrentar a esos enemigos fundamentales. Sólo que para que ella cumpla esa función, es necesario que refuerce su obediencia a la curia vaticana, lo que implica que repita las certezas de ésta y se aleje de aquellas concepciones teológicas que abren espacio a la duda. Pero lo que la curia logra con todo esto, es un "desplazamiento del conflicto": en Santo Domingo la confrontación no se da tanto entre progresistas y conservadores, cuanto entre los representantes de la curia y sus aliados y los obispos más decididamente comprometidos con el trabajo pastoral.

Muchos obispos —sobre todo los consagrados en el último decenio— tienen la reveladora e impactante experiencia de un encuentro con la cara del poder eclesiástico sin tapujos. En efecto, el afán de controlar la conferencia acumula tal cantidad de afrentas a la dignidad de los obispos, que se multiplican las críticas y las "rebeldías" a la conducción. Las discusiones, el resultado de las votaciones —la más significativa es la que rechaza en bloque las dos primeras partes de la "cuarta redacción"— y algunas declaraciones,  muestran el desacuerdo de muchos obispos con el servilismo demandado por la curia vaticana, de ahí que se resisten a ser manipulados por la presidencia (Valentini, 1993). No obstante, nunca abandonan la posición conciliadora, lo que hace que a la postre terminen cediendo a la presión en lo que toca al método, las comisiones claves y la orientación teológica fundamental. Así, cuando se vota el documento "en lo general", aunque se tenían los votos suficientes para que éste no alcanzara los dos tercios necesarios para su aprobación, esta mayoría decide mantener la actitud conciliadora y vota placet iuxta modum; la presidencia sin embargo persiste en sus propósitos iniciales, por lo que a partir de ese momento procede a "filtrar" los "modos", las propuestas específicas de redacción alternativa. En todo caso, las discusiones y peleas parecieran evidenciar que existe una identidad en la IC de ALC con la que la pastoral, la evangelización y la teología pueden todavía contar, frente a las pretensiones de "re-romanizar" a esa Iglesia vaciando su discurso de contenidos propios. 

El resultado es un documento marcado por la presencia de dos tendencias que reflejan concepciones y preocupaciones diferentes acerca de la IC y su misión. Una, preocupada por acentuar el centralismo institucional y afirmar la doctrina. La otra, preocupada por el anuncio testimonial e inculturado del Evangelio. De ahí que sea imposible leer el texto y asimilarlo entero en forma clara, y que éste de pie a dos lecturas pastorales antagónicas. Pero, no sólo se echa de menos una estructura sólida y coherente, sino que se abandona la eclesiología conciliar para regresar a una Iglesia volcada sobre sí misma, que concede un papel central a la autoridad y a la reafirmación doctrinal de la fe, sin ninguna interpretación. Consecuencias fundamentales de ello son: por una parte, el abandono del método que durante décadas caracterizara el trabajo eclesial en ALC: ver, juzgar, actuar; por la otra, que la ESC sea ahora el filtro a través del cual el católico se ha de relacionar con el mundo y el fundamento de la opción por los pobres, pues si bien los obispos de la opción popular logran introducir algunas afirmaciones que posibilitan una legitimación de esta opción a partir del documento mismo, su fuerza profética queda ciertamente disminuida.   

En varias ocasiones el documento final afirma la "continuidad" con las anteriores conferencias del episcopado de ALC. Pero lo cierto es que en diversos puntos importantes, el texto no hace honor a esas declaraciones de continuidad con Medellín y Puebla (Catao, 1993: 12-14). Resulta obvio que tanto en el método como en determinados aspectos e instancias de funcionamiento y redacción, no hubo continuidad. Así por ejemplo, siguiendo a Medellín y a Puebla, la conferencia denuncia la miseria y la injusticia y critica al neoliberalismo, a la vez que reitera la opción por los pobres. No obstante, tampoco en esto caben los triunfalismos. El documento de Santo Domingo ciertamente describe la tragedia vivida en ALC, pero no es un documento de denuncia, menos de desenmascaramiento, y mucho menos de confrontación con los responsables de la tragedia. Por otra parte, dado que el Vaticano de forma muy consciente está en contra de aquel tipo de obispo capaz de confrontarse con los poderes económicos, políticos y militares, manifestaciones sobre la injusticia y la opción por los pobres casi idénticas a las que figuran en documentos anteriores, dicen mucho menos que antes en el contexto actual.

Quizá el mayor aporte teórico de la conferencia resida en lo que Sobrino (1993: 34-35) denomina el reconocimiento al "otro", en concreto al indígena, al negro y a la mujer. Sólo que ese reconocimiento toca las raíces mismas de la liturgia, la mediación de la fe, el dogma, la teología, la doctrina, y nos introduce en lo desconocido. Ahora bien, se pregunta el teólogo, si a la ordenación de la mujer curia vaticana la define como imposible, ¿qué decir de una liturgia, una ética y una dogmática basadas en lo desconocido, en lo no manejable a partir de conceptos y prácticas adquiridas y consuetudinarias?

Sintetizando, se trata de un documento sin consistencia que refleja tanto las pretensiones de la curia vaticana, como algunos de los aspectos "irreductibles" de la IC de ALC, no en síntesis sino en coexistencia, en el que resulta difícil hallar avances respecto a Medellín y a Puebla. Se trata más bien de una especie de "detente", que aplaza las urgencias de la vida eclesial de ALC para más adelante. Pero, además, el documento evidencia la debilidad argumentativa, lo endeble de la fundamentación teórica e ideológica de las posiciones vaticanas y, en consecuencia, su imposibilidad de constituir una interpelación válida para el mundo de hoy. Por ello la curia requeriría como nunca el uso del poder.

En todo caso, Santo Domingo es un fiel reflejo de la situación de la IC. Esto es, evidencia la existencia, por un lado, de un movimiento restaurador del poder de la curia vaticana que parte del centro y encuentra suficientes adeptos en la periferia, y por otro, de un forcejeo dentro de la IC de ALC por mantener o desvirtuar el espíritu de Medellín. Por ello, si bien la conferencia no constituye un motivo de gozo —lo que se percibe hasta en las mismas reacciones episcopales después de la conferencia—, tampoco debe ser motivo de abatimiento. Pese a que vivimos en una IC en la que las ventanas se están volviendo a cerrar por lo que el aire tiende a enrarecerse, persiste aún la brisa de Medellín. Corresponde a ella lograr que el acontecimiento Santo Domingo produzca los mejores frutos.                

Notas
1. "Iglesias, colegios, capillas, cruces de calvarios, viacrucis, misiones, procesiones, peregrinaciones, novenarios, cofradías... poblaron el continente, tal vez en una medida ni siquiera igualada durante la colonia". P. Trigo, 1987: 35. 

2. Los documentos de Río han sido publicados por la revista Medellín (Colombia) 21 (Marzo, 1980), págs. 118-150.

3. Véase su importante documento en Câmara, 1969.

4. En Chile, concretamente, esa decepción conduce entre los demócrata-cristianos a la formación de una "izquierda cristiana", fenómeno que se extiende con rapidez a otros países.

5. El Washington Post y el National Catholic Reporter denunciaron más tarde al DESAL como un organismo financiado por el Departamento de Estado de EE. UU., y un importante eslabón de la CIA para el triunfo de la Democracia Cristiana en Chile.

6. Sobre el pontificado de Juan Pablo II, véase: CRIE, 1983; Krims, 1983; Alberigo, 1989; Huy-Longohamp, 1990.

7. Para conocer la posición del cardenal colombiano, véase  López, 1985; 1989.

8. Sobre las características fundamentales de esta corriente restauradora que atraviesa toda la institución eclesiástica, véase Redacción, 1984: 876-879; Noticias Aliadas, 1987; Fontecha, 1988; Libânio, 1990; Castillo, 1991. 

9. De hecho, durante los años ochenta esas "alternativas" fueron percibidas por los restauracionistas como particularmente poderosas en Centroamérica, y aliadas —si no es que formando parte— con el que identificaban todavía como el mayor enemigo de la religión y de la institución católica, esto es, el marxismo y los movimientos revolucionarios. Al respecto, véase Meléndez, 1993.

10. Entre los principales abanderados de este proyecto restaurador que pretende aislar —cuando no descalificar de manera absoluta— a los sectores eclesiales identificados con la "opción preferencial por los pobres", se encuentra la organización ultraconservadora Opus Dei (La Obra de Dios). De acuerdo con Eduardo Colombani (1991), hay quienes consideran que para Juan Pablo II, "La Obra" ha pasado a ocupar el puesto de "ejército de avanzada en las fronteras del catolicismo" que antes correspondiera a la Compañía de Jesús. En todo caso, lo cierto es que la adhesión del Opus Dei a la causa restauradora le ha merecido una presencia cada vez más preponderante en la curia vaticana, así como ganar importantes posiciones mediante los procesos de "renovación" de la jerarquía. Muestra contundente de ello se tiene ya en 1982, cuando el Papa eleva al Opus Dei al rango de "prelatura personal" (diócesis sin territorio), con lo que éste adquiere un mayor grado de legitimación. Posteriormente esto es reforzado con la muy cuestionada beatificación de su fundador, José María Escribá de Balaguer (Prieto, 1992).

11. La Laborem exercens, la Sollicitudo rei socialis y la Centesimus annus. Para un análisis de estas encíclicas, véase Juan Pablo II, 1981; Hinkelammert et al., 1988; Girardi, 1991.
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