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PRÓLOGO

			Marcos Fernández nos invita a recordar unos tiempos “interesantes” de la Iglesia chilena y más precisamente de la Iglesia de Santiago: los años 1967-1968 que incluyen las dos sesiones del Sínodo de Santiago y la toma de la Catedral que aconteció entre ellas. Lo anterior exige volver la mirada y examinar unos años y una década de profundos cambios en Chile, en la Iglesia universal y en la Iglesia chilena. 

			Chile inicia la década con un gobierno de derecha, seguido por el gobierno reformista de la Democracia Cristiana que postulaba la “revolución en libertad” y la termina a ocho meses del triunfo de la coalición de izquierda encabada por Salvador Allende. Se transita, con colaboración de la Iglesia Católica, desde una tímida reforma agraria impulsada por Jorge Alessandri, pasando por la reforma de Frei que da carta de ciudadanía al campesinado, hasta terminar con una presión significativa por tomas de tierras más allá de la ley y serios conflictos con sectores de derecha. Es el tiempo de la reforma universitaria iniciada en la Universidad Católica de Valparaíso que se extiende a la Católica de Santiago y posteriormente a la Universidad de Chile, que trae una significativa democratización del gobierno de las universidades. Se asiste al mayor éxito del joven Partido Demócrata Cristiano con el triunfo de Eduardo Frei Montalva y su programa, sus primeros años de avances significativos y su crisis a partir de 1968.

			La Iglesia Católica universal vive la experiencia del Concilio Vaticano II (1962-1965) y su intento de abrirse y de instaurar un diálogo con el mundo moderno, de interpretar con espíritu de simpatía los signos de los tiempos en los procesos históricos, pero experimenta simultáneamente la crisis de muchos sacerdotes que abandonan el ministerio y, hacia el final de la década, el surgimiento del disenso frente a la enseñanza del papa Pablo VI a propósito de la encíclica Humanae Vitae sobre el control de la natalidad. La Iglesia latinoamericana vive la experiencia de la Segunda Conferencia General del Episcopado en Medellín (1968) que intenta traducir el Concilio a nuestra realidad, la aparición de los primeros esbozos de la teología de la liberación, la deserción de un creciente número de sacerdotes y el inicio de la emigración de laicos formados en la Acción Católica y de clérigos desde posturas de centro hacia posturas más radicales y más afines al socialismo como un modo de superar la injusticia. 

			En la Iglesia chilena obispos como Manuel Larraín, Raúl Silva Henríquez, José Manuel Santos y Bernardino Piñera, entre otros, tienen una significativa participación en el Concilio, impulsan reformas sociales, apoyan claramente al movimiento reformista encabezado por la Democracia Cristiana y se comprometen con la puesta en práctica del Vaticano II. Pero al mismo tiempo ocurre la crisis de los sacerdotes, disminuyen notoriamente las vocaciones sacerdotales y religiosas, laicos comprometidos se vuelcan a la acción política y dejan su militancia eclesial y surge, desde la derecha y la izquierda, la crítica hacia la jerarquía eclesiástica que aparecía como alineada con el gobierno demócrata cristiano.

			El estudio del Sínodo de la Iglesia de Santiago convocado por el cardenal Raúl Silva Henríquez y de la toma de la Catedral de Santiago protagonizada por un grupo de laicos/as de base, religiosos y sacerdotes cercanos al mundo obrero o poblacional, nos revela una Iglesia que, guiada por don Raúl, quería reformarse y enfrentaba variados problemas y tensiones. Tanto en el Sínodo como en la toma de la Catedral, laicos y laicas fueron muy críticos de los sacerdotes por juzgarlos inmaduros afectivamente, distantes de la realidad que vivía la gente, descuidados en la predicación; también lo fueron de los obispos por su lejanía de los laicos y el ejercicio muy vertical del poder. Se le reprochaba a la Iglesia no dar un testimonio de pobreza, de relacionarse más bien con los sectores acomodados de la sociedad, de tener grandes y costosas instituciones. Se ponía en duda la conveniencia de que hubiera tanto sacerdote extranjero en la arquidiócesis (en ese tiempo casi la mitad). También se criticaba, especialmente en la toma de la Catedral, la lentitud con que se hacían operativas las orientaciones del Concilio. La Iglesia de Santiago (y de Chile) aparecía lenta y poco comprometida con los cambios, en el contexto de esos años en que hubo un creciente sentido de las injusticias estructurales en América Latina y en Chile, cuando algunos analistas sociales diagnosticaban que el capitalismo estaba agotado como camino de desarrollo y postulaban los cambios radicales de orientación socialista como único camino de salida. Tanto en los jóvenes católicos más avanzados como en los partidos de izquierda en los que se iban agregando había una confianza “juvenil” en que los cambios al interior de la Iglesia y de la sociedad eran posibles si había decisión y coraje. Todo lo anterior fue discutido ampliamente no solo en la asamblea sinodal sino también en una serie de medios de comunicación relacionados con la Iglesia y con los partidos políticos como lo atestigua el análisis que realiza este libro. La imagen de la Iglesia a fines de los sesenta era la de una institución sometida a fuertes tensiones internas, con muchas discusiones sobre la forma de actuar en la sociedad y que parecía irse quedando atrás debido a los grandes cambios culturales y al acelerado proceso político social que vivía el país.

			Al recordar lo sucedido durante la dictadura militar es inevitable preguntarse cómo fue posible, si esa era la situación de la Iglesia de Santiago (y en alguna manera de la Iglesia chilena), que ella haya sido capaz de asumir progresivamente un rol tan importante en la defensa de los perseguidos y víctimas después del golpe militar de 1973. Varios de los obispos tan criticados, muchos sacerdotes extranjeros cuya presencia en la arquidiócesis era puesta bajo interrogantes, las religiosas (muchas extranjeras) a las que se consideraba invisibilizadas, resultaron ser actores clave para que parte de la Iglesia Católica se fuera erigiendo como un baluarte frente al poder de la dictadura. La misma Iglesia criticada por estar coludida con la Democracia Cristiana, por su lejanía de los trabajadores y los pobres, por su postura básicamente antimarxista, ayudó en años durísimos a salvar la vida de numerosas personas que no participaban en ella y a veces la habían criticado con fuerza, logrando estructurar un organismo de tanta trascendencia como la Vicaría de la Solidaridad y transformarse en uno de los pocos espacios de libertad y de defensa de los derechos humanos. Resulta especialmente llamativo que la jerarquía episcopal, tan criticada en el Sínodo de Santiago o por Iglesia Joven, a través de don Raúl Silva Henríquez y algunos otros obispos, tuvieran un papel fundamental en el contrapeso al régimen dictatorial precisamente por el poder “religioso” de que estaban investidos.

			De ese modo, podría sostenerse que la respuesta de buena parte de la Iglesia Católica a medida que fue tomando conciencia del masivo atropello a los derechos humanos se orientó más bien en la línea que había sostenido la jerarquía y que numerosas concreciones de esa respuesta fueron llevadas a cabo por comunidades de base en cierta forma análogas a Iglesia Joven, por religiosas y sacerdotes insertos en las poblaciones de Santiago, muchos de ellos extranjeros, y por gente que no participaba en la Iglesia Católica, pero que ofreció sus servicios uniéndose a sus esfuerzos. La dictadura toleró que la Iglesia Católica fuera un reducido espacio de libertad en Chile y eso permitió que se produjera esta confluencia de corrientes que habían estado en posturas distintas con el objetivo de defender la vida y los derechos fundamentales de muchas personas. La Iglesia Católica, criticada por el gobierno militar y por sectores de derecha, creció en estimación pública y hubo una cierta recuperación de las vocaciones religiosas y sacerdotales, a la vez que había una vida bullente en muchas comunidades populares. La crisis del final de los sesenta parecía superada. 

			El regreso de la democracia y de sus instituciones fue gradualmente resituando a la Iglesia de Santiago que perdió el “privilegio” de ser uno de los pocos espacios de libertad para enfrentar a la dictadura. Paulatinamente fue tomando cuerpo el proceso de secularización que en cierta forma estuvo congelado durante los años del gobierno militar. Muchos de los que se acogieron a su alero, sin compartir lo más de fondo de la comunidad católica, partieron agradecidos a ocupar sus nuevos lugares en las organizaciones sociales y políticas que recuperaban su terreno. Pero al interior de la Iglesia, y ya antes de la crisis producida por los abusos contra menores cometidos por sacerdotes y religiosos, volvieron a aflorar las críticas de parte del laicado hacia los obispos y sacerdotes en puntos como la moral sexual y familiar, el ejercicio del poder al interior de la Iglesia, el escaso rol de la mujer en las instancias de decisión, la pobreza de la predicación. El número de vocaciones religiosas y sacerdotales desciende notablemente ya en la década de los noventa y es abrupta a partir del año 2000 y, por otra parte, un número alto de sacerdotes jóvenes abandona el ministerio.

			Es impresionante el contraste de la situación de la Iglesia de Santiago sacudida estos últimos años por los casos de abusos y la forma de enfrentarlos, con la situación que vivió durante los años iniciales de la dictadura cuando estaba encabezada por don Raúl Silva, a pesar de que algunos de los factores que hicieron estallar la actual crisis ya estaban presentes en esos años. Hoy son más bien los laicos y laicas los que levantan la voz, asumen responsabilidades al interior de la Iglesia, exigen mayor participación y transparencia. Los obispos viven una especie de interdicción silenciosa al estar todos renunciados y algunos investigados. Los sacerdotes están a la defensiva frente a una opinión pública altamente sensibilizada ante los potenciales abusos que hubiesen cometido. En un país donde referirse a la Iglesia es muchas veces sinónimo de hablar de obispos, sacerdotes, diáconos, religiosos y religiosas, no es sorprendente que debido a esto la confianza en la Iglesia Católica haya descendido a niveles nunca antes vistos y sea legítimo pensar que su influencia en la sociedad chilena esté significativamente debilitada.

			Valdría la pena, a la luz de los análisis que hace Marcos Fernández de los actores, las fuerzas y legitimaciones del actuar de la Iglesia de Santiago en esos “tiempos interesantes” de 1967 y 1968, reflexionar acerca de cómo evolucionaron las tensiones vividas en los últimos años de la década de los sesenta y cómo fueron procesadas al interior de la Iglesia Católica durante la dictadura y en los 28 años de democracia recuperada. Es posible que los años de dictadura hayan ocultado muchos de los problemas pendientes que no fueron enfrentados y que emergieron con fuerza en una sociedad chilena que cambió mucho más rápido que la Iglesia institucional. Si los católicos y católicas pudiéramos hacer esta reflexión y dejar que sus resultados nos enseñen, podríamos entonces colaborar para resituar a nuestra Iglesia en la sociedad chilena, no tanto para recuperar puestos en un ranking, sino para que ella, como Pueblo de Dios, pueda servirla con lo mejor de sí.

			José Arteaga Lona S.J.

			



INTRODUCCIÓN

			De acuerdo a la tradición, un proverbio —o maldición— chino se expresaría en la frase “que vivas tiempos interesantes”, aludiendo con ello a periodos de transformación y cambio, de desasosiego, de fractura del orden establecido e inicio de épocas nuevas, con todo lo de zozobra y creatividad que ello tiende a suponer. Tiempos interesantes capaces de remover las más asentadas prácticas y alterar las más institucionalizadas rutinas. Por ello, quizás es para algunos una maldición y para otros un espacio de renovación necesaria. Creemos que el dicho en cuestión puede aplicarse de forma pertinente para la Iglesia Católica chilena durante los agitados años finales de la década de 1960, marcados por una agudizada politización y visibilidad pública, por la realización de un Sínodo en la ciudad de Santiago que tenía como objetivo la aplicación de las orientaciones del Concilio Vaticano II en la comunidad local y por la toma de la Catedral el 11 de agosto de 1968, que puso de manifiesto tanto las impaciencias contingentes como los temas de controversia que recorrían al catolicismo chileno en ese entonces.

			Lo que se ha querido hacer en este libro es dar cuenta de los distintos planos de diálogo y controversia que esta coyuntura representó para la comunidad de las y los católicos en Chile, en los marcos no solo del aggiornamento global, sino que en lo fundamental a partir de los procesos internos que la Iglesia Católica experimentaba en el país. Como notas de contexto se hacen evidentes tanto el desarrollo de un gobierno demócratacristiano hacia el cual gran parte de la institución católica había manifestado cercanía; como el doble proceso de acercamiento al marxismo y la agudización de posturas contrarias a este, producto de un diagnóstico —en gran medida elaborado al interior de instituciones de pensamiento católicas— de cambio social acelerado, conflictivo y para algunos inevitable. De forma más puntual, al mismo tiempo que significativa para los argumentos que aquí se desenvuelven, los acontecimientos de 1967-1968 se podrían interpretar desde la lógica de la comprensión de la sociedad chilena como una sociedad secularizada, pero no en la acepción de una secularización entendida como la expulsión o interdicción de las opiniones religiosamente fundadas del espacio público, sino que de la aceptación de este tipo de opiniones y acciones —desde los agentes que las promovían— como parte de un derecho de incidencia ya no trascendentemente fundado, sino que incardinado en las tareas que la misma convicción religiosa motivaba. En otras palabras —y siguiendo de cerca al filósofo Charles Taylor— los mismos agentes cristianos, a lo largo y ancho de la institución y en cada uno de sus participantes —laicado, clero, jerarquía— consideraron la oportunidad y eficacia de su accionar contingente como un mandato, ya no revestido de la supremacía o providencialidad de lo sagrado, sino que intensamente histórico, y por ello, contradictorio, temporal, humano.

			Como aquí se busca detallar, este tipo de convicción de alguna forma dominante en las capas más visibles del catolicismo chileno del periodo aquí analizado —tal vez mayoritaria, pero difícil de cuantificar— fue efectuada con matices y agudas polémicas. Como quizás nunca antes, y probablemente nunca después, los espacios de argumentación y contra-argumentación de las distintas posturas fueron variados y en gran medida transparentes. De más está decir que la amplitud de los medios de expresión católicos favorecían este debate, en tanto era en el espacio público donde se tenía como necesario y productivo sostenerlo. Pero más allá de ello, la profundidad de los temas debatidos y el ánimo global que los amparaba se tradujeron en que desde el interior del catolicismo chileno se abriera una instancia de diálogo multiestamental como el Sínodo, que operó como plataforma y caja de resonancia de conflictos, demandas y expectativas de la grey católica y sus pastores, así como de indicador de los alcances y límites que las mismas proposiciones en él formuladas tendrían a la larga, más aún tras el evento axial que representó la toma de la Catedral.

			Por todo ello, el relato que aquí se despliega busca ser no solo una historia institucional de este momento del catolicismo chileno, sino también una historia política e intelectual de sus actores, sus controversias, sus proyectos de futuro. Una memoria de eventos pasados que, tras cincuenta años, pueden ser útiles para una reflexión hoy.

			



I

			“TODO PARA LOS LAICOS, PERO SIN LOS LAICOS”:

			EL PROBLEMA DE LA ACCIÓN POLÍTICA LAICAL

			EN EL CATOLICISMO CHILENO DE LA SEGUNDA MITAD

			DE LA DÉCADA DE 1960

			[image: ]

			Tal y como lo venía haciendo, al menos desde la década del 50, la Iglesia Católica chilena buscó profundizar sus vínculos con el mundo social y para ello dio continuidad a procesos de formación laical y sacerdotal que derivaran así tanto en la efectividad de la incidencia católica, como en el fortalecimiento interno que ello requería. Por eso, antes de concluir 1964 y haciendo explícita alusión al “espíritu de renovación y perfeccionamiento que el Concilio Ecuménico ha difundido en la Iglesia”, se buscaba la coordinación de las distintas organizaciones de inspiración católica, con el fin de activar el intercambio y reconocimiento entre estas, y más allá de ello, “el conocimiento de las necesidades actuales que requieren la atención de la Asistencia Social”, así como la “elevación de la preparación moral, técnica y administrativa de las personas que actúan en las Instituciones”, en vistas a calificar su “representación ante organismos nacionales y extranjeros”. Todo ello se orientaba hacia un “aprovechamiento mutuo de recursos humanos y económicos” que permitiera, de ese modo, multiplicar la efectividad en los campos en los que tradicionalmente la asistencia católica se había concentrado y que se distinguían por medio de la implementación de comités específicos: policlínicas, protección de ancianos y acción comunitaria1. En ese camino, poco más tarde se diseñaban las Primeras Jornadas de Estudio sobre la Asistencia Social Privada, en las que se buscaría responder a preguntas como: “¿Dónde estamos, qué hacemos, hacia dónde vamos, cómo lo hacemos?”.

			Dentro de las finalidades que el temario tentativo establecía se anotaba el objetivo de “procurar que la parroquia llegue a constituirse como la comunidad de los primeros cristianos, donde no falte socorro al necesitado”. Para ello, se reconocían al menos dos medios de acción, tematizados como el “conocimiento de la realidad social de la parroquia”, mediante la investigación y la atención a los casos que se presentasen; la “formación doctrinaria y técnica” que debía apuntar a verificar que “la caridad no cubre ni excusa las obligaciones de la justicia”, debiendo por ello los miembros de la acción social católica conocer “los recursos que pueden subsanar una situación aflictiva”, así como “los medios de promoción del individuo o de la familia”. Como forma de operacionalizar esta necesidad de acompañamiento y formación técnica, el Departamento de Formación y Difusión Social del Arzobispado implementó a finales de 1964 un curso de doctrina social para laicos, en el que se discutirían temas como “realidad chilena, dignidad de la persona humana, el trabajo, el salario, la reforma a la empresa, los cuerpos intermedios, cooperativismos, desarrollo económico y progreso social, etc.”2. En la misma lógica, por esas mismas fechas se desarrollaba la Segunda Semana Social de Chile, en la que los expositores —de dispareja actuación a juicio del comentarista de la publicación de la Pontificia Universidad Católica de Chile Finis Terrae— habían centrado su mirada en los conceptos de “socialización y libertad”, en claro gesto a los desafíos que el cambio de gobierno desde la administración de derecha de Jorge Alessandri al reformismo democratacristiano encabezado por Eduardo Frei Montalva, suponía para el pensamiento y la acción política cristianas3.

			Iglesia y política: la mediación de la conciencia

			Ya a inicios de 1965, la evaluación de la acción social católica llevada a cabo por Pastoral Popular —medio publicado por sacerdotes especialmente cercanos al mundo obrero y sus preocupaciones— y la formación de laicos parecía auspiciosa, en tanto se refería la existencia de dinámicas organizaciones dedicadas a las trabajadoras domésticas, los estudiantes universitarios y secundarios, así como distintas ramas de profesionales y presencia en el campo obrero y rural. Todo ello derivaba en el hecho de que, solo en Santiago, se “llegó a tener 25 sacerdotes jóvenes totalmente dedicados a la formación de laicos”, lo que habría generado un “gran escándalo” entre “el clero parroquial y el clero más antiguo”, en tanto este último postulaba la derivación de estos nuevos sacerdotes hacia “tareas más tradicionales”. Al final se concluía con satisfacción: “Se formó una elite de laicos que nos hizo descubrir una nueva perspectiva de pastoral”4. Sin embargo, la existencia de esta “elite de laicos” representaba, para algunos, más bien un problema, en términos de que el ánimo de transformación y de intervención en el mundo que la Iglesia Católica experimentaba derivaba en “confusionismo”, es decir, una suma de distorsiones, comprensiones incompletas o desviaciones del “verdadero” sentido de la experiencia cristiana. La expresión de ello —en palabras de un universitario que se dirigía a la publicación de la Compañía de Jesús Mensaje con algo de desazón— era la existencia de una gran cantidad de “pseudocatólicos” a los que muchas veces se consideraba representativos del laicado católico. La identidad de estos “pseudocatólicos” parecía ser la de los “activistas cristianos, dispuestos a trabajar en poblaciones, trabajos de verano, etc., pero que en el fondo presentan una religiosidad bastante pobre”. Constituirían “una masa inconsciente que sigue al grupo, se entusiasma con algunos lemas o líderes, tienen actitudes infantilistas”. En el fondo, lo que el joven Mauricio Pourrat quería destacar era la necesidad de que, antes de asumir la intervención en el mundo, los “verdaderos” católicos debían tener “conciencia de ser minoría dentro de un mundo profundamente paganizante”, debiendo por ello establecerse “una forma clara de distinción entre lo cristiano y lo mundano”. Así, en su juicio crítico el universo católico —la prensa católica en primer lugar, así como el Instituto de Humanismo Cristiano— se rendía ante el “progresismo mundano”, haciendo “hincapié en las cosas secundarias que interesan al mundo y no en las importantes que interesan a la Iglesia”, olvidando así que “la Iglesia está en el mundo para transformarlo y guiarlo a Dios, pero no es del mundo”.

			Así, en pocas líneas Pourrat daba cuenta de una sensibilidad católica de alguna forma renuente al tipo de transformaciones y orientaciones que la jerarquía de la Iglesia Católica global y local buscaba promover, y que como interesa discutir aquí, tenían un inevitable alcance político contingente. En tal sentido, la respuesta de Mensaje estará mucho más cerca de la orientación episcopal, al momento en que consideraba la distinción “entre lo cristiano y lo mundano” como “demasiado tajante”, en tanto el mismo Cristo habría venido al mundo con el fin de salvarlo. Del mismo modo “hay peligro en todo activismo extremo”, pero “de ninguna manera nos parece vacío de religiosidad el esfuerzo de esos estudiantes que sacrificando sus vacaciones trabajan —incluso con sus manos— en poblaciones callampas, en campamentos, etc.”. En el tópico de la mundanidad de la Iglesia, Mensaje era muy precisa:

			Es cierto que la Iglesia no es de “este” mundo, en el sentido de San Juan, pero no es menos cierto que pertenece al mundo, a nuestro mundo, al mundo en que Cristo se encarna, al mundo redimido y amado por Cristo. Por lo mismo es natural que lo que interesa al mundo interesa —debe necesariamente interesar— a la Iglesia. No se trata de un irenismo complaciente o de un adaptacionismo fácil y timorato. Al interesarse por el mundo, al afanarse en descubrir o solucionar sus problemas, la Iglesia está cumpliendo su misión de madre y maestra —“mater et magistra”— de los hombres y de los pueblos, su misión de ser levadura y luz que oriente. Por lo mismo, no nos atreveríamos a trazar una línea divisoria entre los intereses del mundo y los de la Iglesia5.

			Finalmente, en la disputa entre “progresistas” e “integristas”, Mensaje reconocía la existencia de ambas sensibilidades, así como su legitimidad, siempre y cuando “no sean extremas” sino “complementarias y no antagónicas”, capaces de oír las posiciones del otro, teniendo “la convicción de que siempre podemos ‘aprender algo’ hablando sinceramente con otro”6.

			Todo lo anterior volvía a amplificar la centralidad de los modos de intervención política y social del catolicismo en Chile y cómo eran evaluados por sus propios agentes. En ese sentido, es nuevamente Mensaje la plataforma desde la cual se proyectaron definiciones y orientaciones, y en el caso específico que pasamos a revisar, a partir de la reflexión suscitada en los marcos del Centro Belarmino, organizado por la Compañía de Jesús en Santiago7. Con la premisa evangélica de “al César lo que es del César” y la naturaleza trascendental del Reino como hito de fondo, así como con la constatación de la ya centenaria superación de la cristiandad por una “civilización profana”, autonomizada en sus fines últimos, mas no en el “fin absoluto” trascendente aún vinculado a la función eclesiástica original, la reflexión sobre el papel de la Iglesia Católica en la esfera política permitía, en primer lugar, establecer que el ámbito específico de ejecución del poder de la Iglesia era, efectivamente, temporal, terreno y contingente, pero no en una eficiencia directa o “política”, sino esencialmente moral, en tanto “la Iglesia se dirige al hombre, a su conciencia. Ella no le da un mandato político, sino que le recuerda una regla moral. Solo a través de lo moral se alcanza lo político”. En la práctica, ello significaba que “no podemos separar lo temporal de lo espiritual, y que la Iglesia tiene el deber, y por tanto el derecho, de recordar al cristiano en caso de conflicto la primacía de lo espiritual, es decir, del fin supremo”. Así, con Pierre Bigo S.J., como referencia, esta relación entre catolicismo y política se definiría como “mediación de la conciencia”.

			Este procedimiento, históricamente situado, suponía a su vez la comprensión de la civilización profana como posible ya no de ser “ministeriable” —en términos de su administración a partir de mandatos de origen eclesial, ejecutados por instancias temporales pero religiosamente dependientes—, sino que afrontable desde la “neutralidad” de la Iglesia Católica, que no debía confundirse con pasividad, en tanto era deber y derecho de ella “actuar sobre la Civilización para impedir que esta desvíe al hombre de Dios”. Para ello, no bastaba “formar cristianos íntegros que de hecho van a actuar en lo temporal”, sino que más allá de ello, el objetivo era que, entendiendo a la civilización como una estructura orgánica superior a la suma de sus individuos componentes, lograr que aquella “se mantenga estructuralmente abierta a la realización plena del hombre y, por lo mismo, a su vocación religiosa”. De esa forma, las estructuras constitutivas de la vida social debían ser “últimas en su orden pero abiertas al orden de lo divino y trascendente”, entendiendo por “orden” una facultad de determinación. Es decir, “velar porque lo temporal no sustituya a lo eternal cerrando el camino que conduce a Dios”, en tanto sería esta orientación hacia lo divino la clave ontológica de lo humano8.

			Laicado en el mundo: inspiración y animación cristianas

			La aplicación práctica de este tipo de definiciones era enfrentada por los mismos autores del Centro Belarmino en la segunda parte del artículo, que se centraba en el apostolado laical, distinguido en sus ámbitos especializados de acción, en cuanto a que su desagregación sociológica —trabajo en el mundo obrero, rural, universitario, etc.— les reportaría una autonomía operativa de base, en términos de reconocerse que las metas seculares de cada uno de esos ámbitos debían orientar la intervención laical realizada en ellos. Esto significaría que en este tipo de organizaciones “lo católico tiene carácter adjetivo y significa que el organismo está ‘inspirado’ en una concepción cristiana del hombre y del mundo”, tal y como otros organismos podían estar igualmente inspirados por una concepción marxista de los mismos, ejemplificaban los redactores. La clave de diferenciación estaba en el ánimo doctrinario que alimentaba a cada acción, entendiendo este como “una antropología y una axiología” que impedían, en primer lugar, cualquier posibilidad de neutralidad de los cristianos frente a los asuntos temporales. Así, una organización de intervención secular “tiene inspiración cristiana cuando este movimiento define sus metas propias y los caminos que a ellas conducen de acuerdo a la doctrina cristiana”. Se clarificaba con ello la distinción entre “animación” e “inspiración” de la acción laical, debate persistente en los distintos ámbitos de la Acción Católica: la animación pasaba por el influjo que los laicos, como auténticos cristianos doctrinalmente guiados y bajo la tutoría directa de la jerarquía, ejercían en los ambientes en los cuales se desempeñaban, afectando así de forma indirecta o lateral esos mismos entornos. En contraste, la inspiración “afecta directamente estructuras temporales ya que significa una definición de metas y métodos propios de la esfera de la civilización profana”. Esta eficiencia en el nivel de las estructuras propias del mundo permitía, a su vez, que la inspiración cristiana no fuese necesariamente confesional, en tanto los dispositivos elaborados para incidir en dichas estructuras bien podían estar conformados por personas que no fueran cristianas y manteniendo grados de autonomía con respecto a “las directivas de la Iglesia cristiana”.

			Más allá de ello, y siendo un punto de enorme interés debido al desarrollo que en los años que estudiamos alcanzará la visibilidad pública de agencias y protagonismos de inspiración cristiana en el campo político chileno, por distintas razones las instancias de inspiración católica no debían ser confesionales a juicio de los investigadores del Centro Belarmino. En primer lugar, de tipo táctico, en tanto lo que las instancias de intervención social “inspiradas” debían hacer era sumar actores sociales, y la confesionalidad “en una sociedad pluralista como la nuestra, limita necesariamente su fuerza y le dificulta realizar su tarea propia”. Sintetizando toda la argumentación previa, “confundir inspiración con confesionalidad es confundir evangelización con civilización, es olvidar que no estamos en un régimen de cristiandad; es por lo mismo, dar ocasión a una inevitable lucha de poderes entre lo eclesiástico y lo temporal”. El impacto de ello era mayúsculo, en tanto las dos alternativas que se avizoraban resultaban igualmente ilegitimas; “o bien el poder eclesiástico tenderá a valerse del movimiento temporal para realizar sus metas de evangelización negando así explícita o implícitamente la autonomía de lo temporal, o bien el movimiento temporal tenderá a valerse de lo religioso-eclesiástico para promover sus propias metas”. Dicho ello, sin embargo, el artículo que citamos concluía que el aconfesionalismo no podía significar “indiferentismo religioso”, y que un movimiento de inspiración cristiana no podría dejar de contar con miembros cristianos, quienes debían asegurar la “docibilidad” —en términos de “quien se deja enseñar”— de las metas y métodos de dicho movimiento frente a la doctrina cristiana que lo orientaba. Así, los laicos que operaban en el movimiento inspirado a su vez lo animaban.

			En el mismo ánimo de matizar el alcance confesional de los movimientos de inspiración católica destinados a la intervención en las estructuras temporales, un segundo punto era enunciado: si bien la autonomía de estos movimientos con respecto a la jerarquía era evidente —a diferencia de la Acción Católica— ello no significaba total independencia, sino más bien que la autoridad doctrinal se ejercía no de forma vertical, “sino horizontal”. Junto a ello, se recordaba el poder magisterial del obispado —su primacía interpretativa de la doctrina—, así como su poder pastoral, que les permitía de forma situada aconsejar taxativamente a su grey. Nuevamente, era esta una influencia indirecta en las estructuras, pero dueña de su propia eficiencia. De esa forma, la jerarquía bien podría “negar que un movimiento sea de inspiración cristiana si este ha perdido la rectitud doctrinal”, al mismo tiempo que podría considerarse “natural que un movimiento de inspiración cristiana, por muy temporal que sea, si quiere ser coherente consigo mismo salvaguarde su rectitud doctrinal”9.

			Ya cerca del final, los redactores —siempre a partir de todo lo que hasta aquí se ha reseñado— enfrentaban el punto de la necesaria institucionalización de los movimientos de inspiración católica y la pertinencia que esta misma declaración de movimientos cristianos tenía para su eficiencia práctica. De entrada, el problema debía verificarse a partir de “un juicio prudencial, táctico”, en tanto el uso de la etiqueta “cristiano” en un partido político o movimiento de organización social debía evaluarse a partir del influjo o rechazo que tal adjetivo supusiera en un momento y contexto histórico preciso. Un segundo nivel de debate se situaba en la pertinencia que la constitución de movimientos así segmentados tendría por sobre la “infiltración” de los ya existentes en el plano temporal por parte de laicos con facultad de “animación”. El problema de la autonomía y sus costos estaba en el mismo nivel táctico. Lo que se ponía en juego era la articulación autónoma de movimientos temporales de inspiración católica, lo que suponía el reconocimiento de que eran los católicos los mejor dispuestos y eficientes para llevar a cabo ese tipo de intervención, y ello convertiría a dichas instancias autónomas en ejemplos y polos de atracción para otros agentes —no necesariamente católicos— que se sumarían a ellos. Del mismo modo, su eficiencia sería destacable si se configurasen movimientos análogos en otras sensibilidades, pero persiguiendo las mismas metas doctrinalmente establecidas como legítimas.

			Los costos de la adjetivación cristiana, sin embargo, podían ser altos y por ello en ocasiones se recomendaría la tesis de la infiltración. En primer lugar, la amenaza del fracaso de dichos movimientos, y con ello, su asociación a la Iglesia como posición político-social derrotada o superada por una doctrina alternativa o contraria al cristianismo. En segundo lugar, y de forma más sutil si se quiere pero con enorme relevancia estratégica, la asociación de una tarea temporal con el cristianismo lo que hacía era asociar a este último a una “fuente de poder, y el poder casi inevitablemente pasa a ser presión sobre la libertad”, bajo el entendido de que “el cristianismo es por definición un llamado a la libertad”. Junto a ello, la autonomía podía redundar en “una psicología de ghetto”, dado “el peligro de que se produzca un hermetismo y de que disminuya la disponibilidad de espíritu y mente misionera”, obstaculizándose con ello el verdadero objetivo de toda inspiración, “la abertura hacia afuera, hacia el mundo”. Nuevamente, la definición de uno u otro polo —siempre alejados del “angelismo” y la “mundanización” considerados en sí errados— debía ser sometida al juicio prudencial. Lo que debía quedar bien asentado en la perspectiva del Centro Belarmino era que el reconocimiento de los cristianos como una minoría en medio de una sociedad plural no los podía desanimar, sino que debían comprender que “la realidad ha de golpearnos y despertarnos. Somos diáspora, pero debemos ser levadura”, y por ello “nuestro deber consiste en librar la batalla en plena vanguardia”, en la tarea conjunta con “todos los hombres de buena voluntad” en la “construcción de un mundo temporal esforzándonos porque lo temporal no se encierre en sí mismo, no se hermetice, sino que se mantenga abierto a un ‘más allá’ de gracia y eternidad”, o en otras palabras, “mantener el mundo permeable a Dios y Dios se encargará de hacer el resto”10.

			Acción temporal, ¿subdesarrollo espiritual? Polémica entre progresistas e integristas

			La lectura que de estos artículos realizó el lector M. C. de Santiago clarifica de forma notable el alcance político contingente que las definiciones propuestas por el Centro Belarmino —y hechas suyas por Mensaje— representaban para un católico cualquiera. Sí, pues en una muy informada carta al editor, M. C. se preguntaba por la efectividad del fin del régimen de cristiandad, haciendo referencia tanto a Fiducia (que acababa de articularse como grupo integrista católico centrado en la defensa del valor tradicional de la propiedad y la familia), como a la dictadura de Francisco Franco en España, en términos de que tal conceptualización de la relación entre mundo y catolicismo “sigue vigente geográficamente en ciertos países, en ciertas diócesis y parroquias, que tratan de realizar este régimen como un ideal actual. Sigue también vigente en sectores de la jerarquía eclesiástica y en grupos de católicos militantes que consideran una vez más ese régimen como un ideal actual”, lo cual era representativo de que “la época de transición de un régimen de cristiandad a un régimen de civilización profana se está viviendo todavía hoy. Yo diría que hasta dentro de nosotros mismos tenemos a veces zonas que viven y sienten en régimen de cristiandad, sintiéndonos por eso desambientados, dudosos e internamente desgarrados”. Como contracara de esta sensibilidad más cercana al catolicismo tradicional, el mismo lector extrañaba que los artículos de Belarmino no hubiesen hecho referencia explícita a la obra de Maritain —“verdadero paladín del apostolado de civilización profana”11—, a quien podía ubicarse en el horizonte de referencias ideológicas de la Democracia Cristiana. En un tono asimilable al anterior —en términos de validar la convivencia necesaria entre acción temporal y prácticas espirituales— se manifestaba la redacción de Finis Terrae, la publicación de los académicos de la Pontificia Universidad Católica de Chile, al sostener que uno de los efectos de la secularización sería el “subdesarrollo espiritual”, en donde la tradicional actitud antirreligiosa de algunos agentes del mundo moderno habría sido reemplazada por una actitud “subreligiosa”, entendida como “una carencia de interés vital, una apostasía desganada y por omisión” y que “parece señalar con mala marca al tiempo presente”. Entre los factores de posibilidad de este acercamiento subreligioso se encontrarían ciertas actitudes propias del catolicismo contemporáneo, en específico el hecho de que “no se puede predicar el Evangelio a estómagos vacíos”, evidencia de la cual “paulatinamente hemos ido sacando la mala conclusión de que lo espiritual es un lujo, una meta posterior, en definitiva, una forma de superestructura”. Así, “postergamos la valoración de lo espiritual y contribuimos poderosamente a agravar su ausencia”. Como remedio, la publicación académica sostenía: “Para combatir el subdesarrollo espiritual se requiere sí intensificar al más alto nivel la vida irradiante de las comunidades creyentes, pero ha de buscarse también una valoración efectiva y exacta de lo religioso en toda la estructura social que amplía el camino siempre abierto de la salvación”12.

			En el marco, entonces, de la relación del cristianismo con el mundo, era la contingencia la que obligaba a volver una y otra vez sobre los condicionantes de la relación entre Iglesia y Estado, y en el caso puntual que pasamos a reseñar, sobre el rol que la Iglesia y los sacerdotes debían jugar con respecto a la actuación de los laicos en la vida política del país. El jesuita Pierre Bigó sometía a análisis este factor de la vida católica, bajo el principio de la cada vez más visible y necesaria actividad laical, así como de la soberanía que sobre ella podían ejercer los clérigos. De este modo, se reconocía la impertinencia de la injerencia directa de la Iglesia Católica en los asuntos civiles, en términos de que “ante la ley más injusta, ante la decisión más inicua, la Iglesia se arroga el derecho de elevar una protesta y de advertir a las conciencias sobre el deber de cambiar esta ley y esta decisión, pero no se arroga ningún derecho a establecer otra ley, a tomar alguna otra decisión que sustituyera a la primera”. Así, “la Iglesia se dirige a las conciencias de los ciudadanos, y a estos corresponde organizar las acciones que convengan; los clérigos no tienen por qué tomar la dirección”. Sin embargo, con respecto a los laicos, la institución eclesial bien podía obligar o prohibir, es más, “a veces acompaña su prohibición con sanciones eclesiásticas. Toma al laico bajo la jurisdicción que le es propia”. Pese a ello, “siempre corresponderá al laico el hacer, en su conciencia, la síntesis de todos los elementos que entran en juego, así como también tomar la decisión final delante de Dios: el clérigo como tal es incompetente en este sentido”. Lo que se subrayaba en la argumentación de Bigó era el estatus de “mediación de la conciencia” que el catolicismo podía y debía jugar en la actividad política de los laicos, en tanto la Iglesia “solo interviene en las cosas temporales mediante la conciencia del ciudadano” y esa conciencia debía estar regida en esencia por la libertad. En lo específico, ello suponía que la Iglesia podía reconvenir al laico siempre y cuando sus decisiones de conciencia alcanzasen un nivel axiológico que “entren en la escala de los valores universales y atemporales”, es decir, que en estratos técnicos o superficiales de la acción profana la Iglesia no debía en nada intervenir. Junto con ello, la orientación eclesial no podía operar como un acto de fuerza que permitiera interpretar “al laico cristiano, al hombre de estado, al ciudadano, al sindicalista como teledirigido en su actividad temporal por una autoridad externa”.

			La existencia de instituciones de actividad política de inspiración cristiana daba a este tipo de definiciones un alcance práctico de notoria contingencia, en tanto al interior del pensamiento católico —al menos para Bigó— seguían conviviendo dos sensibilidades dicotómicas: aquella vinculable a los “integristas”, que valoraban este tipo de instancias en tanto rechazaban la participación de los cristianos en otras instancias similares que no fuesen doctrinalmente ajustadas; y por otro lado, las propias de la sensibilidad “progresista”, de acuerdo con la que estas instancias de organización explícitamente cristianas tendían a desaparecer por las condiciones del laicismo de la sociedad actual, minimizando “de manera excesiva el valor de lo que la Iglesia aporta al mundo en el campo de lo temporal”. La salida y superación de ambas proposiciones era para Bigó de naturaleza trascendental:

			Ni una ni otra de estas dos posiciones corresponden a la conciencia que la Iglesia tiene del mundo y de sí misma. La sociedad humana, aun al apoyarse en sus solas luces inmanentes sin remitirse a la luz de la Iglesia es, a los ojos del creyente, no solamente una creación de Dios que comporta sus leyes naturales, sino una entidad humana situada en la economía de la gracia, pero una entidad humana concreta. Hay fuerzas que operan en su interior, en las que la fe nos hace discernir la acción misteriosa no solo del Creador sino del Redentor. Por cierto, la gracia no es inmanente a la naturaleza, pero es inmanente a la existencia concreta e histórica de la humanidad. Y esto basta para que una institución laica pueda encontrar en sí misma todo lo que necesita para actuar, en las cosas temporales, según la verdad del hombre tal como el cristianismo lo revela13.

			Así entendida, la actividad de los cristianos debía adentrarse en los retos de la historia, no como un campo divorciado de su fe, sino como un espacio de proyección y concreción de esta. Una explícita evidencia del alineamiento de este tipo de definiciones con las expectativas de militancia católica la encontramos para el año de 1966 en la opinión que un joven universitario de Concepción publicaba en el boletín Inquietud. En sus palabras, la Iglesia a lo largo de los siglos habría despreciado al mundo y construido “su torre de marfil”. Pero esa situación llegaba a su fin, en tanto la misma institución “se hundió en las inmensas profundidades del diálogo desde donde ya no podría salir”. La actitud de renovación interna no era “los estertores del náufrago”, sino que la vocación de “bajar de las cúpulas de cristal en que nos encierra la falsa beatería y el más putrefacto egoísmo y la cobardía”. Y por ello, con respecto al mundo los católicos “nos damos cuenta que en modo alguno somos ajenos a él, ni tampoco le somos una compañía agradable que camina a la vera conversando trivialidades con la caravana de la historia, en caminos paralelos, pero distintos”. El fin de esta brecha debía posicionar a los cristianos en “el corazón de la historia”, en tanto “el liderazgo de la historia nos debe pertenecer”14.

			El declive del modelo de la Acción Católica

			La insistencia en la necesidad de clarificación del papel que el laicado debía jugar en el mundo pos-conciliar reaparecía a mediados de 1966 en Mensaje, en tanto un experimentado militante de la Acción Católica consideraba que la actividad de esta instancia sobre los distintos ambientes en los que operaba —y en específico el mundo obrero— era la mejor estrategia para que, a su juicio, los sacerdotes estuviesen dedicados a las tareas que les correspondían y no se repitiesen los desaciertos provocados, a su juicio, por los curas obreros de Francia. Sin embargo, siempre en opinión del lector, ello no era posible porque la Acción Católica había sido desahuciada por el papado, privilegiándose formas de intervención integradas en la sociedad y ya no bajo el control directo de la jerarquía. En la actualidad, en su opinión, la situación de la AC era de agonía, en tanto “parece que existiera una especie de acuerdo tácito y nebuloso al respecto para insistir en que ella todavía existe, como si la muerte real no hubiera sido todavía registrada oficialmente”. Era para él una situación lamentable, en tanto recordaba que:

			Nosotros los que fuimos, cuando muchachos, dirigentes de la Acción Católica, sabemos muy bien los enormes beneficios y el remozamiento que ella aportó a la Iglesia, el entusiasmo que despertó en la juventud de los dos sexos y de todas las clases sociales; la inmensa labor de formación religiosa, socio-económica, de cambio de mentalidad social y política que ella significó; cómo, dentro de su organización, afloraron y se revelaron tantos sacerdotes y laicos notables por sus virtudes, santidad y preparación. Es una realidad sintomática el hecho de que casi la totalidad de los actuales dirigentes y destacados líderes católicos en todos los planos: político, socio-económico, profesional, etc., de más de cincuenta años, se formaron en la Acción Católica15.

			La evidente nostalgia de la militancia católica tradicional frente a las nuevas condiciones de operación del laicado debe ser entendida como una evidencia de que la intervención política y social que la Iglesia Católica promocionaba entre sus fieles había cambiado, acercándose mucho más a un formato de minorías en un contexto social plural y secularizado, antes que a la lógica de una campaña de evangelización o suposición de hegemonía, como ya antes se ha señalado. La respuesta de Mensaje al lector en cuestión ponía el acento tanto en las bondades de la tradicional Acción Católica, como la naturaleza de su transformación, en tanto “ahora el estilo ha cambiado: menos impacto en la opinión pública, es cierto, pero más selección, más especialización”, siempre bajo la consigna de que tanto a laicos como a sacerdotes “se nos ha confiado el Evangelio en la Iglesia”, en términos de destacar la madurez de los primeros y la necesaria autonomía con respecto a los segundos, dado que “aun cuando muchas instituciones en que colaboran cristianos no dependan directamente de la jerarquía, como la antigua A. C., sin embargo no son menos ‘de Iglesia’”16. Como contrarréplica a esta respuesta, en el número siguiente de la revista jesuita se publicaba la carta de Jorge Garay M., de Viña del Mar, quien se hacía eco de la demanda por la necesidad y eficiencia de la Acción Católica, más aun cuando, en sus palabras, “hemos visto centros parroquiales y grupos especializados de la A. C. dispersos, faltos de asesoría, aun más, me atrevo a decir, desvalidos de interés por quienes debieran preocuparse”, todo lo cual derivaba en que “hayan desaparecido tantos y los pocos que sobreviven, luchan por ello”. Así, los jóvenes militantes no contarían con “medios de formación”, y sí con mucha actividad, pero de alguna forma desorientada. Se apelaba entonces a la guía emanada de las parroquias y el estudio del Evangelio, y no “con bosques de banderas y concentraciones de masas”. En fondo, se extrañaba la persistencia de “una misión cristianizadora del mundo”17.

			Asimetrías dentro de la Iglesia: resentimiento y contra-resentimiento

			En las mismas páginas de la publicación jesuita de junio de 1966 una segunda carta —esta vez firmada desde Villa Alemana por María Rabboni—, permite visibilizar una realidad de alguna forma inversa a la anterior, que volvía a recordar las texturas de la transformación de roles que el catolicismo organizado experimentaba. Desde lo que ella misma definía como un “ser ‘inopinable’”, por laico, ignorante y mujer”, Rabboni cuestionaba en primer lugar las actitudes de unos laicos para con otros, en tanto que en su condición de “funcionaria” de una parroquia obrera, percibía que “los laicos cristianos no confiamos, no amamos a otros laicos cristianos”, a diferencia del trato que se le brindaba a sacerdotes y religiosas. En su experiencia, “el católico observante, especialmente si es ‘rico’ o ‘importante’ al ir a una oficina parroquial, trata altivamente, si es que siquiera lo mira, al funcionario laico; en cambio es todo sonrisas y atenciones para el sacerdote”. Así, “se resisten ciertos laicos —que son la mayoría— a confiar en las tareas de los laicos en su parroquia, sin reflexionar que si están allí es porque cuentan con la confianza del Párroco”. En el fondo, la lectora apelaba a que fuesen los mismos sacerdotes quienes instruyeran a los laicos en el valor del trabajo de sí mismos y la relevancia de sus funciones, más aun en un contexto de “tanto trabajo nuevo que se presenta o que sería bueno emprender”. Ella misma, sin embargo, finalizaba su misiva con un tópico que recuerda la asimetría de las relaciones entre unos y otros miembros de la institución eclesiástica: “¿Será verdad que los últimos podemos decir algo que nuestros hermanos grandes no tomen a mal ni se nos rían?”18.

			Junto a este conjunto de nostalgias, reivindicaciones y asimetrías en el papel que unos y otros actores del mundo católico jugaban al interior del campo institucional y político nacional, así como del cúmulo de expectativas y temores que se avizoraban producto de la misma dinámica de despliegue de los acontecimientos —marcados por la aceleración de las transformaciones prometidas por el gobierno democratacristiano y en general alineadas con las orientaciones que una parte muy visible de los agentes católicos habían propuesto de forma explícita—, parecía que en el universo del catolicismo chileno se incubaban tensiones y divisiones de profundidad. Así al menos permite interpretarlo un artículo publicado a mediados de 1966 por Mensaje, que llevaba el sintomático título de “Resentimientos dentro de la Iglesia”, y que desde sus primeras líneas apuntaba al hecho de que “sorprende y choca el que entre los católicos de nuestro país existan odios y resentimientos que fácilmente degeneran en el pelambre y hasta en la calumnia”. Dando cuenta de que este resentimiento “adopta formas muy variadas” y que “no se le puede delimitar tampoco a un determinado grupo social, económico o político”, la revista jesuita se centraba en primer lugar en dar “una descripción de sus formas representativas”, sabiendo el carácter multicausal del fenómeno.

			Como primeros protagonistas del resentimiento —en específico contra la “jerarquía episcopal y el clero en general”— se anotaba a “algunos sectores católicos pertenecientes a grupos de mentalidad tradicional que en otros tiempos sustentaban el poder económico y también, en gran parte, el político”, quienes habrían recibido las admoniciones por las transformaciones sociales que el Episcopado había manifestado en las cartas pastorales desde inicios de los sesenta como “un ataque personal”. Situación similar habría acontecido con ocasión de la crispada elección presidencial de 1964. A juicio de Mensaje, este sector del catolicismo tradicional y con sensibilidad de derechas acumulaba su resentimiento debido a que “sienten que se les acusa de todos los males sociales de la hora actual: mala explotación de las tierras, falta de desarrollo industrial, retraso cultural y económico de los obreros, lujo desenfrenado, paternalismo, estrechez de visión para adaptarse a los nuevos tiempos”. A juicio de la publicación jesuita, aquellos que se sentían “traicionados por la Iglesia” elaboraban y replicaban “una crítica incansable que circula por las tertulias familiares y las reuniones de amigos. Con una inocencia digna de mejor causa se da crédito a todos los rumores, desfilando sobre el escenario de la crítica desde el cardenal hasta el seminarista más sencillo, sin faltar por supuesto los cortes al predicador del domingo”. Entre la suma de cuestionamientos —encabezado por el “consabido y ya gastado ‘los curas son comunistas’”—, se apilaban cuestionamientos de índole moral, fundados “en la anécdota personal más o menos escandalosa”; así, los “nuevos curas” serían “sueltos, sin modales, poco espirituales, inmortificados” y siempre dispuestos a deshacerse del celibato. El resultado de todo ello era que este tipo de católico “se sienta cada vez menos ligado a la Iglesia visible”, distanciándose por ello de las orientaciones pastorales e incluso de los sacramentos, apostando a que “se van a arreglar solos con Dios”. La revista jesuita conceptualizaba a una de las consecuencias lógicas de este tipo de actitudes como “contra-resentimiento”, en términos de que el resto de los católicos optaban por no dialogar y aislar a los sectores de planteamientos más conservadores. En el fondo, murmuraciones y enemistades se perpetuaban en su reproducción al interior de cada uno de los círculos de opinión, que no entraban en comunicación entre sí.

			Así como el artículo reconocía a los integristas por un lado, daba cuenta de los “avanzados” por otro, a quienes críticamente definía como aquellos “que aborrecen todo lo antiguo por el mero hecho de serlo y buscan lo nuevo o distinto como un fin en sí; buscan los cambios ‘porque hay que cambiar’, pero no saben ni les interesa por qué hay que cambiar”. Con ese tipo de actitudes se transformaban “en un obstáculo tan fuerte como los integristas o retrógrados al verdadero avance”. Las reacciones de estos católicos de avanzada que se perfilaban como opuestas a la orientación auténtica del Concilio se distinguían tanto en religiosos como en laicos. Los primeros, al momento de imponer en sus feligresías cambios litúrgicos propuestos por el Concilio, pero sin antes explicarlos en su sentido más lato a los propios fieles, alimentaban con ello las filas de los integristas, no dispuestos al cambio más por ignorancia que por efectiva convicción. En el caso de los laicos, las amenazas que Mensaje advertía eran dos: la idea de la libertad religiosa como total autonomía respecto de las orientaciones valóricas de las autoridades eclesiásticas sobre la vida de los católicos —ejemplificada en el control de la natalidad—; y lo que denominaba como “nuevo anti-clericalismo”, representado según la idea de que para muchos laicos, la promoción de su “mayoría de edad” por el Concilio derivaría en que observarían “en el sacerdote un posible peligro para su libertad”, resistiéndose “a consultar al sacerdote o invitarlo como asesor doctrinal en movimientos de inspiración cristiana de lo temporal y aun en puntos de orden estrictamente religioso”. Es decir, este nuevo anti-clericalismo se incubaba al interior de los católicos, y en gran medida suponía la relegación de los sacerdotes fuera del ámbito cada día más ancho de la acción política y social de inspiración católica. La madurez del laicado se observaban así como un riesgo al momento de mezclarse con las posiciones de “avanzada”, en términos de una efectiva autonomía, más intensa y operativa que la que la misma Iglesia Católica pretendía acotar en su grey. En esa línea, y contra el resentimiento y sus efectos de debilitamiento de la misma comunidad católica, la editorial que hasta aquí hemos citado concluía advirtiendo sobre la necesidad imprescindible del diálogo sincero entre cada uno de los actores involucrados, “entre jerarquía y laicado, entre sacerdotes y obispos, entre los jóvenes y las generaciones maduras, entre tradicionalistas y avanzados”19.

			Este último punto, es decir, las relaciones entre el laicado “adulto” y el resto de los agentes católicos era subrayado en la carta que el abogado Guillermo Piedrabuena R. enviaba a Mensaje en agosto de 1966, en donde se preguntaba si la jerarquía eclesiástica católica contaba efectivamente con los canales y la disposición de oír efectivamente lo que los laicos le quisiesen decir, en tanto a su juicio “no existe la forma práctica de ejercer el derecho a opinión pública tan propio de toda sociedad organizada”, en gran medida porque “la actual estructura del Derecho Canónico es añeja, monárquica y no democrática”. A su juicio, “verdad es que a veces nos cruzamos despreocupadamente de brazos”, pero “todo conduce al pasivismo de los laicos, porque sus derechos le son benignamente ‘concedidos’ u ‘otorgados’ por la jerarquía, quien a su vez los ‘declara’ cuando ella misma estima conveniente, sin recordarles un papel propio y dinámico en la organización de esta sociedad divina y humana que es la Iglesia”. De esa forma, en opinión de Piedrabuena “el futuro nos puede deparar sorpresas y que la antigua distinción entre sacerdote y laico o jerarquía y fieles sea replanteada en forma diferente”20. Desde un frente opuesto, es decir, desde la experiencia sacerdotal, se expresaban juicios a la larga muy similares a los antes enunciados, en tanto que al reflexionar sobre la psicología del sacerdote, el jesuita Hernán Larraín apuntaba que, tras la aparente abolición del clericalismo tradicional…

			…surge un neo-anti-clericalismo y esta vez en el propio campo de los laicos católicos. En realidad son ellos ahora los más enconados críticos del sacerdote. Al parecer, lo que desean es que el sacerdote se limite “exclusivamente” a lo que ellos consideran “sus funciones propias”: administrar los sacramentos, celebrar el sacrificio de la misa, predicar lo más corto posible y sobre temas puramente trascendentales. Aunque parezca extraño, en esto coinciden plenamente con los marxistas. Todo el resto —cultivo de la ciencia, docencia, actividad social y política, arte y filosofía— es dominio privativo de “los laicos”. Y tan pronto como el sacerdote interviene en estos campos palpa la sorda crítica: “es un gran economista, de acuerdo, pero ¿para qué es sacerdote?”. “Hace una gran obra social, pero ¿no lo podría hacer igual si fuese laico?”. “Predica bien, pero ¿por qué se mete a opinar sobre cosas que no le competen?”21.

			En la misma senda tanto de los neologismos —la invención de palabras o su adecuación con prefijos es un muy claro indicador del cambio histórico en el caso que se acaba de citar—, un artículo de tono irónico publicado por el periodista Guillermo Blanco en el último número de Mensaje de 1966 advertía sobre la existencia de los “nuevos beatos”, caracterizados no como aquellos “aparragados, pechoños, que vivían haciendo gárgaras con el dogma”, sino que reflejados por un católico que “sustituye los Valores Abstractos en que creía que creía su antecesor por las preocupaciones sociales. Reemplaza el rosario por la encuesta; la devoción a los santos por la veneración al tanto por ciento; las novenas por las jornadas, foros, paneles, encuentros”. Del mismo modo, “el nuevo beato opone una lengua ‘audaz’, que despotrica contra la jerarquía, se impacienta por la lentitud vertiginosa de los cambios y se extasía agónicamente a la voz de innovar”. Como expresiones de esto, tanto el rechazo a muchas de las tradiciones institucionales y el saludo al Concilio, y más que nada, la apropiación de un nuevo lenguaje, un “vocabulario ‘moderno’: comunitario, socioeconómico, sectorial, vivencial”. En el fondo, la crítica de Blanco apuntaba hacia un tipo de laicado activo que tanto asumía la acción —la promoción— como un mandato, como la proyectaba a través de un muy visible protagonismo en las distintas instancias de la vida católica, consumando esta en ese tipo de actividad. En sus palabras, este nuevo beato era “hincha de un Cristo jibárico que él mismo forjó a su imagen y semejanza”22.

			Como testimonio de un laicado más cercano a las tareas apostólicas que a las propias de la intervención temporal, la publicación de la arquidiócesis de Santiago incluía la opinión de un laico activo, ex oficial militar, que consideraba como principal tarea del laico católico “ser un evangelizador”, entendiendo con ello “que la vida de un cristiano se debe más a la parroquia que a ser dirigente”. En el espacio de la parroquia, justamente, el laico entrevistado observaba las principales debilidades de la grey, en tanto “hay gran cantidad de elementos que se dicen cristianos y que no pasan de ser meros ‘espectadores’ y observantes limitados del Cristianismo. Es gente que ‘cumple’ y que cuando sale de la puerta del templo lleva una vida diferente”. En sus palabras, “hay católicos de forma, pero no de fondo”23.

			Sacerdocio desarraigado, laicado “proletarizado”

			Un ejercicio de reflexión sistemática en torno al problema de la participación laical en el campo católico —que luego será uno de los debates centrales del Sínodo de septiembre de 1967— puede ser encontrado en el libro coordinado por Juan Subercaseaux con el expresivo título de El laico. Proletario en la Iglesia Católica, publicado en Santiago a mediados de 1966 y que reunía una serie de cartas y notas de prensa, así como documentos doctrinarios papales y conciliares. El espíritu de los autores —junto a Subercaseaux firmaban la introducción Luis Troncoso y Ricardo Villavicencio— se sintetizaba en la convicción de que “estimamos urgente que los seglares asumamos responsabilidades rechazando la mojigatería y el paternalismo. Debe emprenderse una revisión de las estructuras de la Iglesia Católica, pues son ellas las que fundamentalmente han impedido una madurez del laicado en lo religioso y aún en lo moral”, abogando por ello tanto por la “democratización” como por “contribuir a despertar un vigoroso movimiento del laicado que, llamado a hacer la historia de la Iglesia, la “ponga al día” realmente, para que, como punta de lanza del mundo, colme la esperanza del hombre moderno”24. El texto que abría los fuegos era una carta colectiva enviada al cardenal Silva Henríquez antes de su viaje al Concilio Vaticano II, firmada por 14 laicas y laicos participantes de los movimientos campesino, obrero, universitario y profesional, en la cual se indicaba de forma general el convencimiento tanto de la necesidad de cambios al interior de la Iglesia Católica, como la responsabilidad que en ellos les cabía a los laicos, en tanto “han sido y pueden ser un principal motor en las reformas de la Iglesia, superadores de una mentalidad excesivamente estática y tradicional, en los momentos en que estas reformas son dramáticamente urgentes por la situación general del mundo y de nuestro Chile en concreto”25.

			Para graficar este último punto, los redactores enumeraban una larga lista de deficiencias, silencios y malos entendidos que prevalecían en la relación de la Iglesia Católica con los que denominaban “mundo obrero, mundo campesino y mundo burgués”. Con respecto al primero, junto con la tolerancia a las malas condiciones de vida y la asimetría de las relaciones entre capital y trabajo —asociándose el catolicismo institucional al primero mucho más que al segundo—, en lo estrictamente eclesial se alegaba que la Iglesia Católica consideraba al movimiento obrero solo “como un campo digno de estudios sociológicos”, contra lo cual se esperaba la multiplicación de los diáconos laicos en el ambiente obrero, así como que “no se postergue a los líderes obreros dentro de las organizaciones de la Iglesia”, en tanto “ellos están viviendo una realidad auténtica, la cual es conocida y sufrida más profundamente por ellos que por técnicos e intelectuales”26. Para el caso del mundo campesino, junto con denunciar las desfavorables condiciones de acceso a la educación y a la participación político-sindical, así como la miseria generalizada, el texto que seguimos advertía sobre la escases de sacerdotes, agravada por el hecho de que cuando se realizaban misiones, los religiosos “se instalan en la casa de los patrones, lo que reafirma la idea de que la Iglesia solo evangeliza a los más afortunados”. A ello se agregaba el hecho de que “los sacerdotes que llegan a parroquias rurales no tienen una formación adecuada para enfrentar los problemas campesinos, vienen de la ciudad y se sienten desambientados”. Como medidas alternativas, se demandaba la mejor preparación de los curas allegados al mundo rural y, en lo que aquí más interesa, el traspaso de funciones pastorales y de liturgia a laicos “que administren algunos sacramentos, prediquen la palabra de Dios y fomenten el desarrollo de la comunidad”, así como “que tengan en sus manos la administración de las oficinas parroquiales”. A la jerarquía, por su parte, se le pedía que “insista en la Reforma Agraria en los fundos de congregaciones, obispados y de patrones cristianos”27.

			En el denominado “mundo burgués”, las falencias eran producto no de la escases de recursos, “sino por exceso de ellos”, así como por la falta de impacto de la formación católica en la forma de vida de las clases dominantes, ausentes de sus deberes sociales, partícipes de la deshumanización de sus subordinados, ajenas a sus deberes económico-sociales y, en fin, incapaces de comprender “el papel que corresponde a su esfera de acción en el bien común”, en tanto no se organizaban como “cuerpos intermedios capaces de dialogar con el Gobierno para definir metas y medios de acción”. Siguiendo la tónica de los comentarios anteriores, el papel de los sacerdotes en el acompañamiento activo de los sectores privilegiados no poseía la eficiencia necesaria, en tanto…

			…los sacerdotes en las parroquias acomodadas se contagian con este individualismo y se limitan los domingos a recitar de memoria tratados sobre la gracia, sin tener conocimiento de los problemas de sus feligreses. Falta comunicación entre el sacerdote y el pueblo cristiano. Los católicos van a cualquier iglesia a cumplir con el rito dominical de pararse, arrodillarse y sentarse cada ciertos intervalos, mientras un sacerdote lejano recita de espaldas palabras que no se oyen ni se entienden. Hay desconocimiento de parte de los sacerdotes del ritmo de la vida en que se mueve el cristiano común, de la influencia de las técnicas modernas, de las ideas políticas, de las líneas económicas y culturales. El sacerdote, y sobre todo las religiosas, aparecen generalmente desconectados del mundo”28.

			Las medidas propuestas para remediar este tipo de falencias se centraban en aumentar la función de orientación axiológica de la formación escolar católica, así como la dinamización del rol sacerdotal y el fortalecimiento de la parroquia como punto de reunión de cada uno de los sectores sociales involucrados, dejando de lado —en el caso de las clases altas— las tradicionales instituciones de caridad, en tanto estas “no son más que accidentes que alivian temporalmente algunas miserias extremas, pero que en ningún momento sustituyen la responsabilidad principal de ofrecer a todos la oportunidad de valerse por sí mismos”29. Al concluir, los redactores listaban un conjunto de propuestas de reforma para la Iglesia Católica en su conjunto, saludando la realización del Concilio Vaticano II como una instancia de libertad y oportunidad de una “presentación dialógica de la Iglesia”, en la que el laicado debía jugar un papel central30. Sin embargo —y tras un debate epistolar con Pedro Lira Urquieta en las páginas de El Diario Ilustrado en torno a los alcances de las propuestas de “desclericalización” de la Iglesia presentadas por el teólogo francés Y. Congar—, el mismo Subercaseaux no podía sino reconocer que, a nivel local, la participación de los laicos en alguna instancia de comunicación con los representantes nacionales al Concilio había sido nula, en tanto “los obispos chilenos no consultaron para nada no solo antes de la 3ª etapa del Concilio (septiembre 1964) sino tampoco antes de la 4ª etapa (septiembre 1965), el parecer del laicado chileno”, confirmándose así que “en el plano interno de la Iglesia, aun los laicos de mentalidad más abiertamente conservadora como mi distinguido contradictor, son más avanzados que los obispos llamados ‘progresistas’”31.

			En ese mismo ánimo, Subercaseaux escribía a mediados de octubre de 1964 una carta al periódico Ultima Hora, con las reflexiones que terminarían por titular el volumen que hasta aquí hemos citado, en términos de asociar la figura del laico en la Iglesia Católica con la del proletario en la industria, en tanto ambos eran reducidos “a la condición de simples silenciosos ejecutores sin posibilidad alguna de hacer valer su experiencia, enteramente pasivos respecto a las decisiones que dirigen su actividad”, tal y como había definido Juan XXIII al trabajador industrial —demandando por ello una reforma en la gestión de la empresa capitalista— en Mater et Magistra. Así, para el redactor chileno resultaba central el incremento de la participación laical activa, y su negación era un síntoma inequívoco de que “un sistema en que ni siquiera se consulta, en el que no hay derecho a voz y en que no hay derecho a voto, es ‘inhumano’, feudal y antievangélico”32. En una carta posterior al mismo medio de prensa, Subercaseaux abogaba por una “revolución en la Iglesia”, que permitiera la implementación de los principios de libertad, igualdad y fraternidad en la estructura católica, teniendo siempre la participación laical como principal eje de demanda33. Más tarde, el mismo autor se refería a las autoridades eclesiásticas como imbuidas en un “despotismo ilustrado religioso”, es decir, “todo para los laicos, pero sin los laicos”34. Y la responsabilidad de ello no radicaba solo en las estructuras eclesiásticas, sino que era compartida por los mismos laicos, en tanto, en el caso de Chile, era patente “la desidia de los dirigentes del apostolado católico como Santiago Bruron, Rodolfo Valdés y otros que no protestan públicamente contra la lentitud del Concilio y, sobre todo, por la falta absoluta de participación y colaboración de los laicos en él”. Así, a su juicio, “los movimientos de apostolado laico en Chile han sido tan clericales e inútiles que no han abierto la boca para protestar públicamente de tantas reformas que son necesarias en nuestra Iglesia”35.

			Siguiendo con las comparaciones, para una de las colaboradoras del volumen que citamos —Cecilia Benimelis—, en la contingencia los sindicatos eran instancias más democráticas que la Iglesia Católica, así como más eficientes en la movilización de las personas, en tanto “la riqueza humana, la abnegación, el compañerismo y el sentido de lucha que se encuentra en un sindicato, aun en los politizados, es mayor que el hallado en vastos sectores de la Iglesia”. Así, “la misa, al estilo moderno, es una reunión teórica de cristianos. En un sindicato o en una concentración política hay mayor respuesta del auditorio”, en gran medida porque “el sacerdote que habla desde el púlpito está, desgraciadamente, demasiado a menudo fuera de órbita, no conoce a su público y en el fondo dirige un sermón que solo tiene como auditorio a sí mismo”. En un juicio drástico, Benimelis sostenía que “parece como si se hubiera vaciado de sangre las venas de tantos miembros del clero y de tantos cristianos, que pálidos esconden sus talentos para no correr el riesgo de perderlos en el negocio lleno de sorpresas que es la vida”36. Así, en síntesis, la suma de notas, reflexiones y debates que el libro El laico. Proletario en la Iglesia Católica presentaba en vísperas del Sínodo que debía implementar las innovaciones conciliares en la institucionalidad católica chilena se concentraban en la demanda explícita de un proceso de democratización del universo católico, en tanto solo la reforma de las estructuras eclesiales y el aumento de la transparencia de estas permitiría un incremento en el compromiso de los laicos, ya no como borregos dóciles y dependientes, sino como agentes de transformación. En sus argumentos, la crítica directa a la gestión de la autoridad, el secretismo, la indolencia de la jerarquía, se reiteraban una y otra vez, así como las ansias de hacer factibles las proposiciones de los teólogos y obispos más “progresistas” del Concilio y del Episcopado chileno. Sin duda, el Sínodo sería la instancia en que todo ello podría revisarse en profundidad.

			Coherente con esta afirmación puede considerarse la meditación preparatoria para el Sínodo que el teólogo de los Sagrados Corazones, Beltrán Villegas, publicaba en Mensaje a inicios de 1967, donde explicitaba su convicción de que en este “se haga oír la voz de los cristianos independientes de todo movimiento organizado y ajenos a todo grupo enmarcado en los cuadros oficiales”, justificando esta convicción no solo “en razones pragmáticas, como podría ser la utilidad de escuchar pareceres correspondientes a una visión más libre y ‘aireada’ de las cosas”, sino que en una razón teológica, en tanto esa apertura “es la forma concreta de tomar en serio la no-identificación entre la Iglesia y sus instituciones humanas concretas”, que a la larga no lograban incluir al conjunto de los cristianos, particularmente a aquellos “un poco recelosos y difíciles de encasillar, pero de una fe entera y de una impresionante seriedad en sus compromisos temporales”, aquellos que muchas veces tomaban distancia de la Iglesia Católica debido a los “resabios de un clericalismo que pretende ‘domesticar’ e infantilizar a los laicos”37. Dicho ello, sin embargo, pocas páginas más adelante la misma publicación jesuita incluía la opinión de un laico que responsabilizaba por igual a la institucionalidad católica como a sus fieles de algunas fallas graves, en tanto que en las organizaciones de los segundos predominaban “ciertas costumbres opuestas a su espíritu y arraigadas por siglos”, como la de “elegir para los puestos directivos dentro de organismos como la Acción Católica u otras de tipo concejil en materia económico-social, solo a ciertas personas demasiado conocidas, siempre las mismas en todas partes”, empeorando la situación el hecho de que “tales personajes no tienen a menudo más títulos que el de rodear y halagar a los prelados o a sus allegados, pero carecen de idoneidad”, dado que “salvo contadas excepciones, son estas personas oradores y teorizantes que así adquieren nombradía, incursionan exitosamente en el mundo de la política y de los negocios, sin acordarse después de sus promotores, y llegan a veces al poder y hasta se permiten hacer renunciar a sus cargos a observantes católicos por excesivamente beatos”. Así, en caso de “enmendar rumbos” en este ámbito no era, para el redactor, necesario “ser adivino” para advertir el fracaso del Sínodo santiaguino38.
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