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Introduccion*

Este capitulo se interroga sobre las vinculaciones establecidas en-
tre la Iglesia catdlica y las agrupaciones politicas de derecha en
varios paises latinoamericanos durante la mayor parte del siglo
XX. Se pretende mostrar que ese lazo, que durante buena parte de
ese siglo se mostro6 sélido e inextricable, evidenci6 tensiones desde
mediados de la década de 1960 y, en muchos casos, enfrentamien-
tos abiertos y hasta ruptura. En ese sentido, el articulo aspira a
evidenciar la agencia y la autonomia organizacional, estratégica e
ideolégica de cada uno de esos actores. De alli que entre derechas e
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Iglesia cat6lica no habia una afinidad natural —aun cuando duran-
te mucho tiempo asi lo expresaran ambas- sino electiva y, por lo
tanto, inestable, contingente y dependiente de contextos e intere-
ses especificos.

A tal efecto, se propone tomar en consideracién tres periodos
en la historia de esos vinculos. El primer momento es de super-
posicion ideolégica y hasta organizativa, y va desde los afios de la
primera posguerra mundial hasta el inicio de la segunda. El segun-
do ciclo expresa algunos de los impactos que trajeron el fin de las
experiencias fascistas, la promocién del desarrollo y de la moder-
nizacién y la aceptacién de la democracia multipartidaria como
régimen de gobierno, entre 1945y 1959. En esa etapa, el anticomu-
nismo siguié actuando como un vaso comunicante entre Iglesia y
derechas conservadoras, pese a los problemas que trajo el aliento
vaticano a los partidos democratacristianos de entonces. La tercera
fase se concentra en la toma de distancia de la institucién eclesias-
tica con respecto a los partidos derechistas, las Fuerzas Armadas y
las organizaciones sociales conservadoras (asociaciones de padres,
de estudiantes, de profesionales y de empresarios, entre otras) que,
en algunos casos, llegd a experiencias de rupturas altisonantes y
agrias: el punto de partida fue la convocatoria al Concilio Vaticano
11, la cual disparé tensiones ideoldgicas con las clases dominantes
locales y sus representantes partidarios. Por entonces, se vivié lo
que Denis Pelletier (2005) llamo “crise catholique” o una “révolution
dans I'Eglise”, pensando en la Francia que va de 1965 a 1978, en la
que se transformd completamente el lugar de la Iglesia dentro de
la sociedad y el vinculo de esa institucién con las izquierdas y las
derechas. A su vez, también podemos identificar en esta etapa una
serie de ajustes de cuenta ideolégicos dentro de la Iglesia, que se
expresaron en enfrentamientos muy duros entre sacerdotes y obis-
pos y en el aval a las salidas mas autoritarias.

Con este recorrido se aspira a problematizar dos cuestiones. Por
un lado, contribuir a una mejor y mas ajustada comprension sobre
el lugar del catolicismo, o mas bien de la institucién eclesiastica,
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en la larga duracién de la politica latinoamericana, en un contexto
como el actual, en el que son otras religiones las que parecen mos-
trar mayor afinidad electiva con las derechas y extremas derechas,
como ilustran varios de los capitulos reunidos en este mismo vo-
lumen. Y, por otro lado, se quiere contribuir a historizar, esto es,
desnaturalizar, los vinculos entre catolicismo politico y derechas,
al mostrar que se trat6 de un camino lleno de convergencias ideol6-
gicas, pero también de divergencias, algunas muy agudas en paises
como Chile o Brasil en la década de 1970 o en América Central en
la década de 1980. En ese sentido, este texto trata de ver las tensio-
nes, las superposiciones y diferencias entre la Iglesia catélica y las
fuerzas politicas que, en general, defendian la idea de que las auto-
ridades eclesiasticas debian ejercer algin rol tutelar sobre la vida
social de las naciones.

Se revisa aqui como es que, a lo largo de buena parte del siglo
XX, las derechas y la Iglesia encontraron puntos de convergencia
o de tensién sobre tres niicleos: en primer lugar uno moral, que co-
locaba el acento sobre cuestiones de familia, sexualidad y educa-
cion; en segundo lugar, sobre el tipo de régimen politico deseable,
las “buenas” ideas y los actores politicos locales e internacionales
rechazados; y en tercer lugar, uno de orden econdémico, centra-
do en la “cuestién social”, el trabajo y la distribucién de bienes y
oportunidades.

Larevancha catolica: el anticomunismo como bandera
vaticana (1918-1945)

La convivencia entre la Iglesia catélica y los regimenes oligarqui-
cos a fines del siglo XIX tuvo varios puntos de tension, en parti-
cular en paises como Colombia o Ecuador, cuando se pusieron en
marcha las llamadas “reformas liberales”. Fricciones en torno a los
derechos y responsabilidades de la Iglesia en materia educativa, de
inscripcién de los nacimientos y las muertes, y de acumulacion de
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propiedades rasticas fueron recurrentes, pero solo en pocos casos
llegaron a los extremos alcanzados en el México de la segunda mi-
tad del siglo XIX o tras la revolucién desatada en 1910. La Iglesia ca-
télica dejaba ver su preocupacioén por las condiciones de vida de los
trabajadores con la enciclica Rerum novarum de 1891, considerada
el puntapié de la doctrina social de la Iglesia y de la critica catélica
al capitalismo. Esa enciclica parecia entrometerse de una manera
mas actualizada con los problemas de la sociedad contemporanea
de lo que habia hecho el Syllabus de Pio IX de 1864, el cual habia
condenado in toto la experiencia de la modernidad (racionalismo,
separacion de Iglesia y Estado, utilitarismo, libertad de culto y de
conciencia, etcétera). El catolicismo politico era muy integrista e
intolerante, y dificilmente se reconciliaba en términos ideoldgicos
y teol6gicos con la idea de una repiiblica en la que hubiese distintos
partidos politicos o se reconociese en su Constitucion el derecho de
los ciudadanos a adoptar una religién de su preferencia. En paises
como Colombia o Chile, la Iglesia adopté al Partido Conservador
como su brazo politico e hizo del anatema a los liberales su ra-
zon de ser. Comparativamente, en otros paises, como Uruguay
o Argentina, la tensién religiosa tuvo mucho menor intensidad
(Bohoslavsky, 2013).

Hacia el momento de la conmemoracién del primer centenario
de las independencias, la Iglesia catélica y el liberalismo parecian
haber hecho las paces por doquier gracias a sendas cesiones: los
fervores modernizantes de las élites cedieron paso a una preocu-
pacién politica compartida con muchos sacerdotes por el auge del
movimiento obrero, en particular del anarquismo, la mas anticle-
rical de las corrientes ideoldgicas que alentaban la conflictividad
sindical. Asi como muchos dirigentes liberales comenzaron a apre-
ciar el potencial aporte de la Iglesia catélica en la organizaciéon de
sindicatos “amarillos” (paternalistas, antimarxistas y anticlasistas)
y en la promocién de los discursos conciliadores y la pax social, la
Iglesia pasé a percibir que las noticias de la Rusia zarista eran lo
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suficientemente graves como para posponer su lucha contra la mo-
dernidad y el libre mercado.

El final de la Primea Guerra Mundial trajo consigo una caida
en desgracia de las filosofias positivista, evolucionista y liberal, las
cuales habian dominado el universo ideolégico por mas de medio
siglo (Funes, 2006). En ese contexto de erosion de las certezas de-
cimonénicas, muchos hombres de la Iglesia intuyeron que era el
momento de poner en marcha un plan de reconquista de aquellas
facultades y predominios que habian perdido durante los decenios
de predominio de las oligarquias liberales y de la secularizacién de
las sociedades y los textos constitucionales. Eso se expresé en la
creacion de nuevas organizaciones catdlicas controladas muy de
cerca por la jerarquia eclesiastica, como fue el caso de la Juventud
Obrera Catolica en 1924 y, sobre todo, de la Accién Catélica, creada
en1922.

La lucha contra la expansion de la influencia de la Unién So-
viética sobre los grupos de obreros y trabajadores organizados en
Occidente fue colocada en el centro de las preocupaciones del ca-
tolicismo politico en el periodo de entreguerras. El ateismo fue re-
currentemente indicado como el peor de los errores moscovitas, su
mas transparente evidencia de origen demoniaco. Un punto en el
que la interpretacién catdlica se singularizaba era que consideraba
al comunismo como el hijo bastardo e inevitable de una sociedad
moderna, liberal y hedonista que habia entronizado el éxito indi-
vidual, la apariencia y el consumismo. Es decir, el comunismo era
tanto hijo de Petrogrado en 1917 como de Paris en 1789 o, incluso, de
Wittenberg en 1517. El peor de los defectos del comunismo, por otro
lado, no era su proceder con la propiedad privada o con la demo-
cracia multipartidaria, sino que imponia el ateismo como creencia
oficial y, con ello, le quitaba a los hombres y mujeres su alma.

Es por eso por lo que la barbarie de la Primera Guerra Mun-
dial fue exhibida por hombres de la Iglesia como sefial del
extravio moral y civilizatorio al que habia conducido un siglo de se-
cularismo (en algunos casos, ese secularismo era denunciado como
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materialismo, hedonismo o sencillamente “judaizacién” de la vida
social). Frente al fracaso civilizatorio del liberalismo y del evolucio-
nismo, el catolicismo politico proponia la restauraciéon de un orden
que entendia que habia sido injusta y apresuradamente rechazado.
Esperaban restaurar una sociedad en la cual la moral y el derecho
estuvieran juntos, en la que el catolicismo no fuera una mas de las
religiones sino la Gnica admitida y en la que las leyes civiles estu-
vieran monitoreadas por las autoridades eclesiasticas. Si la Gran
Guerra y la revolucion rusa habian sido leidas como seniales de la
debilidad intrinseca del liberalismo para organizar la vida politica
de las naciones, los impactos de la crisis econémica de 1929 y de los
primeros anos de la década de 1930 confirmaron y agravaron ese
diagnéstico. El desmadre producido por el cataclismo econémico,
la recesion, el desempleo y la crisis del comercio exterior apuntala-
ron a los creyentes en el corporativismo y le sumaron detractores
al liberalismo econémico, tradicionalmente abrazado por las élites
sociales latinoamericanas (Costa Pinto, 2021). El corporativismo y
la promocién de una economia cristianizada aparecieron como sa-
lidas no liberales a la crisis, tal como se fortalecieron también las
opciones de izquierda.

La Iglesia insistia en defender su rol magisterial sobre las fami-
lias y sobre la nifez en particular. El recelo, cuando no la condena,
sobre la educacién laica o normalista estaba asociado a la convic-
cién de que formar un ciudadano era un proceso inseparable de la
formacién de un creyente. Las escuelas y universidades piblicas,
se sefialaba, ofrecian ambientes nocivos, descristianizados y amo-
rales en los cuales el espiritu se agriaba y se encaramaban preten-
siones ideoldgicas estériles e infundadas. No pocos hombres del
conservadurismo avalaban estas ideas y consideraban que las obli-
gaciones estatales de brindar servicios educativos debian limitarse
todo lo que fuera posible.

Las décadas de 1920 y 1930 estuvieron repletas de iniciativas edi-
toriales, politicas y eclesiasticas tendientes a reemplazar el orden
liberal por la instauracién de Cristo en la Tierra. Revistas como A
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Ordem (Rio de Janeiro, 1921), Criterio (Buenos Aires, 1928) o Estudios
(Santiago, 1932) fueron algunos de los espacios en los que se des-
plegé la revancha antiliberal. Figuras como “Los Leopardos”, en
Colombia, afiebrados hombres de combate en la prensa diaria de-
dicaron buena parte de sus tareas politicas e intelectuales a criticar
toda posible transigencia con el liberalismo o la izquierda (Arias
Trujillo, 2017). El punto mas alto, sin duda, fue el enfrentamiento
armado que en México enfrenté al régimen posrevolucionario con
los cristeros, creyentes catélicos apoyados por la Iglesia, refracta-
rios al orden constitucional fijado en 1917 y que tomaron las armas
en la conviccion de estar enfrentado un enemigo satanico.

Pocas imagenes pueden ser mas contundentes que aquellas que
las provistas por dos episodios en la década de 1930 en Argentina
y Brasil. En 1934, Buenos Aires fue testigo de la realizacién en sus
calles del Congreso Eucaristico Internacional. Ello implicé la cele-
bracién a cielo abierto de misas multitudinarias, que en muchos
casos contaron con la participacién de altisimas autoridades politi-
cas del pais, convencidas de la utilidad politica de cimentar sus la-
zos con la Iglesia catélica, y, en particular, con Roma (Zanatta, 1996;
Lida, 2009). La ruptura del modus vivendi en Brasil fue atin mayor.
En un pais que ostentaba en su bandera la iconografia y los lemas
positivistas desde la creaciéon de la repiblica en 1889, en el que las
élites podian hacer gala de su pertenencia a la masoneria, las cosas
habian cambiado en 1930. Bajo la presidencia de Getilio Vargas,
fue inaugurado en 1931 el monumental Cristo Redentor en Rio de
Janeiro, que habria de elevarse como una figura tutelar sobre los
que llegaban al pais en barco y avién y los que habitaban la capital
federal. Se vivia entonces una apoteosis de nacionalismo y catoli-
cismo que fusionaba ideolégicamente —y a veces organizativamen-
te— a los hombres de las fuerzas conservadoras, de las cercanas al
fascismo y de la Iglesia.

No resulta extrano que la linea oficial de los partidos comu-
nistas insistiera en considerar a los sacerdotes como parte del en-
tramado de las derechas o del fascismo en la década de 1930. Las
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representaciones en los murales, los grabados y en los discursos
mostraban, en ese sentido, la complicidad gozosa de los hombres
de la Iglesia con el franquismo y el Eje. Ello se hace explicito en la
siguiente imagen, producida en el Taller de Grafica Popular, de la
ciudad de México, muy probablemente hacia 1938. En la imagen se
observa un soldado de la Wehrmacht (fuerzas armadas unificadas
durante el periodo nazi en Alemania), un infante de origen arabe
como los que acompaiiaron al general Franco en su intento de asal-
to al poder en 1936 y un fascio littorio, emblema del Partito Fascista
Italiano. Y todas esas figuras estan pisoteando a una familia mien-
tras son bendecidas por autoridades eclesiasticas.

Imagen 1. La Esparfia de Franco

Fuente: Taller de Grafica Popular (1938).
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La mimesis de la Iglesia con las derechas locales, sea en la versién
conservadora o la extrema y fascistoide, parecia cosa segura para
sus detractores. La equidistancia vaticana respecto de los conten-
dientes en la Segunda Guerra Mundial (1939-1945) confirmaba, mas
que desmentia, esa interpretacion.

Zona de ambigiiedades (1945-1959)

La desembozada adhesion de la Iglesia al “bando nacional” alzado
en Espana en julio de 1936 y la cercania de Roma con gobiernos muy
autoritarios abrieron un flanco de criticas. A fines de la década de
1930, los hombres enrolados en el antifascismo liberal lo mismo re-
pudiaban a Stalin que a Mussolini y con ello establecian una novedo-
sa distancia ideoldgica con otros grupos de derecha, mas exclusiva
y enconadamente anticomunistas, entusiasmados con los gobiernos
del orden instalados en Espaina (1936), Italia (1922), Austria (1933),
Alemania (1933), Brasil (1937), Perti (1933) y, brevemente, en Argentina
(1930). Las ambigiiedades —por decir lo menos— del papado con el
Eje durante la guerra dejaron al Vaticano en una posicion politica
y moralmente arida después de 1945. Su declarada equidistancia en-
tre dictaduras fascistas, la URSS y las democracias liberales era vista
como expresion de simpatia por el bando perdedor. Ello empujé a las
autoridades catolicas a un ejercicio de introspeccién sobre las opcio-
nes politicas tomadas durante las pasadas dos décadas, asi como a la
definicién de nuevos rumbos en materia doctrinal.

La incomodidad por la neutralidad o la equidistancia durante
la Segunda Guerra Mundial condujo a que se impusieran, dentro
del universo eclesiastico, voces menos ligadas al antafio dominan-
te integrismo. Ello implicé definir otra serie de preocupaciones a
la vez teoldgicas y politicas que se podrian encuadrar bajo el pa-
radigma de la modernizacién. ;Podian reconciliarse el catolicismo
y el respeto a la libertad de culto? ;Eran compatibles las ciencias
sociales y la fe? ;Era legitimo servirse de instrumentos politicos y
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estatales para promover las reformas sociales y una nueva legisla-
cién para mejorar las condiciones de vida? ;:Debia la Iglesia aceptar
ala democracia multipartidaria? Y si asi fuera, ¢tenia la Iglesia que
promover su propia fuerza politica que partiera de la idea de que no
podia ya representar a la sociedad toda y de que debia ser algo dis-
tinto y mejor a los partidos conservadores, en general domefiados
por la Curia?

En el medio de las tensiones de posguerra suscitadas por el no-
vedoso enfrentamiento global entre Washington y Mosc, la Igle-
sia cat6lica intent6 sostener una apuesta politica con algiin viso de
originalidad. Sin renunciar a apoyar a las potencias occidentales
en la disputa con el bloque del socialismo real, el Vaticano alent6
una solucion politica propia a través de la creacién de partidos de-
mocratacristianos. Se trataba de partidos que no dependian de los
episcopados nacionales —como parece haber sido el caso del Par-
tido Conservador chileno por décadas— y que mostraban autono-
mia para definir estrategias, alianzas y consignas. La apuesta por
una nueva estrategia politica implicaba un reconocimiento, a ve-
ces explicito, de la democracia como régimen politico por sobre los
anteriores ejercicios de promocién de una sociedad gobernada por
la Iglesia e imaginada bajo un disefo integrista y reaccionario. El
cambio, de hecho, aparecia anunciado ya en el mensaje de Navidad
del papa Pio XII en 1944, titulado “Benignitas et humanitas”.

Claro que esa revalorizacion de la democracia trajo tensiones en
la tradicional vinculacién entre la Iglesia y los conservadores, por
cuanto orientaba el amplio voto catdlico hacia nuevas preferen-
cias, pero también porque legitimaba horizontes de cambio social
de gran calado. Los mas importantes partidos democratacristianos
de América fueron el de Chile y el de Venezuela, paises donde al-
canzaron la presidencia en las décadas de 1950 y 1960. En 1947, los
representantes de Argentina, Brasil, Chile y Uruguay reunidos en
Montevideo crearon la Organizacién Demécrata Cristiana de Amé-
rica. A ella se incorporaron a posteriori los partidos democratacris-
tianos fundados en este periodo en el continente, no siempre con
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esa denominacién: Brasil (1945), Venezuela (1946), Argentina (1954),
Bolivia (1954), Pert (1956), Panama (1956), Chile (1957), El Salvador
(1960), Paraguay (1960), Uruguay (1962), Repiblica Dominicana
(1963) y Ecuador (1964).

La opcién electoral abierta por la democracia cristiana generé
la inquina de los conservadores con la Iglesia. Y lo propio ocurrié
en el nivel ideolégico. La apertura a las ciencias sociales habilit6
el didlogo con otras tradiciones politicas, como el reformismo uni-
versitario y las apuestas por la modernizacion de la ensefianza y la
investigaciéon en América Latina. En 1950, el papa Pio XII produjo
la enciclica Humani generis (1950), en la que postulaba la compa-
tibilidad entre la teoria de la evolucion y la doctrina catélica. El
acercamiento a las ciencias reforzé el asedio intelectual, politico y
econ6émico sobre el que fue definido como el principal problema de
la segunda posguerra: la basqueda del desarrollo o, mas modesta-
mente, el hallazgo de los caminos para salir del subdesarrollo (Blan-
co, 2010). Tanto los cientificos sociales -muchos de ellos nucleados
en las universidades jesuitas como la Javeriana de Bogota— como
el reformismo democratacristiano comenzaron a ejercer presiones
sobre diversos aspectos de la dominacién tradicional de las élites
socioeconémicas. De ellos provenian las denuncias por el caracter
atrasado y “feudal” de la agricultura, la mala calidad de vida de la
poblacién urbana y suburbana, la explotacién laboral, los bajos ni-
veles de participacién politica, etcétera.

El acercamiento de la Iglesia a las voces reformistas fue de la
mano del ostracismo de sus figuras mas integristas y reaccionarias,
que no desaparecieron, pero ciertamente dejaron de marcar el paso
teoldgico y organizativo, como habia ocurrido en la década de 1930.
Ello fue de la mano de un proceso similar ocurrido en las derechas
del continente, que procuraron desembarazarse de las conexiones
y superposiciones con las extremas derechas y las fuerzas locales
fascistoides, que habian tenido lazos con el Eje y que, después de
1945, resultaban una casta de intocables. En consecuencia, “demo-
cracia” y “desarrollo” aparecieron como vocablos compartidos por
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la Iglesia y los partidos conservadores y liberales: con esa apropia-
cién, conseguian dejar afuera a los antiguos amigos del fascismo
y a los comunistas, recurrentemente presentados bajo el término
“totalitarios” en esos afios.

En lo que no parecen registrarse cambios es en la solidez del
anticomunismo catélico latinoamericano. Todavia en la década de
1950 y durante los primeros afios de la de 1960, la Iglesia era la cam-
peona del anticomunismo moral, encarnado en organizaciones de
padres y de amas de casa que estaban preocupadas por las jévenes
inclinadas a lucir faldas cortas y los jévenes con cabellos largos. Por
entonces en la agenda politica de la Iglesia no habia lugar para la
nocién de “derechos reproductivos”: la practica del aborto detras de
la Cortina de Hierro era considerada como una muestra méas de la
catastrofe moral que significaba el comunismo ateo.

La percepcién de que la Iglesia tenia algo para ofrecer en las
campaiias anticomunistas como las que se desarrollaron en Bra-
sil, Chile y Pert a fines de la década de 1940, le brind6 algo mas de
espacio a las voces catélicas en los medios de comunicacién, por
entonces. Y esas voces no dudaron en indicar las ambigiiedades
teolégicas del protestantismo, que lo haria tolerante —cuando no
algo peor- con el comunismo y la relajacién de las buenas costum-
bres. En la década de 1950, la pluralidad religiosa o el ecumenismo
estaban lejos de ser considerados aspectos positivos o inevita-
bles de una sociedad en proceso de modernizacién y de comple-
jizacién social. En igual sentido, los portavoces de la democracia
cristiana no cejaban en condenar a la experiencia soviética, aun
cuando el catolicismo humanista inspirado en Jacques Maritain
habilitara las discusiones sobre la legitimidad teoldgica del con-
servadurismo, de la resignacién en la Tierra y de la acumulacién.
La combinacién de una corriente de existencialismo, de filésofos
personalistas y de un humanismo democratico dentro de la Iglesia
de posguerra prometia debates a futuro. Pero, en todo caso, nada
de ello tenia entonces la virulencia de las polémicas que se abrie-
ron desde la década de 1960 entre la Iglesia catélica, las Fuerzas
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Armadas y las derechas, estas Gltimas pasmadas ante los cambios
alentados por los obispos.

El terremoto del Concilio Vaticano II (1959-1978)

En 1959, el papa Juan XXIII convoc) a la realizacién del Concilio
Vaticano II [CV2], con el propésito de renovar el lazo entre la Iglesia
y sus fieles. Se trat6 de un episodio de orden global, que involucré
la participacion de miles de obispos de los cinco continentes y que
produjo una serie de transformaciones profundas en varios aspec-
tos de la vida eclesiastica. Se alteraron las practicas litrgicas, se
aligeré el autoritarismo institucional y se insufl6 a la vida religiosa
un marcado dinamismo y una novedosa dindmica horizontal. Todo
ello condujo, y este es el tema que aqui interesa, a unas particulares
lecturas que muchas autoridades eclesiasticas latinoamericanas
hicieron de los problemas sociales de sus paises, del papel de las
élites y de las formas deseables de participacién politica popular.
Nada de ello fue gratuito en el vinculo entre Iglesia cat6lica y dere-
chas, un vinculo que en la década de 1970 encontr6 su momento de
mayor enfriamiento en el siglo XX.

Uno de los puntos mas relevantes de la dinamica que produjo el
CV2 fue la invitacion a que se extendiera la discusién a lo largo de la
institucion y que la recorriera de abajo hacia arriba. Ello condujo a la
multiplicacién de las conversaciones, incluso en el nivel de las parro-
quias y las bases de creyentes, acerca de como tenia que gobernarse
la Iglesia, qué podian decidir los fieles, el sacerdote, el obispo o Roma,
cuando y como intervenir en problemas sociales y qué tipo de orienta-
ciones politicas prohijar o evitar. En definitiva, la disolucién de la voz
oficial, autoritaria, vertical e infalible de la Iglesia legitimé la exposi-
cién publica de argumentos disimiles, pero todos igualmente conside-
rados catodlicos, validos y discutibles. Con ello desapareci6 la idea de
que habia una clara orientacion politica y teolégica: de alli el proceso

z &

que el historiador José Zanca (2006) llamé “el fin de la cristiandad”.
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El CV2 tuvo sus particulares derivas latinoamericanas, produc-
to de que se llevo a cabo en momentos de maxima fascinaciéon e
interés por la experiencia cubana y la posibilidad de llevar adelan-
te procesos acelerados de cambio social. La “cuestion social” no
tenia ese nivel de urgencia en la Europa occidental de los “Trente
Glorieuses” (1945-1975), pero en la América Latina, sobre todo en las
areas rurales, las demandas de alteracion de los patrones de distri-
bucién de la tierra tenian mucha mayor temperatura politica. El
CV2 latinoamericano estuvo asociado a una lectura teologizada de
los problemas sociales como la marginacién y la pobreza, y a un
compromiso de los hombres y mujeres de la Iglesia con el enfrenta-
miento de esos problemas, lo que implicaba tensiones con el statu
quo (Morello, 2007). El descubrimiento de que el “pueblo de Dios”
estaba compuesto principalmente por los estratos socioecon6émi-
cos marginados que sufrian de dolor terrenal alcanzé su maxima
expresion en la promocion de las llamadas “comunidades eclesia-
les de base” y en las lineas teoldgicas liberacionistas y de opcién
preferencial por los pobres. En la Segunda Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano [CELAM], realizada en Medellin
en 1968, esta serie de opciones alcanzaron la sancién teolégica. Los
documentos finales de la Segunda Conferencia hicieron explicita
referencia a la cuestion de la liberacion para luchar contra la injus-
ticia y el egoismo:

Es el mismo Dios quien, en la plenitud de los tiempos, envia a su Hijo
para que hecho carne, venga a liberar a todos los hombres de todas
las esclavitudes a que los tiene sujetos el pecado [Cf. n 8, 32-35], la
ignorancia, el hambre, 1a miseria y la opresion, en una palabra, la in-
justicia y el odio que tienen su origen en el egoismo humano. Por eso,
para nuestra verdadera liberacién, todos los hombres necesitamos
una profunda conversion, a fin de que llegue a nosotros el “Reino de
Justicia, de amor y de paz”. (cit. en Costadoat Carrasco, 2020)

La invitacién a reemplazar el egoismo por una distribucién mas
justa de los bienes sobre la tierra fue leida con entusiasmo por
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muchos movimientos campesinos y grupos de izquierda, mientras
que en la derecha y los grupos de propietarios rurales (y en obispos
menos entusiasmados por el CV2) generé una acentuada preocupa-
cion. En igual sentido fueron los apoyos eclesiasticos a la sindicali-
zacion de los campesinos (acelerada en Chile en la década de 1960),
a la constitucién de ligas campesinas (en Brasil, en Paraguay y en
Argentina en las décadas de 1950 y 1960) y a la organizacién de es-
tudiantes universitarios convencidos de la necesidad de sumarse a
los procesos de transformacién social en solidaridad con los menos
favorecidos de sus paises y del continente. Finalmente, el involu-
cramiento de numerosos sacerdotes como asesores espirituales de
las organizaciones armadas —cuando no como miembros de ellas,
como fue el caso del jesuita Camilo Torres Restrepo, enlistado en
el colombiano Ejército de Liberacién Nacional- desaté el maximo
de las tensiones entre las élites politicas y econémicas y la Iglesia,
como nunca antes desde el siglo XVI. En el centro quedé la cuestién
de la violencia “desde abajo” y su posible justificacién como medio
para promover o acelerar los cambios. La denuncia era que la domi-
nacién latifundista, un orden econémicamente excluyente, y la de-
pendencia econémica producian una respuesta violenta y legitima
de campesinos, trabajadores y explotados.

Ello condujo a que en las décadas de 1970 y 1980 una parte de las
élites recurrieran a servicios religiosos y educativos catélicos por
fuera de los ofrecidos por la Iglesia, como el Opus Dei o los Legio-
narios de Cristo. En el caso del Opus Dei, su desembarco en Amé-
rica Latina y los Estados Unidos se produjo a partir de 1948 y mas
decididamente en la década de 1950 (Martinez Sanchez y Requena,
2023). Como sefialé muy recientemente Thorsen (2023), el Opus Dei
esta integrado principalmente por personas que provienen de las
élites econ6émicas y de la clase media alta. Si bien en términos abso-
lutos no retine a contingentes humanos importantes, su relevancia
resulta desproporcionada dado su control de recursos econémicos,
su secrecia y su control de seminarios, de hospitales, de escuelas
secundarias y de universidades, como la Austral (Argentina), de la
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Sabana (Colombia), de los Andes (Chile), Panamericana (México), de
Montevideo (Uruguay) y de Piura (Peru).

En ocasiones, la busqueda de servicios religiosos de las élites
fue mas alla de las fronteras catélicas e incluyé a otras confesio-
nes religiosas, principalmente las neopentecostales. Pero también,
a la hora de buscar formacién universitaria, las clases superiores
empezaron a buscar orientaciones educativas de Business ¢ admi-
nistration provistas por institutos embanderados en el neolibe-
ralismo financiero perfectamente compatible con el catolicismo
conservador.

En cuestién de pocos afios, la Iglesia pasé de ser el mis firme
bastion del anticomunismo latinoamericano a una posiciéon muy
diferente. Por un lado, porque fue objeto de suspicacias y sospe-
chas por parte de las instituciones con las que hasta entonces habia
compartido ese frente anticomunista: las Fuerzas Armadas, el em-
presariado, los partidos de derecha y las organizaciones conserva-
doras como las ligas de padres y madres o las de vigilancia moral.
Por el otro, el giro de la Iglesia hacia el reformismo o posiciones
de izquierda condujo a una intensificacion sin precedentes de los
conflictos dentro de la Iglesia a partir de la posicién que cada actor
catdlico tomo respecto de la radicalizacion por la izquierda. La fe-
rocidad de los conflictos llevé a que numerosos sacerdotes e incluso
obispos abandonaran la institucién, por considerarla irreformable
o retardataria de los cambios, como fue el caso del Movimiento de
Sacerdotes por el Tercer Mundo (Martin, 1992). Varios de los sacer-
dotes y monjas que se habian entusiasmado con el viraje a la iz-
quierda de la Iglesia fueron objeto de persecucidn, silenciamiento o
raleo alli donde las autoridades eclesiasticas no simpatizaban con
ese giro.

Pero muchos otros hombres abandonaron la institucién por de-
recha. Estos Gltimos se alineaban entre los opositores a los cambios
alentados por el CV2 o incluso promovian la idea de que la jefatura
del Vaticano estaba vacante por tratarse de un papa ilegitimo o in-
filtrado por el comunismo. Asi, de la Iglesia se marcharon, fueron
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excomulgados o debieron refugiarse en posiciones marginales
figuras como el arzobispo de Diamantina (Brasil) don Geraldo de
Proenca Sigaud. Este furioso antirrevolucionario e incombustible
denunciador de complots judeo-masénico-comunistas fue quien
fundd, en 1963 en Roma, el Coetus Internationalis Patrum junto con
monsenor Marcel Lefebvre. Esta organizacién reunia a los sacer-
dotes opuestos al CV2. Por su oposicién a Paulo VI, Lefebvre fue
excomulgado en 1988. Otros dos de los grandes animadores de esa
tendencia fueron los jesuitas Julio Meinvielle y Joaquin Saenz y
Arriaga, autor este Gltimo en 1973 de Sede vacante: Paulo VI no es
legitimo Papa.

Las diatribas internas de la Iglesia se trasladaron rapidamen-
te a la politica. En particular, cuando se fueron generalizando las
dictaduras militares en la region, en el ciclo que se inici6 en Brasil
en 1964 y siguié en Argentina en 1966, en Uruguay y Chile en 1973
y, de nuevo, en Argentina en 1976. El ciclo tuvo una periodizacién
menos homogénea en América Central, donde se alternaron la
dominacién neosultanista de los Somoza en Nicaragua, la contra-
rrevolucién permanente en Guatemala desde 1954 y los regimenes
militares en Hondurasy El Salvador. En numerosos casos, la Iglesia
permanecio en la oposicion a esas dictaduras (en Brasil, Paraguay
y Chile), ofrecié cobijo a muchos perseguidos y a familiares de las
victimas e intent6 ponerle limites al mesianismo militar y la re-
presion, al abrazar el paradigma de los derechos humanos. Simul-
taneamente, las dictaduras recibieron el apoyo de las voces mas
integristas dentro del catolicismo, decididas a recuperar el espacio
perdido desde inicios de la década de 1960: tal fue el caso de grupos
tradicionalistas brasilenios como la Sociedade Brasileira de Defesa
da Tradicao, Familia, Propriedade (1960), de Permanéncia y de Hora
Presente (ambas de 1968), de Ciudad Catélica y de las revistas Verbo
o Cabildo en Argentina (Compagnon, 2008; Grinchpun, 2021; Cer-
s6simo, 2021). Sintomaticamente, esos grupos definian como sus
enemigos no solo a los imaginables (la guerrilla, el marxismo como
ideologia, La Habana, etcétera) sino también a otros integrantes de
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la Iglesia, como los obispos y sacerdotes “rojos”, tal el caso de Hel-
der Camara, Enrique Angelelli, Ernesto Cardenal, Samuel Ruiz Gar-
cia, Leonardo Boff, Gustavo Gutiérrez, Carlos Mugica o Frei Betto.

No llama la atencién que los organismos de inteligencia de las
dictaduras lanzaran acciones represivas dirigidas contra los sacer-
dotes y las monjas catolicas. El llamado “Plan Banzer” formo parte
de las actividades incluidas en el Plan Condor (Anderson y Ander-
son, 1986, p. 45), y descansaba sobre la idea de que la Iglesia habia
sido infiltrada por el enemigo marxista y debia ser objeto de una
depuracion. Hay pocos ejemplos mas drasticos que el asesinato de
monsefior Oscar Arnulfo Romero en 1980, a manos de escuadro-
nes de la muerte de El Salvador. Casos como el suyo se replicaron
en varios paises de América del Sur y Central, y forzoso es decir
que una parte de esos crimenes fue tolerada —cuando no alentada—
por una parte del mundo catélico que veia asi resolverse a su favor
la disputa interna. En sucesivas reuniones anuales que realizé la
Confederacién Anticomunista Latinoamericana [CAL] a fines de la
década de 1970 y los primeros afios de la de 1980, se reiteraron los
discursos de condena a la “Iglesia infiltrada” (Rostica, 2021). Asi, en
el congreso realizado en Buenos Aires en septiembre de 1980, los
delegados de la CAL expresaron que lo hacian en “dias en que al-
gunos de sus propios discipulos pretenden falsificar la imagen de
Jestus” (La Prensa, 1980).

¢Cuando termind el terremoto intraeclesiastico desatado a me-
diados de la década de 1960? ;Cuando y de qué modo se estabiliza-
ron las disputas y se volvié a definir un mensaje politico y pastoral
capaz de reducir las distancias producidas por el CV2 y, en parti-
cular, por sus derivas liberacionistas latinoamericanas? No es ori-
ginal ni descabellado indicar que el largo papado de Juan Pablo II
(1978-2005) constituyo el punto de control y luego clausura de las
disputas, asi como un esfuerzo por zurcir una Iglesia fracturada
ideolégicamente. Una teologia cultural sirvi6 para resolver simul-
taneamente los desafios provenientes del integrismo lefebvrista,
devenido un agrio vocero anti-Vaticano, que fue expulsado de los
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espacios oficiales de Roma. Simultaneamente, la teologia de la cul-
tura sirvi6 también para condenar las tentativas y experiencias de
dialogo con las izquierdas marxistas: el anticomunismo del primer
papa no italiano en casi quinientos afios fungid, en ese sentido,
como un instrumento para reacomodar a la Iglesia catélica en una
posiciéon mas ecuménica y, en apariencia, menos ideolégica. El pon-
tificado de Juan Pablo IT intent6 desplazar el eje de una densa discu-
sién doctrinaria y teolégica, como la que habia desatado el Concilio
Vaticano II en la década de 1960, a la asignacién de una mas clara
centralidad de la cultura, lo cual redundé en la posibilidad de re-
tomar el didlogo con las figuras y las fuerzas de derecha. Los mo-
vimientos liberacionistas dejaron de suscitar simpatias en Roma,
donde el papa preferia optar por un estilo de liderazgo mas uni-
versalista y menos comprometido con la reforma social. En todo
caso, no se volvi6 a generalizar algo similar a la cercania que tu-
vieron distintas figuras de la Iglesia nicaragiiense con la triunfan-
te revolucion sandinista en 1979. El contexto de finalizacién de las
dictaduras en el Cono Sur de América y de mejora de los sistemas
electorales (México y Colombia) en las décadas de 1980 y 1990 redu-
jo el margen de maniobra para las opciones ideolégicamente mas
radicales, esto les permiti6 a los episcopados nacionales recuperar
cierto tutelaje sobre las principales fuerzas politicas nacionales.
Paralelamente, la caida del bloque soviético y el fin de la experien-
cia sandinista —ambos en 1989- les quitaron el oxigeno disponible
a las perspectivas liberacionistas dentro de la Iglesia catélica en
América Latina y facilitaron la aceptacién de la teologia cultural
promovida por Juan Pablo II.

La hegemonia y el ecumenismo del nuevo papado estuvieron
asociados al esfuerzo del Vaticano por concentrarse en aquellos te-
mas sobre los cuales el universo catélico tenia mas coincidencias:
si, como vimos hasta aqui, la cuestién del buen régimen politico y
del orden econémico deseable eran fuente de agrias e intensas di-
ferencias, recostarse sobre una agenda preocupada por los proble-
mas morales, de la educacién catdlica y de la familia parecia una
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adecuada estrategia para fortalecer los aspectos compartidos por
la grey catélica. Ese proceso dialogé bien con la entronizacién del
conservadurismo bajo las presidencias de Reagan (1980-1988) y del
moralismo homofébico asociado a la expansién del VIH-SIDA. En
1992 Juan Pablo II consagré la beatificacion de Josemaria Escriva de
Balaguer, el fundador del Opus Dei, y diez afios después procedié a
su canonizacion: dificil encontrar sefiales de mayor contundencia
simbélica que esa sobre la orientacién vaticana en su voluntad de
reconciliarse con las élites hispanoparlantes.

Conclusiones

En 2020, el economista Javier Milei brindé una entrevista al canal
de internet Liberty World Review en el que se refiri6 en tonos muy
negativos al papa Francisco:

es el representante del maligno en la Tierra, ocupando el trono de la
casa de Dios. El Papa impulsa el comunismo, con todos los desastres
que causo [...]. La justicia social es la envidia, el resentimiento [...]. Ha-
bria que informarle al imbécil que estd en Roma y defiende la justicia
social [...]. Que sepa que es un robo y que eso va en contra de los man-
damientos. (Milei, 2020)

Aunque resulta dificil imaginar una mayor ruptura ideoldgica en-
tre las extremas derechas y el Vaticano que esa que escenificé Milei,
un particular hilo parece unir los puntos de una tradicién catélica
recelosa cuando no enemiga del Papado: enlaza a los sedevacantis-
tas y los lefebvristas de la década de 1970, y antes a los cristeros de
la de 1930, furiosos porque entendian que el Vaticano no habia esta-
do alaaltura moral de la guerra librada poco tiempo atras contra el
régimen posrevolucionario.

Esa tension entre Milei y su compatriota Bergoglio da cuenta de
una friccién ideolégica de larga data entre la Iglesia catdlica y las
orientaciones neoliberales en la economia, que lleva mas de treinta

44



Las derechas latinoamericanas y el catolicismo

afios. En ese sentido, mientras que durante su largo papado fue
Juan Pablo II quien consiguié aquietar el cisma interno y dar por
terminada la deriva “liberacionista” y con ello convencer a las élites
de la confiabilidad ideolégica del Vaticano, el tiempo de Francisco
parece haber revertido algo de ese proceso. La apertura papal a las
problematicas sociales como la pobreza y las amenazas de desastre
ambiental global y el abandono de la condena moral total e irre-
versible a la diversidad sexual colocé nuevamente a las derechas
en una posicién de sospecha, cuando no de hostilidad frente a la
orientacion teolégico-ideologica del Sumo Pontifice.

Esas tensiones no se han apagado, sino que ocasionalmente cre-
cen y producen crispaciones. Se expresan en las recurrentes con-
denas vaticanas a la absolutizacién y sacralizacion de la propiedad
privada, a la concentracién de la riqueza, al exitismo y la salvaciéon
individual, a la mercantilizacién de todos los lazos sociales y a las
consecuencias ambientales y sociales de la aplicacion de las politi-
cas publicas neoliberales. El involucramiento de la Iglesia catélica
en la creacion de redes de contencioén de la pobreza (comedores po-
pulares, bolsas de trabajo, cooperativas de trabajo y consumo), en
muchos casos, se superpone con las formas de movilizacién social
y politica de las bases e incluye episodios de tomas de tierras ur-
banas y rurales. La posicién de la Iglesia no puede ser absorbida
sin conflictos por las élites politicas neoliberales actuales, que pare-
cen sentirse mas comodas en el didlogo con otros credos, como los
neopentecostales; como muestran los capitulos de Estremadoiro
Rioja y de Garrard de este libro.

A titulo de conclusiones, de hecho, se podria pensar que de los
tres niicleos tematicos seleccionados en este articulo —-moral, politi-
cay economia- fue en el Gltimo en el que se evidenciaron mayores
distancias entre derechas e Iglesia. Por el contrario, sobre la educa-
cioén -su contenido y los responsables de ofrecerla—, la legislacién
sobre familia y sobre las representaciones de los roles “naturales”
de varones y mujeres parece haber predominado la coincidencia
a lo largo del tiempo. Finalmente, sobre cuestiones de teoria y
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filosofia de la politica fueron, a lo largo del tiempo, mas las con-
vergencias que las disidencias o las rupturas entre conservadores
y la institucién eclesiastica: el apoyo del Vaticano a la democracia
cristiana primero y, luego, las ambigiiedades de los hombres de la
Iglesia respecto a la violencia revolucionaria fueron los momentos
de mayor distancia en el siglo XX. En la década de 1970, como ya se
indicé, diversas voces de las derechas latinoamericanas recelaban
de la proteccién que la Iglesia catélica le ofrecia a sus sacerdotes,
monjas y fieles comprometidos con las organizaciones armadas. A
ese recelo le siguieron los desplazamientos, silencios y asesinatos
de militantes catdlicos, padres, monjas y obispos, quienes fueron
considerados falsos catélicos al servicio de Mosci o de La Habana,
una denuncia en la que coincidian numerosos voceros oficiales de
la Iglesia, alejados de las pretensiones renovadoras y horizontali-
zantes del CV2.

La Iglesia catdlica latinoamericana en el largo plazo ha estado
vinculada a los intereses de los sectores dominantes. Ese lazo en
muchos paises se desmoroné rapidamente en las décadas de 1960
y 1970, mientras que en otros solo sufri6 algunos cimbronazos. En
todo caso, el impacto en el medio siglo posterior fue una reticencia
delas clases altas a reintegrarle la plena confianza a la Iglesia y una
apuesta algo ambigua por otras referencias religiosas y educativas
vinculadas a la autoayuda, el new-age o el neopentecostalismo. Lo
que también resulta paradéjico de ese proceso es que esa pérdida
de influencia de la Iglesia “por arriba” estd siendo acompafiada,
ademas, por una pérdida “por abajo” alin mas marcada, dada la
transferencia de la adhesion religiosa de una parte significativa de
los sectores populares del catolicismo a las iglesias evangélicas.
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