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			Epígrafe

			Cerca está el Señor, cerca está el Señor.

			Cerca de mi pueblo, cerca del que lucha por amor.

			Cerca está el señor, cerca está el Señor,

			Es el peregrino que comparte mi dolor.

			 

			Jesús el Señor, le conoceréis,

			en el que lucha por la igualdad.

			También está el Señor, le conoceréis,

			en el que canta la libertad.

			También está el Señor, no olvidéis su voz,

			sufre el gran dolor del oprimido.

			 

			(Carmelo Erdozáin)

		

	
		
			

			Dedicatoria

			A la memoria de Eduardo, Floresmiro, Nel, Bernardo, Juan Francisco y Jaime, quienes pensaron e hicieron realidad una Iglesia distinta a la que se conoce por ahí.

			 

			A los sacerdotes, religiosas y religiosos 

			que trabajaron en conjunto por este ideal.

			A todos los hombres y mujeres de barrios, pueblos y veredas de la diócesis de Barrancabermeja que creyeron en esta propuesta y comprometieron sus vidas en ella.

			 

			A todos aquellos que desde su fe trabajan por la paz del país.
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			Introducción

			Este libro aborda una temática muy importante en la historia reciente de Colombia: las relaciones entre Iglesia católica, el conflicto armado, la búsqueda de paz y el cambio social. Tras el nacimiento del Centro Nacional de Memoria Histórica (CNMH), en 20081, se dispararon las investigaciones en torno al conflicto armado reciente, y en poco tiempo los estudiosos empezaron a detectar la importancia e incidencia de lo religioso (tanto en el ámbito institucional como en sus representaciones, expresiones y ética) en las iniciativas por la búsqueda de paz y reconstrucción del tejido social. Las víctimas, ejes de los relatos de memoria construidos por los investigadores del CNMH, y quienes han trabajado el tema suelen referirse con frecuencia al aspecto religioso en cuestiones como la atención o apoyo recibido tras masacres, amenazas o desplazamientos, y también como aliciente simbólico para volver a empezar, no derrumbarse luego de tantos actos de barbarie afrontados e incluso perdonar a sus agresores. También en lo relacionado con la organización comunitaria, clave para la resistencia (Villa, 2007; Castrillón Guerrero, 2018; Cerquera Córdoba; 2019). 

			Efectivamente, en diferentes regiones, especialmente aquellas donde el Estado resalta por su ausencia o debilidad, y en donde el conflicto armado se hizo más agudo, se han presentado diversas acciones de resistencia, diálogo, organización y reconstrucción comunitaria, guiadas o lideras por agentes religiosos, o motivadas por lo religioso. La mayoría de estas acciones no han sido estudiadas y corren el riesgo de pasar al olvido, a pesar de que en los últimos años se han hecho varias generalizaciones importantes, entre las que resalta el rol desempeñado en los diálogos de paz con los diversos grupos armados (Plata, 2022; González, 2005; Plata y Torres, 2024; Hernández Delgado, 2013; Ramírez Bonilla, 2015). No obstante, tras más de 15 años de producción y trabajo alentados tanto por el Centro Nacional de Memoria Histórica como por las universidades, son escasas aún las reconstrucciones de memoria en torno a los casos de resistencia, resiliencia y búsqueda de paz animados por la fe y las organizaciones religiosas (Centro Nacional de Memoria Histórica, 2018). 

			Por eso, desde hace diez años, cuando comenzamos a trabajar el tema, vimos la necesidad de abordar casos concretos desde el ámbito regional, en su integridad y desde la mediana duración. Desde un comienzo, detectamos que el caso de la diócesis de Barrancabermeja, en el Magdalena Medio, era uno de los más importantes, impactantes, largos y persistentes en el tiempo. En un primer momento, pudimos hacer un barrido bibliográfico (Plata y Vega, 2015), una generalización (Plata y Figueroa, 2017) y una recolección parcial de fuentes; esperábamos poder concluir el proceso cuando obtuviéramos el financiamiento suficiente. Esta ocasión se dio, gracias al apoyo del Ministerio de Ciencia y Tecnología de Colombia y al Centro Nacional de Memoria Histórica, en el marco de la convocatoria “Hacia una mayor comprensión del conflicto armado, las víctimas y la historia reciente de Colombia”. 

			Así, presentamos a continuación el relato analítico de las acciones llevadas a cabo por la pastoral social de la diócesis de Barrancabermeja, desde sus orígenes, a comienzos de los años 1970, hasta 2008. Esta época se caracteriza por la intensificación del conflicto armado en Colombia, que incluyó el fortalecimiento de todos los sectores armados (guerrillas y paramilitarismo, principalmente) y su confluencia en la región del Magdalena Medio, zona de economía petrolera, extractivista y ganadera, caracterizada por movilizaciones sociales y cultura radical. Se dieron en consecuencia, graves violaciones a los derechos humanos, por lo que Barrancabermeja se convirtió en una de las ciudades más violentas del mundo a fines de la década de 1990. 

			Con el apoyo de los obispos diocesanos, se emprendieron varias acciones de resistencia y de promoción social y comunitaria, entre estas, la formación y organización de líderes sociales, la realización de diálogos con los grupos armados (guerrilla, paramilitares y Ejército), la puesta en marcha de proyectos de desarrollo socioeconómico y de acciones concretas de protección a víctimas y líderes sociales barriales y campesinos tras los embates de los grupos armados. La figura del sacerdote, del obispo y las representaciones y prácticas religiosas propias del catolicismo dinamizaron, encauzaron y hasta protegieron las acciones sociopolíticas realizadas. A su lado estaban los laicos organizados, y entre ellos las mujeres, quienes ejecutaron, con persistencia, valentía y hasta osadía, proyectos de distinto tipo encaminados a resistir y buscar la paz. 

			Este caso se caracteriza por ser de naturaleza no violenta, e incluso de no violencia activa, que va más allá de la mera resistencia y genera procesos de diálogo con los agresores. Se destaca la organización comunitaria y el desarrollo económico, así como el desarrollo de iniciativas de empoderamiento popular, donde se crearon espacios de protección de comunidades (se evitaron acciones violentas o se redujeron sus consecuencias), de conciliación y de reconciliación. 

			Quisimos rescatar y difundir este caso en lo que concierne a la reconstrucción de las dinámicas de la violencia armada en esta región, que comprende la parte occidental del departamento de Santander2, el sur del departamento de Bolívar3 y el extremo noreste de Antioquia4, con el fin de ayudar a su comprensión y a la génesis de una conciencia que impida su repetición. Buscamos además rescatar los rasgos pedagógicos que tiene en lo referente a la construcción de una ética de esperanza, de fortaleza, de paz y de democracia participativa, claves para la búsqueda de una sociedad pluralista, pacífica y pacifista. 

			De manera que las preguntas que guían esta investigación son: ¿qué razones explican la particular interpretación del ejercicio de la pastoral llevada a cabo en la diócesis, que difiere de la realizada en contextos similares y vecinos? ¿Qué corrientes político-religiosas estuvieron alentando los procesos? ¿Cuál fue la estructura, fundamentación y desarrollo interno de las acciones socio-religiosas llevadas a cabo? ¿Cuáles fueron específicamente aquellas llevadas a cabo en la formación de liderazgo civil, de ciudadanía y democracia? ¿Cómo se gestaron y funcionaron los programas de desarrollo y paz? ¿Cómo se dio el proceso de resistencia y protección a la población civil, liderado por la Iglesia diocesana, tras los ataques de las guerrillas en los años ochenta y noventa y los embates del paramilitarismo en la década de los noventa y dos mil? ¿Cuál fue la interpretación evangélica y de las representaciones religiosas que hizo coherente la fe con las opciones adelantadas? ¿Cuál fue la relación entre los distintos actores (obispos, clérigos, laicos, y entre estos con los poderes del Estado y de la Iglesia)? ¿Los procesos llevados a cabo fueron efectivos para contener, reducir o evitar el conflicto armado, o para proteger a la población civil? ¿Qué consecuencias a largo plazo produjeron las acciones de formación social, democrática y resistencia a los grupos armados?

			Nos interesó esta historia también para reflexionar sobre el rol que la religión desempeña en sociedades latinoamericanas y, en particular, en Colombia, para contrastar con teorías e interpretaciones “clásicas”, elaboradas en y para otros contextos. En lo que respecta a nuestro país, es importante entender la existencia de personas vinculadas a organizaciones religiosas que son “sujetos colectivos” y que han logrado resistir las múltiples violencias de las que son objeto gracias a su particular visión de la vida, de sí mismos, del otro y de su entorno. Esto es evidente en el caso de aquellas (especialmente católicas y protestantes) cuyos miembros han sido objeto de persecución sistemática por su identidad religiosa, por sus ideales o por la implementación de proyectos sociales y políticos que responden a un fuerte sentido de justicia presente en la ética religiosa y que de alguna manera han interferido con intereses de los grupos de poder. 

			Estado del arte5

			La bibliografía producida sobre el cristianismo y sus relaciones con la guerra y el conflicto armado colombiano ha respondido a la dinámica presentada por este, de modo que una parte importante de esta producción, especialmente de naturaleza histórica, ha privilegiado el estudio del catolicismo y su relación con el poder político, las guerras civiles, la defensa del orden social dominante, la intransigencia y la violencia. Además, ha presentado a los sistemas religiosos, especialmente a la Iglesia católica, como fuerzas generadoras de actitudes intolerantes y hasta de acciones violentas. Estas investigaciones, centradas en los siglos XIX y primera mitad del XX —aunque ya comienzan a aparecer trabajos sobre la segunda mitad del siglo XX (Sáenz, 2017)— destacan cómo el catolicismo colombiano, dada su confrontación con ideas y proyectos del mundo moderno, ha generado en sus miembros (reducidos por esta historiografía al sector clerical) actitudes fanáticas, violentas e intransigentes, con un accionar político muy activo en defensa de un statu quo, de los privilegios de las clases dominantes y de un orden conservador. De manera que la institución eclesiástica católica aparece como una de las responsables de la situación de violencia que el país ha atravesado a lo largo de su historia y prácticamente como un obstáculo para la democracia6. A su vez, en condición de institución religiosa dominante, habría sido promotora de exclusión y persecución religiosa para los grupos protestantes y evangélicos que empezaron a arribar al país desde el siglo XIX. 

			Otro grupo de publicaciones se ha centrado en las décadas de 1960 y 1970, y se ha enfocado en el rol de ciertas personalidades eclesiásticas en la conformación de movimientos revolucionarios y/o grupos insurgentes; resalta de lejos las biografías —en su mayoría simpatizantes— del sacerdote Camilo Torres Restrepo7 y, en menor medida, de miembros del grupo sacerdotal Golconda, como el obispo Gerardo Valencia Cano8. No obstante, poco se ha estudiado desde una perspectiva contextual-comprensiva que arroje respuestas satisfactorias sobre la existencia en el catolicismo de sujetos antisistema y revolucionarios que no constituyan simples casos “anómalos”, sino que sus acciones y prácticas manifiestan las contradicciones de la sociedad que se reflejan en los sistemas religiosos. Quizá las excepciones son las obras de Michael LaRosa (2000), Antonio Echeverry Pérez (2007) y de Óscar Iván Calvo Isaza y Mayra Natalia Parra Salazar (2012). 

			La primera intenta hacer un análisis global del catolicismo colombiano en las décadas de 1940 a 1960; resalta la existencia de conflictos y contradicciones internas entre el episcopado y grupos de clérigos y laicos respecto al rol que se debía tomar frente a la modernidad y los cambios sociales y políticos. La segunda expone cómo una corriente presente en la historia del cristianismo desde tiempo atrás toma un nuevo rostro en el siglo XX, en un contexto de creciente desigualdad, y desencadena acontecimientos, que, aunque sonaron sorprendentes en el momento, no se trataba de algo ajeno a la esencia del cristianismo, sino constitutivo de este. La tercera resalta el papel de los curas de tugurios, las manifestaciones sociales y en general la fractura que existía entre un episcopado colombiano integrista, conservador y una parte de las bases sacerdotales comprometidas en causas sociales; división que impidió todo tipo de diálogo y llevó a radicalizaciones de posturas. 

			Es importante advertir que la Iglesia católica y otras Iglesias cristianas poseen diversidad de corrientes, que a su vez inciden en la acción social y política de estas organizaciones religiosas. Contrario a lo se podría pensar, dado el enorme peso que tiene el aparato institucional, el catolicismo tiene una dinámica que lo lleva a emprender caminos insospechados, según la interrelación que se tenga con el entorno. Ahora, la manera de afrontar las problemáticas sociales de pobreza, desigualdad y exclusión o la violencia y los conflictos armados no deja de generar contradicciones y disensos internos. El caso más evidente es la teología de la liberación, en la que se advierte una escisión entre la perspectiva institucional y la labor de ciertos líderes (Echeverry Pérez, 2007; Bidegain, 1985).

			Así es como en las últimas dos décadas ha surgido otro enfoque que estudia el vínculo entre religión, desarrollo, cambio social, paz, reconciliación y resistencia a la violencia. Esta línea ha evidenciado cambios significativos en sujetos religiosos (obispos, sacerdotes, pastores, laicos) frente al conflicto armado colombiano y sus consecuencias. Las investigaciones realizadas, caracterizadas por su naturaleza interdisciplinar, parten de la premisa de la interrelación entre los sistemas religiosos y los procesos sociales y políticos. Además, conciben al cristianismo como un sistema religioso profundamente político. 

			Un primer grupo de trabajos aborda el papel de la Iglesia católica en los procesos de paz llevados a cabo entre el Gobierno y las guerrillas; en estos se destaca la evolución del episcopado, pues si en los años 1980 adoptaba una actitud desconfiada y temerosa frente a los diálogos (Arias, 1993), luego a partir de la siguiente década se convirtió en un actor clave para el acercamiento y la mediación entre las partes (González, 2005; Ramírez Bonilla, 2015). 

			Seguidamente aparecen las primeras investigaciones de casos específicos en los cuales lo religioso y los actores religiosos (Medina, 2018) acompañan, animan y/o lideran procesos de diálogo, de búsqueda de paz, de protección y atención de víctimas (Rodríguez Cuadros, 2020). Estas investigaciones, especialmente las que se introducen en los contextos, consideran las prácticas y representaciones religiosas como matrices de sentido en los sujetos desplazados y víctimas de la violencia; le otorgan un papel positivo, constructivo y relevante como forma de “aliviar” el dolor, dar sentido al ultraje vivido y prepararlos para “reconstruirse” ante la nueva e inesperada situación. Pero no se quedan ahí, animan también a la resistencia frente al violento, lo que se traduce en la puesta en marcha de prácticas cotidianas, algunas mimetizadas, y en asumir formas organizativas no violentas claramente activas y con sentido político (Demera, 2007; Sistiva, 2009; Rivera, 2009; Mafla, 2013; Ríos, 2015). Estas prácticas pueden estar orientadas desde “arriba”, producto de la iniciativa de los dirigentes de las instituciones religiosas, o surgir desde “abajo”, imperceptibles o con poca posibilidad de ser controladas por estos agentes. No obstante, hay que decirlo, el interés de los académicos por investigar estas acciones es, a nuestra manera de ver, aún insuficiente y falta mucho por conocer tanto en el ámbito de conjunto (análisis integrados) como de casos particulares. 

			Si las investigaciones privilegian la Iglesia católica sobre otras iglesias cristianas o sistemas religiosos, se debe no solo a la importancia histórica de la primera, sino además a que ha generado acciones claramente más visibles en torno a la búsqueda de paz, la organización social y de resistencia ante la violencia en contextos en donde se amenazó la supervivencia de las comunidades. Los cambios que se han venido generando en la institución eclesiástica colombiana y la pérdida de su influencia frente al Estado y a los poderes políticos y económicos han llevado a una actitud más resuelta de varios agentes eclesiásticos y laicales, sobre todo en zonas conflictivas con presencia estatal débil: Magdalena Medio, Urabá, Chocó, Llanos Orientales, entre otras. 

			En cuanto al caso que nos compete, el de la diócesis de Barrancabermeja, aunque es la primera vez que se aborda de manera extensa, sí ha habido, por otra parte, varias aproximaciones parciales o generales previas, las cuales se han centrado en el último tiempo (Rodríguez Cuadros, 2020; Plata y Figueroa, 2017; Barba Rincón 2012). Algunas de estas son verdaderos testimonios de vida (Díaz Ardila, 2019; Soto Ardila, 2022), que se convierten en fuentes primarias obligadas para nuestro trabajo. Por lo demás, solo en algunas de las múltiples investigaciones sobre el fenómeno de violencia en el Magdalena Medio, se ha tomado el cuidado de al menos señalar al actor eclesial en los procesos de formación de liderazgo social, pacificación y resistencia (CNMH, 2019; Bernal Cuéllar, 2014). Por lo demás fue sorprendente ver que, en el Informe Final de la Comisión de la Verdad, entregado en 2022, se omitió el papel jugado por lo religioso en el conflicto armado, a pesar de que existen diversos y variados testimonios y fuentes que lo respaldan. 

			Vale la pena señalar que, si la evolución de los estudios sobre la guerra y el conflicto armado en Colombia está confiriendo una notable importancia a la religión para comprender las iniciativas de cambio y de resistencia comunitaria, es porque las representaciones y valores religiosos son altamente estimados en estas comunidades. En este sentido, es un deber de los historiadores e investigadores sociales tener en cuenta la dinámica colectiva que de allí se deriva, ver los sistemas religiosos en su amplitud y complejidad y comprender su rol en los procesos de búsqueda de paz y reconciliación, llevados a cabo en los años recientes. 

			

			Fundamentos teóricos

			Nuestra investigación asume las orientaciones que fueron dadas por el Centro Nacional de Memoria Histórica al inicio de su labor, y que invitaban a «contar la memoria histórica del conflicto armado a partir de “casos emblemáticos” seleccionados entre investigadores y actores regionales, para, por medio de ellos, ilustrar los conflictos y disputas de la guerra, las lógicas que movían y mueven a los actores armados, los mecanismos que cada actor utilizaba y sigue utilizando en ciertas regiones para avanzar, dominar y defender sus intereses, el papel de la población civil y los impactos que los eventos tuvieron y siguen teniendo sobre la vida comunitaria y regional» (Riaño Alcalá, 2009, p. 20). Para llevar a cabo el proyecto, por una parte, adoptamos los ejes teórico-metodológicos propuestos por la memoria histórica en contextos de violencia en distintos países, y, por otra, para la consideración del hecho religioso, nos fundamentamos en algunos autores que han desarrollado sus reflexiones a partir de trabajo empírico sobre países latinoamericanos y en contextos de dominación, violencia y pobreza. 

			La memoria y la memoria histórica: origen y definiciones 

			Las preocupaciones políticas y académicas por el estudio de la memoria, como un elemento clave en la comprensión de las relaciones sociales, tienen su origen en la situación de posguerra, posterior a la tragedia humana de la Segunda Guerra Mundial. Ello implicó principalmente un cuestionamiento al objeto y misión de la disciplina histórica, que por entonces aún mantenía una concepción limitada del actor histórico y de la realización humana. En cuanto a lo primero, prefería a los grupos de poder (los «personajes que han hecho historia»), y en cuanto a lo segundo, a los actos políticos, gubernamentales y hazañas militares y otras incluidas en lo que llamaba «hechos históricos notables». El estudio problemático de la memoria como un hecho social fue una de las consecuencias de las mencionadas transformaciones generadas por las guerras mundiales. 

			En sentido práctico, la “memoria” y la “memoria histórica” surgen ante la necesidad de conocer qué fue lo que sucedió en los campos de concentración nazi y durante la dominación alemana en los países ocupados por los nazis. Así, muchos relatos de las víctimas fueron recogidos para ayudar a construir entre todos el cuadro desgarrador y espantoso de estos campos de concentración. Esa memoria, contada inicialmente de manera no académica, natural, descarnada, se utilizó para guardar un registro de lo sucedido, con la intención de generar un escarmiento y un tabú, que evitara la repetición de los hechos y ayudara además a la reparación de las víctimas. 

			Maurce Halwach (1877-1945), quien vivió el horror de los campos de concentración, desde la sociología, hizo una de las primeras conceptualizaciones sobre el término “memoria”. Según este autor, la memoria no es un proceso puramente individual, sino que se encuentra profundamente imbricada en lo social. La memoria, afirma, se construye y se articula dentro de “marcos sociales”, es decir, aquellos grupos a los que pertenecemos, como la familia, los amigos, la nación o cualquier otro colectivo con el que compartimos experiencias y valores. Estos marcos sociales, a su vez, proporcionan los esquemas y categorías que utilizamos para organizar, interpretar y recordar nuestras experiencias. De esta manera, la memoria no es un depósito pasivo de recuerdos, sino un proceso dinámico y activo que se configura a partir de la interacción con los demás (Halbwachs, 2014).

			Luego, autores más contemporáneos como Michel Foucault, Michel de Certeau, Paul Ricoeur y Pierre Nora, entre otros, han desarrollado ampliamente los conceptos de “memoria” y “memoria histórica”. De ellos retomamos a Nora, quien define el término como el esfuerzo reflexivo que hace determinada sociedad para reencontrar su pasado, que puede ser real o imaginado, para valorarlo y resaltarlo. Igualmente, se le puede definir como «…la recuperación y conocimiento de un pasado que permaneció al margen de la historia oficial de un país […] con el fin de sacarlo del olvido para que contribuya a forjar las señas de identidad del grupo y pueda utilizarse como referente para construir un futuro mejor» (Escudero, 2013, p. 37).

			Pero quizás es Paul Ricoeur quien hace los aportes más completos a la definición, significado e implicaciones del término. Este filósofo francés estudia la memoria desde una perspectiva que va más allá del simple recuerdo y la considera como la capacidad humana de conservar y evocar experiencias pasadas. En cuanto a la “memoria histórica”, la define como un proceso activo que va más allá del simple registro del pasado; es un «trabajo de la memoria» que implica una interpretación crítica, es decir, no solo recupera el pasado, sino que lo analiza e interpreta para comprender su significado. Busca identificar las causas y consecuencias de los acontecimientos. La memoria histórica se expresa en una narrativa que organiza los recuerdos fragmentados en forma de relatos coherentes. Ricoeur utiliza el término inglés “story” (historia en un sentido narrativo) para referirse a este proceso de dar forma narrativa a los recuerdos. La memoria histórica juega también un papel fundamental en la construcción de la identidad individual y colectiva. Al comprender el pasado, podemos entender quiénes somos y orientar nuestro futuro (Ricoeur, 2013).

			De manera que, para Ricoeur, el ejercicio de la memoria lleva a la acción, implica una acción consciente, un esfuerzo colectivo por rescatar el pasado, analizarlo críticamente y usarlo para construir un mejor presente y un futuro más justo. Finalmente, la “memoria histórica” para Ricoeur puede abordar temáticas difíciles como traumas colectivos. Este «trabajo de la memoria» busca la verdad y la justicia para las víctimas, por lo que permite a la sociedad sanar y avanzar.

			Así, la memoria histórica, aunque se nutre de la memoria (colectiva), no se limita a ella. La memoria colectiva, al estar anclada en los marcos sociales, puede presentar sesgos o distorsiones, ya que refleja las perspectivas y valores de los grupos que la sustentan. La memoria histórica, en cambio, busca trascender estos marcos y realizar una interpretación crítica del pasado, tomando en cuenta diferentes perspectivas y voces. De esta manera, la memoria histórica enriquece y complejiza la memoria colectiva, por lo que nos permite una comprensión más profunda y justa del pasado.

			La historiografía, por su parte, también aportó al enriquecimiento de este término, que implica, por lo demás, una acción metodológica e investigativa. Así, en el marco más amplio de las preocupaciones por las mentalidades, la cultura y la historia popular, áreas que irrumpieron en la historiografía con escuelas como la de los Annales o la historia social, la memoria ha venido tomando parte en los estudios de cada vez más historiadores, en el reconocimiento de su tenaz presencia en el proceso de investigación, y también como objeto y método de investigación, en búsqueda de una historia cada vez más total.

			Sin duda, estos saltos han demandado mayores esfuerzos teóricos y la toma de posición cada vez más decidida por el enfoque interdisciplinario de las ciencias sociales. Además, han traído consigo el auge de las tendencias subjetivistas y relativistas que procuran el “discurso”, bastante atractivo para muchos, de que las elaboraciones intelectuales de la historia y de las demás ciencias sociales son simples narrativas sin ningún valor de verdad objetiva. Sin embargo, la inclusión de las subjetividades en las investigaciones de las ciencias sociales no implica deslizarse hacia el relativismo filosófico. De hecho, tener en cuenta y, aun, tomar como método y fuente de estudio la subjetividad, debe contribuir a ampliar los horizontes de nuestro conocimiento objetivo de la sociedad.

			Como parte de las preocupaciones legítimas de la historia se encuentra la posibilidad de historiar la memoria, es decir, llevar a cabo el estudio crítico de las representaciones, interpretaciones y sentidos del pasado que han sido la base de identidad de diferentes grupos sociales a lo largo de la historia. Ello implica considerar elementos problemáticos como el estatus y lugar social de los actores, las configuraciones de poder y tensiones políticas en las que están insertos y las luchas en torno al sentido del pasado en que están involucrados. Lo indica así Jelin (2002): «La dinámica histórica de la memoria, entonces, requiere ser problematizada y estudiada. La ubicación social de los diversos actores y sus sensibilidades, la conformación del escenario político en el que están insertos, y las luchas de sentido en las que están embarcados, son algunos de los elementos que ayudan a explicar estos cambios de sentido». El ejercicio investigativo que se presenta implica esfuerzos por analizar y establecer conclusiones acerca de los contenidos de la memoria de las víctimas en este conflicto armado. Esto es abordar la memoria como objeto de investigación de la historia.

			La memoria es portadora de información factual. Los recuerdos, además de los sentidos que las personas atribuyen a aquello que han vivido directamente o a las experiencias de otros que les han sido transmitidas, contienen la referencia a hechos ocurridos realmente. Esto permite tratar a las narraciones y las expresiones concretas de la evocación de la memoria como documentos legítimos para la investigación histórica. De manera análoga a cómo opera el tratamiento de los documentos escritos, las narraciones (registradas de manera escrita u oral), las expresiones artísticas y hasta las colecciones de objetos de diverso tipo que concentran la memoria pueden ser consideradas como documentos en un marco problemático de investigación. En el caso que se propone, la narración oral, producida en el desarrollo de entrevistas a personas víctimas, es el “formato” de evocación de la memoria. Así, el proceso de adquisición de datos en la rememoración que se lleva a cabo en la investigación implica de hecho una construcción de datos, en donde cumple un rol clave la persona que investiga, pues establece una ruta, unos criterios, unos límites en el proceso de la memoria.

			Se arguye que la memoria no puede ser una fuente válida de conocimiento debido a su carácter selectivo, fragmentario y fácilmente manipulable. Ante esta opinión, cabe alegar que la memoria es tan solo una de las fuentes a las que puede acudir un historiador. Este deberá, de acuerdo con sus conocimientos e instrumentos, valorar si la información que recibe por esa vía es fiable y, por tanto, digna de ser utilizada o no para la reconstrucción histórica de lo sucedido (Escudero, 2013, p. 38).

			A pesar de ello, la memoria histórica ha ganado un lugar muy importante no solo en los análisis de historiadores e investigadores interesados en el pasado reciente de grupos subalternos, marginados y violentados, sino que se ha concretado en iniciativas políticas en países como España, donde fue estipulada como ley del Estado en el año 2007 y fue encaminada a la reivindicación de las víctimas de regímenes políticos de ese país.

			En Latinoamérica también se ha desarrollado esta línea. Debido a los turbulentos procesos políticos que enfrentaron sus naciones entre las décadas del sesenta y del ochenta del siglo XX, y como resultado de la violación al derecho internacional humanitario y, en general, de los derechos humanos, se abrió un campo de reivindicación de las víctimas con estrategias para la visibilización de profundas agresiones, estigmatizaciones sociales y fuertes conflictos que dejaron marcas visibles en las comunidades sometidas. 

			En Colombia, por su parte, el uso de la memoria histórica es relativamente reciente, y aunque ya sociólogos como Orlando Fals Borda, Alfredo Molano o Arturo Alape venían trabajando en esta dirección, como magníficos y respetados pioneros, su “popularización” (por decirlo así) se dio a finales de la década de 2000 con la creación del grupo de Memoria Histórica, convertido en el Centro Nacional de Memoria Histórica (CNMH). Esta institución propició a su vez que las universidades y centros de investigación emprendieran un creciente número de proyectos para recuperar la memoria histórica del conflicto armado colombiano, lo cual tuvo implicaciones en los ámbitos de justicia, verdad y reparación. 

			Nuestro uso de la memoria histórica

			A partir de lo mencionado, reconocemos que la construcción de la memoria es un acto político, una práctica social y una actitud ética. La manera como las personas recuerdan el pasado distribuye responsabilidades entre los distintos actores del conflicto y evalúa moralmente su conducta. Así, las personas, desde sus memorias, enjuician las decisiones y estrategias de los actores en disputa y adoptan distintas posturas ante el orden, las instituciones, los actores políticos y sociales.

			Las memorias tanto individuales como colectivas son a la vez políticas, sociales, culturales e históricas. Los recuerdos que aprendemos a juzgar como inocuos, impropios o abiertamente contrapuestos al interés de la nación, las instituciones, los grupos o las comunidades tienen muy poco de azar y mucho de construcción política y social (Riaño Alcalá, 2013, p. 34). De esta manera, entendemos que la memoria hace parte de los procesos de construcción de los marcos interpretativos desde los que individuos y colectivos se construyen como actores, que comparten un pasado y por eso mismo un presente y un futuro, y desde allí actúan sobre la realidad y se movilizan. 

			Reconstruir la historia de lo acontecido, permitir que distintas voces describan y expliquen lo sucedido constituye un recurso muy valioso que puede ayudar a: 

			 

			•	Identificar las responsabilidades por los hechos: quiénes lo hicieron, con qué y para qué intereses. 

			

			•	Permitir recuperar las biografías de las víctimas, fallecidas o no, y rescatar su dignidad. 

			•	Generar conciencia social de que las víctimas son sujetos de derechos vulnerados por las acciones de otros.

			•	Compartir con personas que han vivido experiencias similares y comprender las respuestas que provoca una violación a los derechos humanos. 

			•	Aliviar la carga del silencio y contribuir a la elaboración de procesos de duelo. 

			•	Ser un primer paso para la justicia y la reparación (Riaño Alcalá, 2013; Jelin, 2002). 

			•	Rescatar para la posteridad la labor ingente de quienes no asumieron una actitud pasiva y buscaron resistir, crear, organizar y forjar acciones de paz aun en medio de la oscuridad de la guerra. 

			 

			Para la construcción del relato histórico, la memoria debe ser entendida como las herramientas mediante las cuales los individuos y sociedades construyen un sentido sobre el pasado; es objeto, fuente y método para la construcción del relato histórico. “Objeto” porque busca desarrollar una narrativa que dé cuenta de las razones que posibilitaron el surgimiento y evolución del conflicto armado colombiano, y que dé lugar a las voces de las víctimas en el registro histórico. Es “fuente” porque la memoria se convierte en el centro –eje– de la narrativa que se le propone a la opinión. Es “método” porque la labor de la memoria histórica busca tanto la reconstrucción rigurosa de los hechos como la reconstrucción rigurosa de las memorias (Portelli, 1991). 

			La memoria histórica reconoce el carácter político de la memoria y el papel fundamental de la memoria histórica en los procesos de democratización en situaciones de conflicto. También es un escenario para el diálogo, la negociación y el reconocimiento de las diferencias con miras a un proyecto democrático e incluyente de superación del conflicto armado. Además es una forma de justicia, una forma de reparación que complementa, pero no sustituye, las obligaciones de reparación del Estado y la sociedad, y es además un mecanismo de empoderamiento de las víctimas. El derecho a la memoria y el reconocimiento de la verdad son derechos inalienables de las víctimas, de quienes resistieron y de la sociedad (Riaño Alcalá, 2013, p. 20).

			La construcción de memoria histórica busca contribuir a la reconstrucción de los tejidos sociales afectados y permeados por la violencia. El ejercicio de recordar y dar testimonio individual lleva a que este se convierta en una herramienta que da sentido al pasado y permite, por medio de la narración, un proceso de duelo sobre las pérdidas y/o de significación y valoración de las acciones de resistencia y de quienes las llevaron a cabo; también facilita la rememoración de las acciones que dignificaron a la comunidad. 

			La labor de la memoria histórica acude a fuentes diversas, pues se busca la reconstrucción rigurosa de los datos, hechos y sus cronologías, mediante fuentes como archivos, expedientes, revisión de prensa, testimonios orales y entrevistas grupales e individuales a testigos de los eventos. En este sentido, se propone ofrecer marcos interpretativos sobre las dinámicas del conflicto regional y nacional para que las vivencias individuales se transformen, después de un análisis concienzudo, en narrativas históricas locales, regionales, que aporten a la historia nacional.

			Religión, movimiento social y resistencia

			A pesar de los procesos de laicización del Estado y secularización de la sociedad, en países como Colombia, los campos político y religioso siguen intercomunicados. Por tanto, al hablar de cambio social, o cambio político, lo religioso desempeña un papel fundamental. En esto coincidimos con François Houtart, para quien, en sociedades como las latinoamericanas, tradicionalmente el agente religioso ha estado detrás de las motivaciones de prácticas y proyectos políticos, movimientos sociales y diversas formas de participación politicosocial. Estos sucesos han adquirido mayor vitalidad o fortaleza cuando lo religioso está incluido como actor, bien como promotor, o bien como factor de contención. En palabras de Rafael Ávila Penagos (1998), los sistemas religiosos tienen una capacidad, «una gestión moral para influenciar la opinión de personas y sociedades, y por su medio, sus prácticas sociales» (p. 373), que se revelan claves para consolidar un proyecto o resistir a este. Una participante de un taller con organizaciones religiosas que trabajan por la paz ejemplifica cómo opera esto: 

			 

			

			Entendimos que la espiritualidad no es solamente hablar de Dios. Espiritualidad es lo que yo hago y le brindo a mi hermano. Es la disposición que yo tengo y que me anima a servir. Es algo que a mí me movió porque pensábamos que la espiritualidad era hablar de Dios y aquí nos llevaron a reflexionar sobre lo que dice el apóstol Santiago, “¿qué nos ganamos con decirle al hermano que te vaya bien, que hoy comas bien, pero yo no le doy nada para satisfacer esas necesidades?” Entonces, la espiritualidad no es un vocabulario, es como vivo yo mi vida, cómo actúo en la comunidad, qué hago por los demás (Pereira, 2007, p. 7). 

			 

			Se genera así una nueva interpretación de la fe, usada en clave de liberación y que asume rasgos antropológicos: Dios se revela a las comunidades humanas que creen en sí mismas, es decir, que poseen una práctica correcta, sociohistórica y trascendente de sus identidades personales, comunitarias y étnicas, y la proyectan con mayor o menor conciencia. Esta fe resiste en medio del terror de la guerra y la incertidumbre, es creativa a la hora de organizar a la comunidad, enfrenta al modelo económico dominante, es solidaria, celebra la vida y genera esperanza. 

			Una vez el proceso se pone en marcha, la conciencia religiosa da a los actores la capacidad para llegar hasta el límite y vencer el miedo y los naturales temores, pues para el creyente lo espiritual está por encima de lo temporal, y cuando un actor social y religioso considera que la divinidad está de su parte, se siente incontenible. 

			Al hacerlo, «inevitablemente debe ocurrir una trasposición de códigos políticos a códigos religiosos, de manera que la gente pueda justificar y comprender lo que busca realizar» (Plata Quezada, 2011, p. 504). Tal interacción genera una serie de imágenes culturales (“modelos culturales” los llama Houtart) (Houtart y Lemercier, 1990; Houtart, 1964) que median la lectura del mundo y construyen nuevas actitudes, disposiciones y predisposiciones que orientan el rumbo de los procesos de resistencia. Ahora, los grupos que ostentan el poder y quienes generan violencia hacen lo mismo: construyen sus modelos culturales basados en códigos donde lo religioso ocupa un lugar y un papel específico, de manera que converjan con sus intereses. Se conforma así «una confrontación de modelos simbólicos basados en lo religioso, confrontación que no se queda afuera, sino que se traslada al interior de las instituciones religiosas, donde se dan dos formas de producción de sentido tan antagónicas como los intereses de los actores sociales que representan» (Plata Quezada, 2011, p. 504). 

			En la historia de Colombia, se ven varios casos que responden a la lógica descrita. Lo religioso ha sido agente de legitimación o deslegitimización de los sistemas políticos y de movilización para defender una causa política, o para resistir ante fenómenos que amenazan con la integridad y supervivencia de grupos particulares o de la sociedad misma. De esta forma, la investigación propuesta desea resaltar cómo lo religioso tiene un enorme poder para alentar, movilizar y sostener propósitos, causas y proyectos de resistencia frente a los violentos, y además contribuye a generar esperanza aun ante la propia muerte.

			Metodología

			Siguiendo los postulados y recomendaciones de la memoria histórica, nuestra investigación combinó la memoria oral de líderes eclesiales vinculados a la pastoral social de la diócesis de Barrancabermeja con una amplia documentación escrita, visual y audiovisual. El Centro Nacional de Memoria Histórica de Colombia (CNMH) propuso, para una mejor comprensión de las dinámicas del conflicto armado reciente, de sus efectos y daños al tejido social, pero también de sus acciones de resistencia y superación, la construcción de “casos emblemáticos”, que debían atender alguno de estos principios: su representatividad, es decir, que “recoge” y ejemplifica un grupo de casos de características similares, o su particularidad, es decir, el caso en sí mismo ofrece características particulares que el equipo considera deben ser conocidos y difundidos, bien por su crudeza o bien por ser ejemplo para una pedagogía de la paz.

			Para seleccionar el caso de estudio, el equipo investigador realizó algunos contactos previos con organizaciones religiosas con presencia en la zona (Santander y el Magdalena Medio), y seleccionó tres casos: el de la pastoral social de la diócesis de Barrancabermeja, el de la pastoral social de la diócesis de Socorro y San Gil (Santander) y el de la Iglesia evangélica cuadrangular de El Garzal, en Simití, Bolívar. Queríamos estudiar los tres, pero por cuestiones de presupuesto y tiempo nos concentramos, en su momento, en uno solo (el Garzal)9 y esperamos el apoyo financiero necesario para continuar con los otros dos, pues estos casos eran muy amplios en el tiempo y muy complejos de abordar en las condiciones que teníamos en ese momento. 

			Finalmente, gracias al Ministerio de Ciencia y Tecnología y al Centro Nacional de Memoria Histórica pudimos trabajar el caso, quizá, más llamativo de todos: el de la diócesis de Barrancabermeja. Este posee las dos características sugeridas por el CNMH: es representativo, pues ejemplifica otros casos similares a lo largo del país que no han sido estudiados, y además es particular, porque es, sin duda, uno de los procesos más completos, largos, estables y exitosos de organización social popular para la búsqueda de mejores condiciones de vida, resistencia ante el conflicto armado y búsqueda de paz, en una región caracterizada históricamente por ser convulsa. 

			Previamente habíamos realizado un acercamiento a sus generalidades y publicado un artículo al respecto (Plata y Figueroa, 2017). También, avanzamos en la búsqueda de fuentes, gracias a la intermediación del padre Eduardo Díaz Ardila, uno de los protagonistas de esta historia y que por entonces se encontraba escribiendo sus memorias. Hubo una coincidencia de intereses, de manera que rápidamente nos proporcionó los contactos necesarios, quienes en su mayoría gustosamente aceptaron darnos su testimonio y compartir sus narrativas. Asimismo, los encargados de la pastoral social nos permitieron hacer una copia parcial de los documentos que existían en sus archivos. Al reanudar el proyecto, el entonces director de pastoral social, el padre Eliécer Soto Ardila, con el visto bueno del obispo diocesano, monseñor Ovidio Giraldo Velásquez, nos facilitó hacer una copia más completa de los documentos de la pastoral social, que estaban ahora en el fondo acumulado de la curia de la diócesis. En total realizamos más de 45.000 fotografías a documentos y 18 entrevistas a profundidad.

			Sobre las entrevistas y la memoria oral

			

			Estas se hicieron a partir de un formato semiestructurado que dio libertad a los participantes para narrar y contar su memoria, en su propio ambiente (sus oficinas de trabajo o sus propios hogares), lo cual generó confianza y tranquilidad en los participantes; en general, todos narraron su historia de vida. Algunas entrevistas, como la realizada al padre Eduardo Díaz, constaron de varias sesiones, hechas en fechas diferentes. También se hizo una entrevista colectiva y un taller de memoria con miembros de la organización Mujer Paz, Pan y Vida, en el que se construyó una línea del tiempo de procesos de victimización y resistencia. Se tomaron los testimonios de varios líderes y exintegrantes de la pastoral social de las décadas de 1970, 1980, 1990 y 2000, además de mujeres participantes en entidades como Mujer, Paz, Pan y Vida y la Organización Femenina Popular. 

			Vale decir que la gran mayoría aceptó que sus nombres aparecieran en las publicaciones y expresaron sentirse honrados de que sus acciones fueran recogidas para la posteridad. Para ellos era importante que la memoria de sus acciones de tantos años no fuera borrada por las arenas del tiempo, como ha sucedido con otros procesos de organización social, eclesial y comunitaria llevados a cabo en la historia de Colombia. Infortunadamente, algunos de los entrevistados fallecieron en el lapso que pasó entre su testimonio y la redacción de este documento. 

			Las entrevistas se estructuraron de manera que posibilitaran un encuentro respetuoso y seguro de escucha de parte del entrevistador, permitieran la narración histórica y ofrecieran un testimonio vivo de parte del entrevistado. Las entrevistas procuraron que las preguntas y la actitud del investigador suscitaran la evocación de recuerdos, la construcción de un relato detallado sobre ciertos eventos en el pasado, en donde la víctima narrara su historia de vida, de manera que el entrevistado pudiera ser contextualizado. 

			Las historias de vida contribuyen a la tarea de elaboración de memoria histórica y a la dignificación de los actores de los procesos, en la medida en que el relato de vida de una persona se convierte en un medio con el que se conserva su memoria y se le rescata del silencio o de las versiones segmentadas sobre quiénes fueron, cómo eran, lo que hacían, lo que pensaban, lo que sufrieron (Gonçalves y Kleba, 2007).  Los testimonios recibidos fueron grabados, transcritos y se tomaron como base de la narrativa de los procesos, con la contextualización, complementación y corrección (por ejemplo, en datos precisos o fechas) que nos proporciona la documentación hallada en los archivos y la bibliografía de apoyo.

			Sobre las fuentes primarias escritas

			Fue muy satisfactorio poder acceder a fuentes documentales directas. Con frecuencia la construcción de memoria histórica tiene la dificultad de no poder contar, por muchas razones, con documentación de primera mano, y tiene que recurrir a la prensa y otros medios de comunicación como principal apoyo, lo cual es un problema, debido al profundo sesgo que esta ha tenido a la hora de tratar temas como los movimientos sociales, el conflicto armado colombiano y la relación de la Iglesia y actores eclesiales en todo ello. 

			En este sentido, pudimos acceder al archivo (en realidad un fondo acumulado) de la diócesis de Barrancabermeja, principalmente a las décadas que van de 1960 a 2010, y realizar más de 45.000 fotografías de esta documentación. Con este material, y otro más que hemos recogido de distintos lugares, creamos un fondo digital que se incorporó al Archivo Histórico Regional de la Universidad Industrial de Santander. De la documentación recogida, analizamos principalmente proyectos, informes, folletos, actas, relaciones, reflexiones, cartas y recortes de prensa, entre otros. También usamos las memorias completas del padre Eduardo Díaz, publicadas por sus familiares tras su muerte en 2019.  Las fuentes escritas complementan las fuentes orales, agregan nueva información, corrigen datos y ayudan a la comprensión y contextualización. 

			Para la lectura y procesamiento de las fuentes construimos un cuestionario de investigación compuesto por preguntas estructuradas en ejes. Estas preguntas buscaban indagar sobre el origen de los proyectos realizados, sus líderes, los principios que los inspiraron, las estructuras organizativas, las acciones significativas, las redes de apoyo, las relaciones con otros actores —internos y externos— y los resultados. También se interesaban por la manera como confrontaron a los grupos armados presentes en la zona, las victimizaciones y el rol desempeñado por la fe y lo religioso en todo ello. Este cuestionario sirvió para orientar las entrevistas, leer y fichar las fuentes primarias escritas. 

			Finalmente construimos un relato histórico que comprende el período que va principalmente de 1970 a 2008 —sin contar los antecedentes—, dividido en tres capítulos que abarcan cada uno un momento histórico marcado por el contexto vivido, por los enfoques y talantes del obispo diocesano correspondiente (Bernardo Arango, Juan Francisco Sarasti, Jaime Prieto Amaya) y las características asumidas por la pastoral social para abordar este momento. 

			Los autores esperamos de corazón que este trabajo, que implicó mucho esfuerzo y dedicación, sea bien recibido por las comunidades y agentes eclesiales y sociales de la diócesis de Barrancabermeja y del Magdalena Medio colombiano, pues queremos que se vean reflejados y dignificados en esta historia. Asimismo, que la Iglesia católica reconozca el valor de tantas acciones, muchas de ellas osadas, creativas y profundas, llevadas a cabo por sus miembros, y se anime a apoyar con más ahínco las pastorales incisivas, creativas y liberadoras. También, que los agentes estatales comprendan la importancia que las comunidades de fe pueden tener en la solución definitiva del conflicto armado colombiano y la construcción de una paz integral y duradera. Finalmente, que la comunidad académica: historiadores, investigadores sociales y estudiantes, principalmente, reciban esta memoria como un aporte desde la región para la comprensión de las dinámicas socio-religiosas y su incidencia en la construcción de la vida nacional. 

			
				
						1	Inicialmente como Grupo de Memoria Histórica.


						2	Barrancabermeja, Puerto Wilches, Sabana de Torres, San Vicente de Chucurí, Betulia, El Carmen de Chucurí, Simacota, Puerto Parra, Cimitarra y Bolívar. 


						3	Simití, San Pablo y Cantagallo.


						4	Puerto Nare, Puerto Berrío y Yondó. 


						5	Las siguientes consideraciones son tomadas en parte de dos artículos que hemos publicado previamente, a los cuales remitimos para una visión más completa (Plata y Vega, 2015; Plata y Torres, 2024).


						6	Entre las obras más significativas están González (2006), Grupo de Investigación Religión, Cultura y Sociedad (2008), Arias (2003), Figueroa (2009) y Vásquez (2007).


						7	Camilo Torres Restrepo es el caso más estudiado, con una producción que comprende cientos de obras, quizá miles, según algunos informes. Posiblemente el libro más difundido (y también uno de los primeros en aparecer) es el de Walter Broderick (1977) que data de los años setenta. Por otra parte, uno de los textos más recientes lo escribieron Antonio Echeverry y Mariana Rivera (2022). También podemos destacar, por su rigurosidad, el trabajo de Orlando Villanueva, centrado en el pensamiento político de Camilo (Villabona Martínez, 2007). 


						8	Gerardo Valencia Cano es menos conocido, si bien en los últimos años se han realizado algunas investigaciones sobre su figura, entre las cuales se destaca la obra de Antonio Echeverry Pérez (2017). Sobre el grupo Sacerdotal Golconda, véanse: Weiss y Belalcázar (1969), Restrepo (1995), Pérez Prieto (2016).


						9	El caso del Garzal produjo un libro (Plata Quezada, 2018).


				

			

		

	
		
			En busca de la transformación social 1970-1984

			El origen: una continua zona de misión 

			Solo hasta finales del siglo XIX se emprendió en forma el proceso de colonización de la región que hoy conocemos como el Magdalena Medio, extenso valle interandino que sigue el curso del río Magdalena, y cuyos límites, al sur, se encuentran en los rápidos circundantes a la población de Honda (Tolima) y, al norte, en la entrada a la llanura del Caribe. Esto no significa que no hubiese presencia de pobladores allí, pero ciertamente durante los primeros siglos de colonización occidental este era un lugar muy poco habitado. Por una parte, estaban los restos de comunidades indígenas sobrevivientes, como los yariguíes, carares y opones, adaptadas a las cálidas temperaturas del lugar (+30°) y a una alta humedad, y quienes desde tiempos coloniales se resistieron a ser conquistadas y por ello eran temidas (Aprile, 1997). Por otra parte, los colonos españoles y sus descendientes apenas habían establecido, al alborear el siglo XIX, algunos sitios con pocas casas (chozas) que servían como lugares de referencia y de parada para los viajeros que subían y bajaban por el río o para comerciantes de maderas y carbón vegetal. Uno de estos poblados fue Puerto Nare, fundado en 1750 y que buscaba servir de punto de penetración y colonización de la región de Antioquia; otro era el sitio de Bermejales, cuyo nombre se refería al color rojizo de su tierra. En el siglo XIX se hicieron algunos tímidos esfuerzos por colonizar el lugar, infructuosos todos, incluidos dos intentos de creación de parroquia, en 1848 y 1868 (Barba Rincón, 2012). 

			Por entonces las zonas selváticas y los Llanos Orientales eran consideradas todavía zonas de exilio para presos políticos, y eran vistas con temor, porque el ingreso a estos territorios llevaba a adquirir alguna enfermedad como la fiebre amarilla o el paludismo. Lo mismo sucedía con las riberas del río Magdalena, que, aunque era la principal arteria del país y era cruzado de norte a sur desde la misma época de la Conquista, pocos se adentraban más allá de sus riberas, llenas de bosques majestuosos y animales desconocidos. Las selvas de la región servían entonces como refugio para soldados, desertores, prófugos y guerrilleros.

			Al finalizar el siglo XIX las necesidades de puertos estables en el río Magdalena, que permitieran mejorar y consolidar las rutas de exportación e importación de productos de Europa para los estados —y luego departamentos— de Santander y Antioquia, hizo que se dieran pasos más decididos para colonizar la región. En el lado occidental del río se construyó un ferrocarril que partía de Medellín y llegaba a Puerto Berrío, población fundada en 1875; en el lado oriental se inició, en 1908, la construcción del ferrocarril de Bucaramanga a Puerto Wilches, obra que, sin embargo, concluyó tan tarde, que el transporte por carretera ya había superado en parte la misión del tren. 

			También la evangelización de esta región fue tardía y solo empezó a finales del siglo XIX. Fue liderada por los jesuitas, que habían reanudado su presencia en el país en la década de 1880, luego de continuas expulsiones y turbulencias10. La constitución de 1886 y el concordato con la Santa Sede parecían garantizar —como así sucedió— su presencia estable en el país. Al régimen conservador le interesaba de sobremanera contar con la Iglesia como argamasa de la nación, a través de una alianza que garantizaba la tutela de la educación y otros privilegios que habían sido desechados durante el olimpo radical. Por otra parte, los gobernantes civiles y eclesiásticos consideraban vital, para sus propósitos de consolidación del Estado, la implementación de misiones, como instrumentos para llevar la presencia de la “civilización cristiana”, del “orden” y de las instituciones a las tierras bajas del país, bellas, ricas en recursos, pero muy cálidas, húmedas y malsanas, por lo cual hasta entonces no habían sido incorporadas al Estado más que en los mapas. 
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			Región del Magdalena Medio. Elaboración propia

			De manera que apenas al finalizar el siglo XIX, a la par que se adelantaba la apertura de caminos y primeras vías férreas, tanto la Santa Sede como las diócesis de Cartagena y Santa Marta se preocuparon por misionar en la región del río Magdalena. El proceso inició desde la ciudad de Mompox y continuó río arriba. En 1885, el jesuita Lorenzo Azurmendi hizo de esta población un lugar de avanzada para misiones, pero fue Mario Valenzuela S. J. quien comenzó a vincular de manera más profunda a los jesuitas con la región (Cadavid Bringe, 1996, p. 36). Él y otros religiosos como Nicanor Rodríguez S. J. se dedicaron a predicar misiones en los pueblos; hacían recorridos especialmente durante los tiempos “fuertes”: Semana Santa, Navidad y festividades. No obstante, los frutos eran escasos: el trabajo era demasiado arduo, ya que solo podían visitar los caseríos cada tres o cuatro años y los pocos habitantes estaban dispersos. A lo largo del río solo había unas pocas poblaciones como Puerto Berrio, El Banco y Mompox, que eran parroquias y tenían cura permanente; los demás caseríos estaban desamparados y cuando lograban contar con algún sacerdote, por lo general se trataba de alguien que había escapado de su jurisdicción, y que no se caracterizaba por su buen ejemplo (Soto, 1999)11.

			En 1895 el villorrio de Barrancas Bermejas (que contaba con unos 400 habitantes y dos calles) fue incorporado a la recién creada diócesis del Socorro, y su obispo, Evaristo Blanco, se interesó por el lugar. Por eso pidió, en 1904, al cura de San Vicente de Chucurí asistir de vez en cuando a hacer bautizos y a impartir los sacramentos a una población que se dedicaba a la minería, a la pesca y al comercio de maderas (Barba Rincón, 2012).   Tres años más tarde fue el mismo obispo Blanco quien viajó a Barranca y sus inmediaciones, en una visita pastoral que realizó a la parroquia de San Vicente, a la que pertenecía. Al tiempo, en 1905, el inspector de policía del ahora corregimiento de Barrancabermeja logró que los pobladores construyeran una pequeña capilla, muy rústica y con techo de paja, para que sirviera de lugar de celebración cuando el párroco de San Vicente visitara el lugar. La zona no dejaba de producir temor a unos y otros, por las fiebres y el calor. Y no sin razón: el 19 de Julio de 1922 falleció insolado el obispo de la diócesis del Socorro, Antonio Vicente Arenas, en el camino de regreso después de su segunda visita pastoral a Barrancabermeja12.

			Al tiempo, nuevas expediciones confirmaban la existencia de petróleo en la zona. Aunque los indígenas de la región ya lo conocían desde tiempos antiguos, dado que existían fuentes que emanaban el líquido a la superficie, fue su uso en la era industrial el que hizo que los capitalistas se interesaran por este mineral. José Joaquín Bohórquez visitó la región, recogió muestras y regresó a Bogotá en búsqueda de socios. Roberto de Mares aceptó unírsele y conformaron una empresa en 1905, a la que el Gobierno nacional le otorgó la concesión de explotación: es la famosa Concesión de Mares. Luego, bastó esperar un poco: en 1916, De Mares negoció con la multinacional estadounidense Tropical Oil Company el traspaso de los derechos de explotación, y la petrolera se estableció en la región (Serrano Besil, 2013). La explotación del negro líquido señaló el inicio de la colonización intensa de la región, que implicó la rápida desaparición de las comunidades indígenas que aún sobrevivían13. 

			 

			[image: ]

			Pozo petrolero El Centro, cerca de Barrancabermeja. 1930. 

			Fuente: Archivo fotográfico digital de Santander, UNAB

			Intuyendo lo que venía, dos años antes de que se firmara la Concesión de Mares, en 1908, el nuncio apostólico fundó la Misión del Río, como un plan para «auxiliar a los pobres de las orillas del Río Magdalena, sirviéndose de un pequeño buque que recorriera las riberas y que a su vez sirviera de residencia de los padres encargados de la misión» (Barba Rincón, 2012, p. 25). Se designó como encargado al padre Vicente Leza, jesuita. Este contrató en París la construcción del barco para la misión, pero las demoras fueron tales que se entregó solo hasta 1920 y, para colmo, las dimensiones y costos de operación no eran aptos para el río Magdalena. El barco fue vendido en 1925. 

			Mientras se creaba la misión jesuítica, la situación del lugar cambiaba radicalmente. En 1916, iniciaron las explotaciones petroleras y mucha gente comenzó a llegar cada día para emplearse como obrera de la Tropical Oil Company, conocida localmente como la “Troco”, controversial empresa norteamericana que se estableció en distintos países de Latino América para extraer el petróleo que encendía máquinas e industrias en los Estados Unidos. Otros más llegaban a proveer servicios conexos, incluidos el comercio de ropa, alimentos, utensilios, bebidas alcohólicas, y, ciertamente, para ejercer la prostitución. 

			Todo fue muy rápido. En 1922 Barrancabermeja adquirió la condición de municipio, separándose de San Vicente de Chucurí. Luego vinieron años de crecimiento acelerado en los que la industria y la ciudad establecieron una relación de sinergia muy estrecha: fue el petróleo el que modeló y dio identidad a Barrancabermeja. En 1928 la ciudad ya contaba con 8.700 habitantes, de los cuales el 79 % eran hombres y solo 21 % eran mujeres. Diez años más tarde la población se había casi duplicado, con un aumento de habitantes femeninos, en buena parte jóvenes y solteras; de las 15.400 personas censadas, el 42 % eran mujeres (Serrano Besil, 2013). 

			La gente venía de muchas regiones, especialmente desde las cordilleras Occidental y Central. También desde la región Caribe subían cada día, por el río, campesinos que querían ser obreros. Las distintas olas migratorias no solo se instalaron en la ciudad, sino en la región entera, en las riberas y el valle del río y en el piedemonte andino, lo cual inició también una explotación agrícola, forestal y minera (Cadavid Bringe, 1996).

			La Iglesia y el Gobierno veían con preocupación la alta concentración de hombres en la ciudad, junto con el gran número de cantinas y locales de prostitución, pues, para ellos, esto implicaba la “degradación” moral de los habitantes. De acuerdo con Jaime Barba (2012): 

			 

			La bonanza petrolera había traído como consecuencia la proliferación de los sitios de lenocinio. Todo el sector de los alrededores de la carrilera por donde transitaba el tren que llevaba los trabajadores al campo petrolero de El Centro (hoy Av. Ferrocarril) y las zonas del precario comercio estaban llenas de bares y cantinas, atiborradas de trabajadores petroleros, que malgastaban su salario en esos sitios (p. 33).

			 

			Asimismo, según el cronista Arnulfo López: 

			 

			Al llegar el sábado en la tarde en el centro de Barrancabermeja se decía comúnmente: “llegaron los peludos”. Pero al salir el domingo por la tarde o el lunes a primera hora se decía más bien: “se fueron los pelados”. Eso, porque en los (años) treinta, el pago en la Troco lo recibían los obreros los sábados en la tarde y lo gastaban los sábados en la noche (Serrano Besil, 2013, p. 30). 

			 

			A propósito, un proverbio popular local decía que «lo que en Zapatoca es pecado mortal, en San Vicente es pecado venial y en Barrancabermeja es una obra de misericordia» (Díaz Ardila, 2019, p. 191)14.

			En las primeras actas del concejo ya se observa la preocupación por las altas tasas de prostitución existentes. Era apremiante, para las autoridades, apurar la presencia de la Iglesia y de sus instituciones, en búsqueda de que esta ejerciera su labor cristianizadora, que significaba por entonces moralizadora. 

			Esta fue una de las razones que hizo que, en 1923, el concejo acordara comprar un lote de 24 × 40 metros que sirviera para la construcción del templo católico, y otro de 18 × 40 metros para la casa cural. Las construcciones iniciaron a punta de colectas, como era la costumbre. La nueva capilla, en honor a San Luis Beltrán, se elaboró en ladrillo y zinc; el campanario se tomó de una caseta de mando de un barco del río y fue bendecido dos años más tarde (Barba Rincón, 2012). 
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			Extinta capilla San Luis Beltrán y primeros comercios en Barrancabermeja a finales de la década de 1920. Fuente: AHR-UIS, Fondo digital Caspano

			Sin embargo, lo más importante fue que los jesuitas, establecidos formalmente en el nuevo municipio, lograron que en 1927 la misión se convirtiera en prefectura apostólica, encargada a la Compañía de Jesús. Esto garantizaba el desarrollo de una futura iglesia diocesana, tanto institucionalmente como en materia catequética y evangelizadora, con proyectos propios y adaptados a la realidad local. La nueva prefectura apostólica tomaba un territorio que se desmembraba de las diócesis de Santa Marta, Nueva Pamplona y Socorro-San Gil. El área seguía siendo extensa: comprendía partes de los entonces departamentos de Magdalena, Bolívar y Santander, siempre en la banda oriental del río. Los primeros prefectos fueron los jesuitas Carlos Hilario Currea y luego Rafael Toro.

			La prefectura creó en 1932 cuatro cuasiparroquias, con sus respectivos párrocos; luego se incorporaron las parroquias de Tamalameque (Magdalena), la Gloria (Magdalena), Gamarra (Magdalena), Puerto Wilches (Santander), Barrancabermeja (Santander.) y El Centro (Santander). Por entonces el personal misionero contaba con diez sacerdotes y seis hermanos coadjutores (Soto Ardila y Núñez Suárez, 1999)15. También se fundaron colegios y se inició la construcción de una gran iglesia “digna de la población”. 

			La iglesia, que se pensaba como la principal de la ciudad, se concibió de grandes dimensiones, y se construyó en ladrillo. Curiosamente, el diseño estuvo a cargo de un ingeniero austriaco protestante (Rodolfo Knepper) y fue la Troco, cuyas directivas eran estadounidenses protestantes, la que fabricó y regaló más de dos millones de ladrillos para la iglesia (Barba Rincón, 2012). El sindicato también aportó donaciones para la construcción del templo. Las diferencias en materia de credo e ideología se superaron ante la necesidad pragmática de consolidar la presencia de una entidad religiosa que luchara contra lo que consideraban inmoralidad pública y difundiera en los habitantes principios y valores fundados principalmente en el cristianismo. Por entonces se consideraba que la religión debía encargarse de otorgar el sello moral a la sociedad y de esta manera garantizar el orden, la paz, la estabilidad y lo que llamaban “civilización”. Así fue como en 1946 el templo estuvo casi terminado y se habilitó para el culto, aunque se consagró en 1952; luego fue la primera sede de la catedral de la futura diócesis.

			La autonomía canónica de la zona en materia religiosa también avanzaba. Gracias a las gestiones de los jesuitas, en 1950, Barrancabermeja se elevó a la categoría de vicariato apostólico; su primer prelado fue monseñor Bernardo Arango Henao S. J., quien fue consagrado obispo para tal efecto. El vicariato comprendía la rivera oriental del río Magdalena, con una superficie de 19.494 km2 y 155.000 habitantes, y cuyos límites eran: hacia el norte, con el Banco (Magdalena) y Chimichagua (Cesar); al nororiente, con El Carmen (Norte de Santander), Aguachica y Río de Oro (Cesar); al oriente, con Lebrija y Girón (Santander); al suroriente, con San Vicente de Chucurí (Santander); al sur, con Simacota y Bolívar (Santander); al occidente, con el río Magdalena (Centro de Investigaciones Sociales, CIS, 1961, p. 966).
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			Vicariato apostólico de Barrancabermeja en 1960. Elaboración propia a partir de datos suministrados por el Centro de Investigaciones Sociales (1961)

			Pero Barrancabermeja y su zona circundante no eran un lugar fácil para la Iglesia. Si ella estaba acostumbrada en otras regiones a ser oída y acatada —aunque con alguna superficialidad— y ejercer un cierto “control social” bajo el amparo del régimen de unidad entre Iglesia y Estado, en la ciudad petrolera este control no se veía por ninguna parte. Según cronistas, además de la persistencia del alcoholismo y la prostitución, los habitantes tendían a vivir en concubinato y mantenían una baja práctica sacramental, que se sumaba a un cierto desdén por la instrucción religiosa. «Les parecía que con hacer bautizar y confirmar a sus hijos ya eran lo suficientemente cristianos. De la religión únicamente les llamaba la atención las procesiones, las fiestas en que hay trago, música y pólvora. El confesarse, comulgar y oír misa los domingos, son asuntos que no hacían parte de su ideal religioso» (Barba Rincón, 2012, p. 33). El historiador francés Jacques Aprile dice con exageración que «los jesuitas y monjas llegaron tarde, quizá demasiado tarde», que la Biblia arribó cuando los obreros ya leían El capital y que todo esto hacía de Barrancabermeja una «librepensadora, atea, sin conventos y con cantinas» (Aprile, 1997, pp. 257-258).
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			Iglesia del Sagrado Corazón de Jesús, que sirvió como primera catedral de la diócesis. fotografía de los autores

			Pero no se trataba de un pueblo indiferente en materia espiritual, pues ciertamente mantenía una religiosidad básica en la que se recurría a la divinidad, a la Virgen o a los santos, para buscar favores materiales y bienestar físico. Por ejemplo, hacia 1943 la devoción por la Virgen del Carmen ya había sido extendida por los Jesuitas en la ciudad y en la región, con cierto éxito, debido a que, según el misionero Ignacio Rosero:

			 

			Los habitantes de las riberas del río creen que el río les puede traer prosperidad, que de él dependen para su subsistencia, pero que al mismo tiempo, de un momento a otro, el río les puede quitar todo, pero saben que por encima de las fuerzas de la naturaleza existen otras fuerzas espirituales superiores y una de ellas es la Virgen del Carmen y en su imaginario creen que al pasear por el río la imagen de la Virgen el día de fiesta, están garantizando su bienestar por el resto del tiempo hasta la próxima fiesta, porque la virgen hace una especie de pacto con el río para que no les cause daño (Barba Rincón, 2012, p. 35).

			 

			La Iglesia como institución era respetada, aunque el pueblo la veía como aliada de los ricos y poderosos. Así fue como durante la insurrección del 9 de abril de 1948, en contra de la orden de la junta revolucionara —organizada en la ciudad en un acto de intento de autonomía—, la turba atacó y saqueó la casa cural y la sede de la prefectura apostólica. Incluso, un individuo llegó a amenazar al prefecto Bernardo Arango Henao con cortarle la cabeza si no le entregaba cien pesos. También se atacó a sacerdotes y seminaristas (Barba Rincón, 2012, p. 37). 

			Por otra parte, la Iglesia debía competir con las organizaciones sociales y los sindicatos asentados precozmente en Barranca, ciudad con un fuerte arraigo de cultura radical. Este radicalismo se dio en un territorio de frontera (interna) donde las luchas sociales estuvieron lideradas por el sindicalismo petrolero, por campesinos sin tierra y por movimientos cívicos interesados en mejorar las condiciones de vida de los barranqueños pobres, quienes tras llegar en búsqueda de trabajo no lograban acceder a los pocos puestos de la petrolera. Se trataba de luchas sociales que fueron duramente reprimidas.

			Por todo ello, la Iglesia debió adaptarse y adoptar desde muy temprano una pastoral con un acento distinto al tradicionalmente expuesto en otras zonas del país. Principalmente, se vio obligada a acercarse al mundo obrero con el objeto de hacer alianzas y, a su vez, crear vínculos con las directivas de la Troco, compuesta por norteamericanos, generalmente protestantes. Es así como en los años cuarenta y cincuenta surgieron varios sindicatos de corte católico que buscaron competir con el sindicalismo socialista, al tiempo que gestionaban recursos con la petrolera para la construcción de iglesias y casas curales. De este modo, la Iglesia católica logró expandirse y crear nuevas parroquias.
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			Manifestación obrera en Barrancabermeja, en la huelga de 1927. Foto de Floro Piedrahíta Callejas 

			La pastoral social hasta la creación de la diócesis 

			Dado el contexto, la Iglesia local tuvo que adaptar su pastoral a las condiciones de la población, marcada por el obrerismo y la minería. En 1923, a causa de los abusos que la Troco ejercía a sus trabajadores, se fundó el primer sindicato petrolero, que luego se convirtió en la Unión Sindical Obrera (USO), guiado por ideas marxistas y socialistas, las cuales, en teoría, eran anticlericales y antirreligiosas. Sin embargo, hemos visto que, en la práctica, todo se adaptaba y los propios sindicatos ayudaron a financiar la primera iglesia parroquial de Barrancabermeja. Por otra parte, la historia y características particulares de la Compañía de Jesús la han llevado a tomar actitudes pragmáticas, en búsqueda de establecer puentes. Aunque los jesuitas de la época mantenían una visión antiliberal, antisocialista y antiprotestante, por lo cual se dieron confrontaciones con los sindicatos de trabajadores petroleros ya conformados, y se miraba con desconfianza el hecho de que las directivas de la Troco profesaran el protestantismo, el recelo inicial parece haber sido abandonado poco a poco (Salej Higgins, 2009).

			Por otra parte, los jesuitas, en Colombia, eran activos propagadores de una doctrina impulsada por la Iglesia católica desde finales del siglo XIX, que buscaba afrontar el desafío que representaban los cambios socioeconómicos producidos por la industrialización. Se le conoce como “doctrina social católica”. En 1891, el papa León XIII publicó la encíclica Rerum Novarum (“sobre las cosas nuevas”), en la que invitaba a evangelizar y acompañar de forma particular a la clase obrera, para contener así su descristianización y captación por las ideologías socialistas, comunistas y materialistas. Siguiendo estas enseñanzas, en 1910, el jesuita José María Campoamor fundó en Bogotá el primero de varios círculos obreros, organizaciones que combinaban el mutualismo y el asistencialismo con la formación religiosa, y que se convirtieron en competidoras de los también nacientes sindicatos obreros de izquierda. Estos círculos se desarrollaron principalmente en Bogotá, Medellín, Cali y Barranquilla, ciudades centros del proceso de industrialización en Colombia. 

			En 1931, una nueva encíclica, Quadragesimo Anno, de Pío XI, impulsó la acción católica y sus organizaciones derivadas, en búsqueda de una mejor y más intensa acción pastoral de la Iglesia en el campo político y social. La idea era «defender a la Iglesia» y preservar a los creyentes de una descristianización progresiva que se daba en Europa, y propugnar por la creación de partidos políticos católicos y organizaciones diversas en sectores como la clase obrera, los jóvenes, los estudiantes y los profesionales16. El proyecto, pensado para la realidad europea y norteamericana, se implantó en Colombia, si bien aquí la tal descristianización estaba muy lejos de darse. Por otra parte, y en una clara adaptación al agitado ambiente local, en un comienzo estas organizaciones se apuntaron a chocar con los gobiernos de la república liberal (1930-1945) y en defensa de los intereses institucionales del clero y hasta del partido Conservador, y llegaron a tomar actitudes conflictivas que demandaron la intervención de la Santa Sede (Williford, 2011). No obstante, también se lograron experiencias de pastoral obrera y juvenil, que a la larga produjeron semillas para el futuro. 

			En el campo de la pastoral obrera, bajo el liderazgo de los jesuitas y otras comunidades religiosas, se dio un impulso al nacimiento de sindicatos católicos, que buscaban organizar a los trabajadores en clara competencia con los sindicatos de corte liberal y de izquierda. Se crearon sindicatos de todo tipo: desde aquellos de tipo obrero-industrial, pasando por los de artesanos y de trabajadores independientes, incluidos loteros, emboladores y hasta de empleadas del servicio doméstico (Plata Quezada, 2013). 

			Para coordinar esfuerzos, en 1944, la Iglesia colombiana creó la Coordinación de la Acción Social Católica, que centralizó las iniciativas en este campo que hasta entonces se desarrollaban de manera aislada. Por medio de esta coordinación se erigió en el país, en 1946, una de las dos principales centrales obreras: la Unión de Trabajadores de Colombia y además la Federación Agraria Nacional (FANAL), ambas dirigidas espiritual y políticamente por los propios jesuitas, para organizar a los trabajadores de la ciudad y del campo (Calderón, 2012).

			Esto hizo que, en la siguiente década y media, el asociacionismo y el sindicalismo de corte católico florecieran en muchas partes del país, aun donde no había clase obrera, implantados por obispos que buscaban seguir fielmente las indicaciones de Roma. Esta época “dorada”, si se quiere, del asociacionismo católico, llegó a su fin en la década de 1960, cuando la Iglesia colombiana dejó a un lado la pastoral obrera, en parte asustada por la radicalización de las propias bases, pero, además, porque desde el Estado y sectores del poder político y económico se iniciaba un progresivo proceso de desacreditación, contención y destrucción de estas organizaciones, que también inquietaban a las clases en el poder, por la radicalización de sus exigencias y objetivos. 

			En el caso del vicariato apostólico de Barrancabermeja, era apenas obvio que, al estar dirigido por los jesuitas, iba a desarrollar una pastoral obrera. Lo que sí fue extraño —o quizá no por las circunstancias locales— es que iniciara tardíamente, con un retraso de más de diez años respecto a otros lugares. En todo caso, se aprovechó que en 1951 la Tropical Oil Company devolvió los campos petroleros al Gobierno de Colombia, tras lo cual se creó la Empresa Colombiana de Petróleos (Ecopetrol). Debido a que los contratos colectivos anteriores claudicaban, era necesaria la creación de un nuevo sindicato que asumiera las relaciones con la nueva empresa. Por eso, directivos y eclesiásticos aprovecharon la coyuntura y al día siguiente del traspaso y creación de Ecopetrol, los jesuitas conformaron el Sindicato de Trabajadores de la Empresa Colombiana de Petróleos (Sincopetrol), de filiación católica y patronal, asociado a la Unión de Trabajadores de Colombia (UTC). 

			Este sindicato tomó la vocería en reemplazo de la USO. La coordinación de esta acción obrera de la Iglesia estuvo liderada por los jesuitas Luis Posada, Célico Caicedo y Enrique Vélez, quienes lograron crear, además de Sincopetrol, otros sindicatos que se afiliaron a la UTC (Salej Higgins, 2009), con la intención infructuosa de sacar a los obreros de la órbita de liberales y socialistas. Sin embargo, en pocos años, la Unión Sindical Obrera renació y tomó el control del sindicalismo local. Pero durante el breve lapso en el que Sincopetrol funcionó (a final de la década de 1950 ya estaba extinto), algunos líderes sindicales se formaron en la CETRAC (Centro de Trabajadores Cristianos), escuela de formación de los jesuitas. Sin embargo, muchos de sus egresados paradójicamente engrosaron las filas de sindicatos de izquierda, como la propia USO (Díaz Ardila, 2014). También se trabajó en la formación de jóvenes obreros a través de la Juventud Obrera Católica (JOC), entidad ligada a la Acción Católica, y que funcionaba en Colombia desde la década de 1930. 
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			Grupo de dirigentes sindicales durante una sesión de formación dirigida por los jesuitas. Década de 1950. Tomada de Barba Rincón (2012)

			El sindicalismo católico estaba orientado, como se dijo, por la doctrina social católica, y se centraba en la mejora del trato, los horarios y las condiciones laborales; además, promovía una relación armoniosa entre patronos y obreros, sin cuestionar el modelo económico ni el sistema laboral y menos el statu quo político y social. Se criticaba además la lucha de clases y el supuesto ateísmo que propugnaba el sindicalismo de izquierda. 

			Por todo ello las relaciones entre el clero y el sindicalismo de izquierda fueron bastante tensas en la ciudad durante las décadas de 1950 y 1960. El fracaso del sindicalismo católico no significó que los agentes de la Iglesia cesaran los acercamientos y acciones con la clase obrera, vista siempre como elemento clave para poder influir sobre la ciudad y la región (Díaz Ardila, 2013b). 

			La pastoral obrera, de interés particular de los jesuitas, era el proyecto en el que invertían más energías, aunque también existían otros como la Acción Cultural Popular (ACPO) con su respectivo director y una acción caritativa tradicional, conformada por asilos, jardines, internados y hospitales, coordinada por Cáritas y distintas comunidades religiosas (CIS, 1961). No obstante, de acuerdo con Eduardo Díaz, cada parroquia tenía libertad en el ámbito en su accionar pastoral; no había una buena comunicación entre ellas y cada párroco trataba de responder a las necesidades locales, sin un sentido de integración (Díaz Ardila, 2013b).

			Nacimiento de la diócesis de Barrancabermeja y su realidad social en las décadas de 1960 y 1970 

			Pese a los conflictos y las irregularidades, en la década de 1960, la Iglesia local avanzó hacia su consolidación institucional, lo cual significó mayor autonomía, independencia y diversificación de sus actividades. Se había dado un rápido proceso de “maduración” eclesial. En 1961, el vicariato contaba con diez cuasiparroquias17, seis sacerdotes diocesanos, diecinueve sacerdotes jesuitas, cuatro hermanos lasallistas, ocho religiosas de San Pedro Claver, treinta y un religiosas lauritas, cinco religiosas de la Providencia, ocho religiosas vicentinas y cuatro religiosas de la Prensa Católica. Asimismo, funcionaba un seminario menor diocesano (San Pedro Claver) y nueve colegios y escuelas primarias manejadas por comunidades religiosas. También contaba con grupos de acción católica, legión de María, catequesis, liturgia, acción caritativa y social (Cáritas, SETRAC y JOC) y Acción Cultural Popular (con 45 escuelas radiofónicas en ocho cuasiparroquias). Finalmente, la Iglesia manejaba una biblioteca pública, a cargo de la Cruzada Social (CIS, 1961). 

			Lo anterior llevó a que la Santa Sede diera el último paso para la creación de la diócesis de Barrancabermeja, acto que se formalizó el 27 de octubre de 1962, justo el momento en que se iniciaba el Concilio Vaticano II, que estaba destinado a marcar una nueva época para el catolicismo global, al cambiar por completo la visión de las relaciones Iglesia-mundo, y que, por cierto, iba a incidir directamente en la nueva diócesis. Bernardo Arango Henao S. J., hasta ahora vicario apostólico, se convirtió en el primer obispo de la diócesis, y continuó administrándola hasta 1983.

			Cuando se creó la diócesis de Barrancabermeja se produjeron varios cambios estructurales: uno fue la reorganización territorial. Así, las parroquias del departamento del Cesar, antes administradas por el vicariato, se anexaron a la diócesis de Ocaña, y se incorporó todo el Magdalena Medio santandereano, antioqueño y boyacense (incluido Puerto Boyacá), por lo que se amplió el mapa de la diócesis. 

			De acuerdo con Eduardo Díaz, quien figura como cronista clave de esta parte de la historia, la diócesis de Barrancabermeja se componía de las “colas” de varios departamentos que lindaban con el río Magdalena. En la parte norte incorporaba Puerto Wilches y Sabana de Torres, que hacían parte de la arquidiócesis de Bucaramanga; al oriente estaban las parroquias de Betulia, San Vicente de Chucurí y El Carmen, que pertenecían a la diócesis de Socorro y San Gil; al sur se anexaron las parroquias pertenecientes a los nuevos municipios de Cimitarra (1966) y Puerto Parra (1981), que también hacían parte, en lo eclesiástico, de la diócesis de Socorro y San Gil. 

			Del departamento de Antioquia se agregó la parroquia del nuevo municipio de Yondó, antiguo campamento Shell de Casabe, pero que se ubicaba al frente de Barrancabermeja, al otro lado del río. También, más al sur, las parroquias de Puerto Berrío, Puerto Nare y el caserío de Virginias, que hasta entonces hacían parte de la arquidiócesis de Medellín. También, las parroquias de Estación Cocorná, Puerto Triunfo, San Miguel y Aquitania, que pertenecían a la diócesis de Sonsón-Rionegro. Del departamento de Boyacá se recibió inicialmente la parroquia de Puerto Boyacá, que pertenecía a la arquidiócesis de Tunja. 

			Por otra parte, se segregaron las parroquias que antes hacían parte del vicariato apostólico y que pertenecían a los departamentos del Cesar y Norte de Santander (Tamalameque, la Gloria, Pailitas, Gamarra), las cuales fueron incorporadas a la diócesis de Ocaña. 
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			Territorio de la diócesis de Barrancabermeja en 1965. Elaboración propia

			Así, en el momento de su creación, la diócesis de Barrancabermeja tenía una extensión de 15.800 kilómetros y contaba con parroquias de ocho municipios de tres departamentos distintos18, para un total de quinientos mil habitantes, aproximadamente. La mayoría, salvo Betulia, se encontraba en tierras bajas, y casi todas eran muy extensas. Luego se segregarían a nuevas diócesis las parroquias de Virginias, Estación Cocorná, Puerto Triunfo y San Miguel (Antioquia) y la parroquia de Puerto Boyacá (Boyacá). Más adelante, se agregaron las parroquias de San Pablo y Cantagallo en el sur de Bolívar, por su distancia de Magangué y su cercanía y comunicación asidua con Barrancabermeja. Esta incorporación duró hasta 2008, cuando regresaron a la diócesis de Magangué. 

			Otro cambio llevado a cabo fue el de disminuir la influencia de los jesuitas, que hasta entonces controlaban la mayoría de las parroquias y estamentos administrativos, para propiciar la llegada y la formación de clero secular19. Se trataba de sacerdotes que venían de cinco jurisdicciones diferentes, formados en ocho seminarios, y procedentes de ambientes culturales y religiosos tan disímiles como Antioquia, Santander, el altiplano cundiboyacense y la costa Caribe (Díaz Ardila, 2019), lo cual no dejaba de generar retos. Por otra parte, las parroquias incorporadas a la nueva diócesis también eran diversas y diferentes: algunas pocas eran andinas; otras, del piedemonte, y la mayoría, rivereñas, con todo lo que esto implica en términos de historia, costumbres y cultura. Tampoco tenían comunicación o experiencia de trabajo entre sí. Según Eduardo Díaz, esto generaba en los sacerdotes un cierto sentido de destierro, y suscitaba expectativas de traslado posterior a zonas más centrales (Díaz Ardila, 2019).

			De manera que la diócesis en esos primeros años se concentró en generar procesos de integración, alrededor de una misma identidad y de un mismo sentido de pertenencia. La diócesis de Barrancabermeja fue la primera entidad que se constituyó con la perspectiva regional del Magdalena Medio, cuando este todavía no existía en los aspectos geográficos, políticos ni económicos; cuando no había comunicación entre sus diversos municipios, y no existía en la mentalidad y cultura de las personas. La idea de unir en una misma unidad administrativa —en este caso eclesiástica— las parroquias circundantes al río Magdalena en su cauce medianero fue considerada positiva y generó en pocos años una identidad regional que poco a poco ha madurado, y que se ha fortalecido además con la construcción de vías de comunicación como la Ruta del Sol, al punto de que se ha llegado a pensar en la creación de un nuevo departamento (Díaz Ardila, 2013b). Los agentes de pastoral, heterogéneos, tenían que comprender y afrontar una realidad cultural también heterogénea y una realidad socioeconómica muy difícil y compleja. 
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			Actual catedral de la diócesis de Barrancabermeja. Fotografía de los autores

			Dependencia, marginación y pauperización urbana y rural

			Ante todo, hay que decir que, a pesar de la presencia de empresas petroleras y la enorme riqueza que se extraía de esta región y que beneficiaba a los departamentos del área y a la economía nacional, se experimentaba un profundo abandono del Estado. Según Amanda Romero, casi ningún municipio del actual Magdalena Medio recibía obras de infraestructura mínimas ni servicios públicos. La mayoría de los municipios no tenían luz ni acueducto ni vías de comunicación. Entidades creadas para apoyar a los campesinos como el INCORA (Instituto Colombiano de Reforma Agraria) y la Caja Agraria tenían escasas respuestas a las demandas campesinas, pues no solo eran lentas para otorgar tierras a los campesinos pobres de la zona, sino que permitían que la propiedad de los terratenientes se acrecentara (Romero Medina, 1994). 

			En Barrancabermeja la situación no era muy diferente. La ciudad era descrita como un “hueco”, es decir, que en esta época quien venía a la ciudad no iba para otra parte, puesto que no había conexiones. El único pueblo vecino era Casabe (Yondó actual), que se encontraba al otro lado del río. Barranca entonces estaba encerrada en sí misma. Además, el río había dejado de ser utilizado como medio de comunicación y no existían suficientes transportes fluviales, por ejemplo, chalupas con motor. Así, en 1968, ir a Bucaramanga, la capital del departamento, que queda a 114 kilómetros de distancia, podía tomar, en tiempo seco, seis horas por carretera destapada. En invierno, buses y camiones fácilmente podían quedar enterrados y gastar hasta diez o doce horas (Díaz Ardila, 2013a). La situación cambió un poco al finalizar la década de 1970, pues en esos años se construyó una vía pavimentada directa a Bucaramanga, que mejoró un poco la conectividad con la capital del departamento. Sin embargo, el panorama era peor entre los municipios de la diócesis, que estaban casi incomunicados entre sí. La comunicación norte-sur (Barrancabermeja-Puerto Berrío-La Dorada) solo era posible por el ferrocarril, con un servicio sumamente precario, lento, impuntual e inestable. Con todo, este era el principal medio de comunicación de la región, pues conectaba once de las veintisiete parroquias de la diócesis, además de aldeas y veredas (Diócesis de Barrancabermeja, 1979)20.  El servicio de trasporte en barcos de pasajeros por el río Magdalena había sido suspendido años atrás, y no existía el servicio de chalupas para el trasporte fluvial de pasajeros.

			Para completar, la economía de Barrancabermeja estaba muy centrada en el petróleo, y los capitales se invertían muy poco en la ciudad: casi no había construcciones significativas ni almacenes, las empresas eran muy básicas y simples. En síntesis, no existía un desarrollo económico distinto de la dependencia de las migajas que caían de la “mesa” del petróleo (Díaz Ardila, 2013a).
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			Escudo de la diócesis de Barrancabermeja

			Por esta razón, uno de los problemas más graves que tenía la ciudad principal, Barrancabermeja, era la vivienda. La composición geográfica de esta ciudad, ya desde 1940, mostraba desequilibrios frente al acceso y provisión de servicios sociales básicos, que siempre estuvieron restringidos y lejos de los sectores populares. Los barrios de los directivos de Ecopetrol presentaban un trazado similar a la urbanización residencial clásica de los campamentos norteamericanos, con espacios amplios en su estructura interna, antejardines, vías adecuadas y una apropiada provisión de zonas verdes y espacio público. Estos barrios (El Rosario, Veinticinco de Agosto y Yariguíes) se encontraban separados de la ciudad por una malla y eran de uso exclusivo de los directivos de la petrolera y de una reducida élite local, quienes adicionalmente contaban con el más prestigioso club de la región, El Miramar, nacido a fines de los años sesenta. Los barrios en mención tenían gran homogeneidad en su estratificación social y se autosegregaban del conjunto urbano al punto de que se proveían sus propios servicios públicos (López, 2008).

			Pero en los sectores populares, mayoritarios, la situación era muy diferente. En 1970, siete de cada diez familias vivían en inquilinatos y solo tres, en casas propias. Las escasas políticas urbanas del gobierno local no daban abasto frente a la llegada de cientos de familias cada año. Al problema de los inquilinatos se le agregaba el hecho de que casi cien mil familias pobres habitaban en barrios de invasión. Según Díaz Fajardo (2013), de los cuarenta y nueve barrios de la ciudad, treinta y seis eran asentamientos humanos donde no había servicios públicos; esto hacía de los inquilinatos lugares poco atractivos para vivir, de manera que los barramejos constantemente intentaban invadir terrenos para obtener su propia vivienda. 

			Los servicios públicos eran muy deficientes: alrededor de la mitad de los barrios no tenían acueducto ni alcantarillado. El acueducto tomaba sus aguas del caño Cardales (brazo del río Magdalena), con un sistema muy deficiente de tratamiento. Eran muy pocas las calles asfaltadas y las mismas calles del centro de la ciudad estaban en su mayoría cubiertas con una mezcla asfáltica directamente sobre la tierra. El servicio telefónico era muy limitado y estaba manejado por una compañía local de carácter oficial, con una deficiente tecnología y bastante desgreño administrativo.

			Todo esto alentó los movimientos cívicos por cuenta de la vivienda en los años sesenta y setenta, que dieron origen al nacimiento de barrios como Providencia, El Chicó, La Esperanza, El Castillo, María Eugenia, Primero de Mayo, Veinte de Agosto y Alcázares, compuestos principalmente por colectividades de obreros y desplazados, con el apoyo de la USO, ANAPO y otras organizaciones. También se invadieron campamentos de Ecopetrol en 1959 y 1962. 

			Este ambiente de movilización, que se enmarcó en el auge de los movimientos sociales en el ámbito nacional, impulsó cambios en la ciudad como la inversión de regalías en el desarrollo urbanístico, en 1968, y la creación del Comité Privado de Desarrollo (constituido por la clase dirigente de la ciudad y Ecopetrol) para garantizar la inversión (Bernal Cuéllar, 2014). 

			Sin embargo, como sucedió con otras ciudades del país, Barrancabermeja se dividió en zonas que separaban la población y que generaban disputas por el control territorial. La principal división fue quizá aquella marcada por una vía férrea que cruzaba de sur a norte la ciudad. Hacia el occidente estaba el río Magdalena, el puerto, la refinería, el comercio y los barrios centrales. Hacia el oriente, delimitados por la mencionada línea del tren, estaban los barrios populares, las comunas, donde habitaban los pobres (desempleados, trabajadores informales y empleadas domésticas) y donde luego surgirían las milicias de la guerrilla. Estas zonas marginales eran invasiones conformadas por campesinos desplazados, migrantes y perseguidos, que fundaban barrios con el apoyo de militantes comunistas, anapistas, liberales y también miembros de la Iglesia (Becerra, 2009). 

			Un pueblo rebelde y movilizado

			Producto de las condiciones propias de un proceso de colonización y del abandono del Estado, ya descritas, el pueblo que se estableció en la ciudad y en la región se caracterizó por su beligerancia y rebeldía. Esto hizo que la violencia bipartidista de los años 1950, que asoló al país, protagonizara en esta región varios episodios que tempranamente marcaron la historia del Magdalena Medio. Por ejemplo, el municipio de San Vicente de Chucurí, que integraba zonas del piedemonte andino con el valle del Magdalena, vivió duros enfrentamientos entre liberales y conservadores, que provocaron cientos de desplazamientos y muertes. Además, tras el levantamiento del 9 de abril de 1948, Barrancabermeja fue el único municipio del país que fue tomado por el pueblo insurrecto, durante diez días, período conocido como la “Comuna de Barrancabermeja” y que buscó crear una ciudad-estado. Una vez el Ejército retomó la ciudad, se inició una persecución contra los líderes del movimiento, lo cual provocó que estos fundaran guerrillas, como la llamada Guerrilla de Rangel, que sería luego caldo de cultivo para el surgimiento del ELN, década y media más tarde (Díaz Ardila, 2014). 

			Asimismo, desde la década de 1940, el movimiento campesino se estaba organizando en la región. Muchos de ellos eran sobrevivientes liberales, que debieron huir de sus pueblos andinos por la violencia política. Con el tiempo se fueron organizando de distintas formas, tales como las ligas campesinas, que a su vez fueron objeto de arremetidas contrainsurgentes entre 1965 y 1967. En estos años, tras el intento de reforma agraria del entonces presidente Carlos Lleras Restrepo (1966-1070), se llevaron a cabo grandes movilizaciones campesinas en el país y en la región, promovidas por la naciente Asociación Nacional de Usuarios Campesinos (ANUC), y que llevaron a la toma de tierras en varios lugares. Otras asociaciones campesinas que se establecieron fueron la Asociación de Aparceros de Santander, orientada por la nueva guerrilla del M-19, y la Coordinadora Campesina del Magdalena Medio, orientada por el Partido Comunista (Romero Medina, 1994).

			La temprana caracterización de esta región como zona de agitación social y del orden público llevó a que, en los años 1950, durante una reunión de militares que buscaba crear zonas de defensa y erradicación de la violencia, se designará con el nombre de “Magdalena Medio”, que pasó a figurar en los mapas y manuales como sinónimo de zona conflictiva (Maldarriaga, 2006). 

			Por otra parte, había una fuerte relación entre el sindicato de la USO y el pueblo, porque los obreros conformaban gran parte de la población general de Barrancabermeja, y como esta no recibía recursos de la industria petrolera para mejorar su calidad de vida, entonces la USO se convirtió en el núcleo de las reivindicaciones civiles.  De esta manera, la USO llegó a asesorar y formar política y culturalmente a los habitantes, quienes respondieron solidariamente con los obreros.

			Además, de acuerdo con los autores, desde la década de 1960, la lucha dejó de ser entre partidos tradicionales y pasó a ser entre el Estado y las clases populares, debido al abandono estatal al que estaba sometida la ciudad y la región. El Estado se empezó a concebir como un enemigo porque no hacía inversión social y reaccionaba violentamente durante los paros. Por eso, la mayor parte de la población empezó a apoyar a las guerrillas nacientes (Becerra, 2009).

			Lo anterior generó un movimiento cívico, que solía considerarse muy organizado y bastante democrático e igualitario. Sin embargo, los comerciantes y políticos tradicionales que intentaban participar en este movimiento finalmente se aislaban debido al radicalismo que se exponía. Y es que la población de Barrancabermeja aprendió desde temprano a gestionar por sí mismos sus necesidades, sin apoyarse en el estado y sin tenerlo como referente (Andrade Cardozo, 2008). 

			Una religiosidad diversa

			En los años sesenta y setenta, pese a las luchas populares y a la “cultura radical” tan alabada por historiadores y sociólogos, el pueblo seguía siendo muy creyente, por lo que surgió una religiosidad que mezclaba imaginarios y cosmovisiones propios de la costa Caribe con aquellos del mundo andino (santandereano, paisa y boyacense) y también del protestantismo. De manera que estamos hablando de una religiosidad muy diversa y hasta dispar. 

			Por una parte, estaba la religiosidad barroco-sincrética, propia de la experiencia del mundo Caribe. El padre Eduardo Díaz en sus memorias describe prácticas singulares relacionadas con el culto a los muertos. Una de las costumbres era visitar a sus familiares en el cementerio el Viernes Santo, y algunas personas tenían temor de que los muertos pudieran aparecerse. También había otra tradición que venía de la cultura costeña y que se conoce como «levantamiento de la tumba»; consistía en contratar a un rezandero para que ofreciera el rosario durante nueve días, ante un altar compuesto por una mesa que se cubría con una tela de color oscuro (negra o morada), un crucifijo, cuatro candeleros, una vasija con agua debajo de la mesa para “calmar la sed” del muerto —que poco a poco se evaporaba— y cuadros de santos traídos por los familiares y vecinos. En la última noche del novenario, al amanecer, se hacía el levantamiento. En este acto el rezandero hacía unas oraciones y batía un incensario, mientras caminaba por derredor; al tiempo entregaba los cuadros, las imágenes y demás elementos a los presentes, y, al terminar de “levantar la tumba”, daba tres golpes en la mesa; los asistentes abrían una calle de honor entre el sitio donde estaba la tumba y la puerta de la calle, para que saliera el alma del difunto. Si alguien no abría paso, el alma podía quedarse a morar en la casa, de manera que en el transcurso del año siguiente el ánima —que quedaba en pena— podía llevarse a quien había impedido su salida (Díaz Ardila, 2019).

			También la religiosidad de la región se veía influenciada por el cristianismo protestante y evangélico, cuyas Iglesias, provenientes de Estados Unidos, comenzaron a establecerse en la región y en la ciudad desde los años 1940. También habían llegado adventistas, testigos de Jehová y, a partir de los años 1960 y 1970, los pentecostales en sus líneas unitaria (IPUC) y trinitaria (como la Iglesia evangélica cuadrangular). Casi todas esas Iglesias terminaron independizándose de la Iglesia madre estadounidense y se volvieron autónomas, lo que significó asumir formas y costumbres adaptadas a la idiosincrasia local. Estas Iglesias se establecieron en donde la Iglesia católica era más débil (sobre todo las zonas más lejanas y las más pobres) y lograron convertirse en comunidades de fe que dieron sentido a la vida de muchas personas marginadas y dispersas en las riberas del río Magdalena (Plata Quezada, 2018). Estas Iglesias criticaban las prácticas del catolicismo popular como las anteriormente descritas, y aunque promovían un estilo de vida austero y mesurado y una ética estricta, sus expresiones no eran menos “maravillosas”: como varias de estas Iglesias eran de tipo pentecostal, propiciaban oraciones intensas, grandes y emotivas alabanzas, que llevaban a la búsqueda de actos milagrosos, tales como sanaciones, liberaciones espirituales o profecías. 

			Por lo demás, no existían santuarios ni lugares de atracción religiosa, que congregaran a la gente, y que en otros lugares favorecían mucho la religiosidad popular; no eran muy frecuentes las procesiones (salvo la de la fiesta del Corpus Christi) y tampoco había devociones a santos particulares que generaran movimientos particulares, salvo a José Gregorio Hernández, santo venezolano cuya figura fue introducida adjunta a prácticas espiritistas populares (Diócesis de Barrancabermeja, 1979)21. No solo la diócesis era joven, sino, además, de reciente colonización y aún no existían tradiciones en ese sentido. 

			La práctica religiosa sacramental era variable. En general, toda la feligresía estaba bautizada, pero se demoraba en hacerlo, y el concubinato era muy alto, de acuerdo con un informe; «sobre todo en las gentes oriundas de los departamentos costeños o los rivereños del (río) Magdalena. Por falta de sacerdotes, durante muchos años, la gente se acostumbró a vivir sin casarse y a dilatar el bautismo de los hijos hasta (el momento de) las fiestas más notables, cuando llegaba algún sacerdote» (Diócesis de Barrancabermeja, 1979). La asistencia a misa era irregular, en algunas regiones era “muy alta” y en otras “muy baja”. Eso sí, en tiempos de grandes festividades religiosas (Navidad o Semana santa, especialmente), la presencia de la gente en los templos era masiva y “asombrosa”, según este informe.

			Para cerrar este contexto, el padre Eduardo Díaz afirmaba que la mentalidad de los habitantes tenía una carga de espontaneidad, entrega, sentido festivo, y eran amigos del cambio permanente, pero a la vez inconstante. En lugares muy pobres como Yondó, a Díaz le sorprendió la actitud de la gente frente a su realidad, pues le parecía que era resignada, conformista y pasiva; sin embargo, con el tiempo comprendió que realmente se trataba de un mecanismo de supervivencia para poder seguir adelante ante situaciones sin horizontes. Es decir, la gente era consciente de su realidad, sabía que era muy difícil cambiarla, pero luchaba por ello sin esperar mucho, para no decepcionarse o frustrarse. Así contrarrestaban el sentimiento de impotencia que podía generar el intentar avanzar tan a contracorriente (Díaz Ardila, 2019).

			Esta fue la realidad social, económica y cultural que esperaba la acción de los agentes pastorales de la diócesis de Barrancabermeja. Lo interesante era que se trataba de un clero muy joven que, además, quería poner en práctica los recientes cambios sucedidos en la Iglesia católica en su actividad pastoral. 

			La formalización de la pastoral social diocesana y sus características 

			Es claro que la Iglesia católica en Barrancabermeja no tenía un control social de la población y no formaba parte de la estructura social, económica y política. Tampoco era una diócesis rica. A finales de la década de 1970, un informe refería que con los “derechos de estola” y los diezmos, es decir, las retribuciones por funciones sacerdotales (matrimonios, bautizos, misas, etc.), los sacerdotes de la diócesis no alcanzaban a cubrir sus necesidades, de manera que era necesario buscar otras fuentes de apoyo, tales como las capellanías y el ejercicio docente en colegios y escuelas. De hecho, varias necesidades, como la previsión social o el mantenimiento de templos22, se cubrían con fondos externos (Diócesis de Barrancabermeja, 1979)23; de manera que su actitud debió ser la de una “Iglesia misionera”, en plan de escucha y de confrontación con la realidad. Por una parte, debía organizar su pastoral, que recogía los “frentes” tradicionales (juvenil, catequético, obras misionales pontificias, legión de María) e incorporaba las nuevas perspectivas (escuelas radiofónicas y pastoral social). Por otra, requería de un clero con las características adecuadas para responder a esa necesidad.

			El clero de la nueva diócesis 

			El clero de la naciente diócesis estaba integrado en su mayoría por sacerdotes de distintas procedencias y culturas. Esto se debió a que aún no existían vocaciones propias y se tuvo que solicitar a las diócesis vecinas el envío de clérigos que quisieran trabajar en el Magdalena Medio24. Esto a la larga fue positivo, pues varios de ellos25 destacaron por su liderazgo y espíritu de renovación y de búsqueda de nuevos rumbos en la pastoral, máxime cuando recientemente se había celebrado el Concilio Vaticano II y se estaban dando transformaciones en la Iglesia latinoamericana, lo cual generaba muchas inquietudes en estas personas. Eduardo Díaz cuenta su experiencia personal en este sentido: 

			 

			Mi conocimiento de la región era nulo, ya que el tiempo que estuve de vacaciones en El Centro (años 1960-1962) lo pasaba en las instalaciones del barrio directivo con salidas muy esporádicas a Barrancabermeja. Recuerdo, además, dos hechos que en cierta forma podían caracterizar el contexto de esta primera experiencia. Un día haciendo oración en la terraza de la casa episcopal me vino este interrogante: ¿Dónde están los pobres? ¿Qué contacto y trabajo tengo yo con los pobres? De hecho, en ese momento el trabajo se hacía prioritariamente con ambientes de clase media (Díaz Ardila, 2019, p. 180).

			 

			Se trataba de un grupo inquieto socialmente y con interés misionero, de manera que, si bien la formación de los seminaristas era ortodoxa en materia doctrinal, a la vez se caracterizaba, en materia pastoral, por la apertura, el diálogo y la confrontación con la realidad. Esto se debió a que una parte estaba a cargo de los jesuitas y otra se llevaba a cabo en los seminarios de Bucaramanga, donde el arzobispo del lugar, monseñor Héctor Rueda Hernández, permitía la integración de una corriente de formación latina (ortodoxa) y otra de formación alemana-austriaca (progresista) (Soto Ardila, 2022).

			Fue positivo para la inmersión de los nuevos sacerdotes la creación de un grupo sacerdotal liderado por el jesuita Ignacio Rosero, que se reunía en la parroquia de Nuestra Señora del Carmen, en el barrio Palmira de Barrancabermeja. Allí asistían los padres Nel Beltrán, Floresmiro López, Eduardo Díaz, Gabriel Ojeda, Lucho de la Espriella S. J., Guillermo Serrano S. J., y más tarde Luis Ortiz S. J., Bernardo López y Adolfo Galindo, entre otros. Se trataba de un grupo informal, que no tenía un plan fijo, que no emprendió actividades propias, pero que se centraba en el encuentro personal y el intercambio. Los sacerdotes que se reunían forjaron un vínculo de amistad muy fuerte, y al compartir sus experiencias construyeron criterios conjuntos dentro de la diversidad de mentalidades y de trabajos que tenían. También les ayudó a trabajar en equipo, lo cual les posibilitó tener un impacto integrado en la realidad pastoral y social del momento y ganar liderazgo y respeto ante los demás sacerdotes y ante el propio obispo, quienes veían en ellos agentes de pastoral hábiles e innovadores (Díaz Ardila, 2019).

			Juan de Dios Castilla (2014), quien trabajó con muchos de ellos, da su opinión sobre su talante y valía: 

			 

			Para mí fue importante que el núcleo de curas estuviera tan bien formado. No ha vuelto a haber en la diócesis un núcleo de curas de ese nivel: es decir unos quince, dieciocho curas formados en la (Universidad) Javeriana con los jesuitas (…) Eran unos hombres con la claridad mental y con el corazón bien puesto; ¿con debilidades? ¡claro!, es decir, uno no niega sus debilidades, y sobre todo una cosa: eran muy humanos (…) Fue un núcleo muy compacto, muy unido, que, combinado a la situación de la realidad, de la situación de conflictividad que vivimos, a la situación del Pueblo de Dios que ellos mismos fueron creando y todo este asunto hizo que los propios obispos se convirtieran.

			Bernardo Arango Henao: el obispo Jesuita 

			Ahora, el trabajo desarrollado por estos clérigos habría sido muy difícil sin la apertura concedida por el obispo diocesano, Bernardo Arango Henao, quien era jesuita, para más señas. Nacido en Sonsón, Antioquia, en 1908, ingresó a la Compañía de Jesús en 1925; fue luego profesor de filosofía en la Universidad Javeriana, rector del colegio de San José en Barranquilla y luego nombrado prefecto apostólico del río Magdalena en 1947. Para la época de fundación de la diócesis, monseñor Arango había vivido en la ciudad más de 15 años, y luego permaneció en ella 21 años más, por lo que fue, entonces, un obispo no solo “adaptado”, sino también “enraizado” con la ciudad y la región a la que conocía muy bien. Desde los años cuarenta había servido como mediador entre el sindicato obrero y la multinacional petrolera en momentos de huelgas, y tenía gran experiencia en la resolución de conflictos. Esto le permitió flexibilizar, sobre todo en materia pastoral, muchas de sus posturas conservadoras e integristas con las cuales se había formado. Es decir, si bien era ortodoxo en el campo teológico, en el campo pastoral fue flexible y permitió que sus sacerdotes optaran por líneas pastorales de vanguardia, y los apoyó cuando ellos tuvieron problemas con las autoridades civiles o con entes privados por cuenta de sus acciones (Barba Rincón, 2012). Asimismo, encausó a sus sacerdotes, para que no los cooptara la guerrilla o grupos revolucionarios26, sino que tomaran una opción por el pueblo desde el evangelio y la doctrina social de la Iglesia (Soto Ardila, 2022).

			De acuerdo con quienes lo conocieron, Arango era de carácter fuerte y no temía hablar duro aun ante los militares. Era además organizado y estricto, pero a la vez comprensivo. Algunas anécdotas recogidas por Eduardo Díaz lo ilustran: 

			 

			[image: ]

			Monseñor Bernardo Arango Henao. Tomada de AHR-UIS - Fondo digital Caspano

			En alguna ocasión me decía: ‘Es muy importante comenzar las celebraciones en la hora señalada, no antes ni después; solamente hay dos tipos de personas con las cuales hay que tener paciencia con el tiempo porque habitualmente llegan tarde: las novias y los muertos’ (…) 

			Cuando comencé a visitar periódicamente el caserío de Estación Carare (hoy municipio de Puerto Parra), del que era responsable como Vicario Parroquial, me dijo: “Al visitar las casas, si le ofrecen tinto o jugo escoja el tinto, porque está hecho con agua hervida; si al desayuno le ofrecen café o chocolate, escoja el café, porque es más fácil que esté bien preparado; pero si los dos los preparan mal, hace menos daño el café que el chocolate” (Díaz Ardila, 2019, p. 303).

			 

			Por otra parte, fue muy importante el sencillo estilo de vida que el obispo mantuvo, como jesuita de la “vieja guardia” que era, y que inculcó entre los sacerdotes de su diócesis. La idea era vivir bajo los principios de la austeridad de pobreza, de unidad, de disciplina y de obediencia (Pastoral Social, 2000)27. Bernardo Arango rigió la diócesis hasta diciembre de 1983 cuando la Santa Sede aceptó su renuncia por llegar a los 75 años, edad de retiro forzoso. Falleció en 1993, y su cuerpo fue enterrado en la catedral la Inmaculada Concepción de Barrancabermeja. Es recordado como un obispo que, comprendiendo la realidad en que se encontraba, permitió el desarrollo de un trabajo pastoral muy innovador e impidió que se dieran fracturas y rupturas entre su clero y agentes de pastoral. 

			Las Granjas - Versalles: centro y laboratorio

			Desde los años cuarenta, era común en Colombia que las diócesis tuvieran una dependencia dedicada a las actividades sociales, que incluían la beneficencia y caridad y la acción con sindicatos católicos; esto obedecía a los dictámenes vaticanos que durante los papados de Pío XI y Pío XII habían impulsado la acción social católica. Sin embargo, casi siempre se trataba de oficinas muy dependientes del obispo, fugaces y no organizadas como secretariados consolidados28. La pastoral social propiamente dicha era ante todo asistencialista, salvo el programa de alfabetización campesina realizado por Acción Cultural Popular, y que se implementó en casi todas las diócesis colombianas29. Por eso, una vez consolidada la diócesis de Barrancabermeja, y dado el contexto en el que se encontraba, se veía como una necesidad imperativa la conformación de una entidad diocesana con fortaleza y estructura. 

			Sin embargo, a partir de mediados de los años sesenta, tras el declive de los programas llevados a cabo con los obreros, la pastoral social diocesana estaba disminuida. Hacia 1970 apenas existía un proyecto que funcionaba con el apoyo de Cáritas de Alemania, bajo la dirección del padre Mario José Plata Ardila, y que se encargaba de distribuir alimentos a familias necesitadas. Sin embargo, los nuevos sacerdotes veían la necesidad de avanzar y adoptar otros enfoques; por tanto, la línea que caracterizó la pastoral social en estos años no surgió de iniciativa del obispo, sino de los sacerdotes Floresmiro “Floro” López Jiménez y Nel Beltrán Santamaría. Ellos solicitaron dirigir la parroquia del Señor de los Milagros de las Granjas que tenía a cargo los barrios nororientales, los más pobres, de Barranca30. 

			En un comienzo no había un plan claro. Solo existían intuiciones, muchas ganas y el ánimo que producían las noticias que llegaban sobre las audaces acciones pastorales que se estaban dando en otros países y que se buscaba imitar. De acuerdo con Juan de Dios Castilla, entonces joven laico comprometido que acompañó a Floresmiro y a Nel por muchos años, al principio no se tenía nada definido: 

			 

			Se hablaba de cooperativas para promover el nivel económico, se hablaba de rescate de la mujer, se hablaba de negociación con el Estado para vincular servicios sociales en la comunidad… en fin, ¡tantas cosas que a uno se le ocurre cuando asume un compromiso de estos! Total: que Floresmiro logró contacto con Panamá y en Panamá le contaron la experiencia del padre (Jesús) Gallego de Panamá31, entonces él trajo documentos de Gallego y de toda esa cosa y empezamos a estudiar la experiencia de Veraguas y la experiencia completa del cura Gallegos y a partir de ahí empezamos ya a planear y a mirar qué era lo que teníamos que hacer y creamos tres ejes fundamentales: un eje de organización popular: aquí tenemos que trabajar organización con la comunidad. Tenemos que trabajar organización y participación. Dos: tenemos que trabajar el tema de formación, había analfabetismo, mucho analfabetismo y formación no solamente académica de nivel, si no inspirados en Freire, en Paulo Freire mirando a ver cómo a partir de la pedagogía del oprimido toda esta tendencia de Paulo Freire podíamos hacer un trabajo de concientización. Y tres: el otro elemento que queríamos trabajar era producción: miremos a ver si somos capaces de crear algunos elementos de producción para que la gente tenga la posibilidad de tener recursos y así empezamos (Castilla, 2014).
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