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LA PARTICIPACION POLITICA DE LOS LAICOS CATOLICOS EN MEXICO

"Poco hay de historia popular acerca de la vida cotidiana religiosa y
cristiana del pueblo ... especialmente del laicado" (Mons. Sergio Méndez
Arceo. Antiguo VII Obispo de Cuernavaca. 1992)

INTRODUCCION

La discusién respecto a las reformas constitucionales en
materia vreligiosa durante el periodo de gobierno del
Presidente Carlos Salinas de Gortari (1988-1994) vy la
presencia de la Iglesia Catdélica en el conflicto armado en el
estado de Chiapas a partir de 1994, llevaron a historiadores
y analistas sociales a considerar a la Iglesia Catélica como
objeto de estudio al percibirlo como actor protagénico en el
escenario politico de México. Ahora bien, la nueva produccién
histérica, politica y sociolégica de estos dltimos afios ha
centrado la atencién de los investigadores en la alta
jerarquia eclesidstica y ha pasado por alto el andlisis del
sector mayoritario de la Iglesia: el laicado.

El objetivo de esta investigacién es conformar un marco
histérico que posibilite ubicar y comprender la participacién
politica de los laicos catélicos en Mé&xico.

En este marco se pretende elaborar un andlisis politico en el
que se destaquen los elementos que en cada perfodo de la
historia de México determinaron su participacién social y
politica. En términos generales, se pretende responder a la
siguiente pregunta Jcdmo han podido concebir estos militantes
la relacién fe - politica a lo largo de la historia?

Con esto se esperara atender la necesidad de sistematizar la
experiencia politica de importantes actores que, cuando han
sldo considerados en el andlisis social, s6lo lo han sido de
manera marginal.

Retomando la clasificacién elaborada en los encuentros
regionales organizados por el Departamento de Laicos de la
Conferencia Episcopal Latinoamericana (CELAM) durante el afio
de 1991, tomaremos en consideracidén tUnicamente a los
catélicos que no son ministros de culto ni religiosos(as) y
que actualmente o en otro tiempo han estado "organizados" en
movimientos apostélicos, comunidades eclesiales de base u
otro tipo de agrupaciones religiosas, a diferencia de los
laicos a nivel general y los laicos independientes.

Para el caso de México habria que considerar que desde el fin
de la época colonial hasta la década de los sesenta del siglo



XX la jerarquia catélica condujo la accién social y politica
de los laicos de acuerdo a sus estrategias de reacomodo ante
el Estado liberal del México moderno (salvo algunas
experiencias excepcionales de organizaciones auténomas que,
como ha advertido Manuel Ceballos Ramirez, finalmente, al no
ser apoyadas por el clero no lograron alcanzar niveles de
desarrollo importantes).

A pesar de ello, desde el fin de la lucha por la
Independencia la participacién politica de los cat6licos sera
determinante en la conformacién del pais naciente, ya que el
Estado se definird, en el siglo XIX, a partir de la lucha
entre dos grupos de catélicos: los conservadores (ligados a
la jerarquia) y los liberales. Los primeros perderdn y no
podrdn regresar al Antiguo Régimen, sin embargo, ante la
influencia de la Enciclica Rerum Novarum, se conformard una
nueva corriente sociopolitica apoyada por el clero pero
también implementada por los laicos (ante la escasez del
mismo clero que resulté del triunfo del liberalismo): el
catolicismo social. Esta tendencia, adem4s de derivar en
diversas organizaciones sociales como escuelas, periédicos,
cajas de ahorro, etc., dard lugar al Partido Catdlico
Nacional, de vida efimera pero importante en la consumacién
de la Revolucién Mexicana. De nuevo la perspectiva liberal se
impondrd a los catdlicos, en un primer momento, a través de
la Constitucién que resultard de la lucha revolucionaria; y
posteriormente con los acuerdos que pusieron fin a la guerra
cristera a fines de la década de los afios veinte. Hasta
entonces los cat6licos, si bien definieron su participacién
en funcién de la jerarquia, tomaron de alguna manera la
iniciativa. Sin embargo, con los famosos "acuerdos del 29"
ésta debi6 controlar y dirigir politicamente a las
organizaciones laicas. Su conduccién dentro de un contexto
internacional caracterizado por el fin de la II Guerra
Mundial y la implementacién del proyecto de modernizacién de
México, 1llevard a la lucha anticomunista de diversas
organizaciones en las décadas de 1940 y 1950.

Hasta la década de los sesenta del presente siglo, el
Concilio Vaticano 1II, 1las Asambleas Generales de la
Conferencia del Episcopado Latinoamericano (CELAM) vy el
movimiento de 1968 legitimaron la diversificacién de andlisis
teol6égicos y sociales. Ello dio lugar a la abierta
polarizacién de los catélicos preocupados por llevar a cabo
una - practica soclal y politica, en un anticomunismo
beligerante a la derecha, apoyado en la Doctrina Social de la
Iglesia (DSI) y a la militancia desde instancias de 1la
izquierda, inspirada en la Teologia de la Liberacidn.

Los investigadores sobre el tema coinciden en percibir
durante las dos décadas que siguieron al 68 una profunda
crisis en la accién social y politica de las organizaciones



laicas catdélicas debido, entre otras cosas, al conflicto
intraeclesial que generé la polarizacidén y a la orientacidén
¢cdltica que asumieron buena parte de los catflicos,
principalmente el clero, como reaccién a la conflictiva
discusién postconciliar sobre la relacién Iglesia - sociedad.

Al respecto, algunos autores advirtieron:

"La década finaliza con la polarizacién de las opciones y de
las organizaciones cristianas; las partes implicadas en este
proceso aclaran y afirman sus respectivas posturas,

"Una de lag partes se afirma en la préctica religiosa
tradicional, concentrdndogse bésicamente en la liturgia como
lugar de expresién de lo cristiano. La traduccidn de la fe se
realiza en el terreno moral, con primacfa en lo individual y
familiar, En el d&mbito de lo sgocial, se inclina hacia
acciones asistenciales...se inclina wmds bien por el orden
existente,..

"La contraparte se afirma en una nueva concepcidn teolégica.
Del andlisis econdmico, politico y social de la realidad y de
la congideracidén de la pridctica de los cristianos pasa a la
reflexién del wmensaje evangélico...En lo social opta por
acciones en favor del pueblo y junto con &l."(Arias. pp.l15-
16)

Ahora bien, nuestra hipdtesis consiste en lo siguiente: asi
como la din&mica sociopolitica de los siglos XIX y XX
empujaron a la Iglesia Catélica a wodificar sus concepciones
respecto a la relacién Iglesia - mundo y fe - politica que se
manifestaron en el Concilio Vaticano II, los acontecimientos
eclesiales y sociopoliticos del mundo y México de fines de la
década de 1los ochenta, han llevado a los catélicos a
replantear los conceptos que sustentaron su accidén durante la
segunda mitad del siglo XX, de tal manera que actualmente se
percibe una tendencia a la superacidén de la polarizacién y de
la crisls de las organizaciones laicas debido a la
posibilidad de que las posiciones antagénicas durante las
décadas de 1960, 1970 y 1980 se acerquen y a la coincidencia
de demandas en torno a la lucha por el respeto a los derechos
humanog y particularmente la democracia.

Por otro lado, si la realidad social incide en la Iglesia, la
conflictGa y la interpela, también es cierto que esta
institucién participa de diversas maneras en dicha realidad,
de hecho, forma parte de ella. Al respecto Manuel Ceballos
Ramirez ha periodizado algunos procesos que condicionaron, de
alguna manera, clertos aspectog del proceso de la sociedad
mexicana en relacién con log catbélicos. Estos son:
secularizacién (1867-1892), conciliacidén (1892-1903),
recuperacidn (1903-1911), participacién (1911-1914),
anticlericalismo (1914-1918), nueva recuperacién (1918-1926)
y conflicto (1926-1929).



Algunos de los autores mis importantes que han tocado en sus
andlisis el tema de los laicos, lo han hecho en torno al
complejo proceso en el que la modernidad ha penetrado en
México. Es por ello que en el primer capitulo se presenta la
perspectiva de los autores que han trabajado el tema. Ello
permitird, a su vez, ofrecer un marco histdrico de referencia
que, por los elementos que contiene, facilitard la
comprensién del proceso politico de los laicos anteriormente
definidos. Abordar este tema nos permitird presentar cémo se
ha modificado desde el magisterio de la Iglesia la concepcidn
de la relacién Iglesia-mundo y las diversas posturas de los
investigadores ante la relacién fe-~politica.

En un segundo capfitulo se recupera la historia de 1la
participacién politica de los catélicos en un periodo que va
de 1la conformacién de la nueva nacién al periodo del
desarrollo industrial.

En el tercer capitulo se aborda el problema de la
polarizacién de posiclones eclesiales y politicas que aparece
al mismo tiempo que el modelo de desarrollo industrial entra
en crisis,

Por dltimo, en la segunda parte de este trabajo se abordan
los eventos que a partir de 1988 han modificado los
referentes tedéricos y las practicas que hasta ahora abren
perspectivas para superar la polarizacién de los laicos
organizados,

Agradezco sinceramente a Manuel Canto su acompafiamiento, su
profesionalisme y su amistad, porque s8in ello esta
investigacién no serfa lo que es. Gracias al profesor Luisg
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PRIMERA PARTE
CAPITULO I

LA MODERNIDAD COMO MARCO DE PARTICIPACION POLITICA DE LOS
CATOLICOS

1. Modernidad, religién e iglesia.

En el documento de discusién preparatorio a la IV Asamblea
General de Obispos Latinoamericanos a celebrarse en 1992, se
habla de una ‘“cultura adveniente", cientifica-técnica,
urbana-industrial y secularizada, con aspectos tanto
positivos como negativos, que habria que afrontar.

Se trata de la modernidad, viejo enemigo de las mas altas
esferas de la jerarqufa eclesgial: "Como raiz de toda la
problemidtica se puede sefialar 'la modernidad'" afirma el
documento, (No.466)

En este trabajo no incursionaremos en la discusion filos6fica
actual sobre la modernidad porque ello irfa més alld de
nuestras intenciones. Lo que aqui interesa son los
fundamentos de esta cultura y sus implicaciones en el &dmbito
de la religién y las instituciones eclesiales, por ello muy
brevemente retomaremos la caracterizacién de esta etapa de la
civilizacién occidental que hace el investigador espafiol José
Maria Mardones. Se trata de:

- La idea de la historia de la humanidad como progreso, cuyo
sentido es un incesante e ilimitado avance para conocer,
dominar y controlar el mundo a través de la ciencia y la
técnica por ser, precigamente el desarrollo, la utopfa de
egte periodo.

-~ Un proceso de racionalizacién que da lugar a un tipo de
hombre con un estilo de pensamiento formal, una mentalidad
funcional, un comportamiento austero y disciplinado, vy
motivaciones morales autdnomas, junto con  un wmodo de
organizar la sociedad alrededor de la institucibén econbmica y
la buroracia estatal para el dominio del mundo.

- El desplazamiento de la religién a la esfera privada por
parte de la economia que se convierte en centro productor de
relaciones mociales.

- La razén autdénoma de las diversas dimensiones o esferas de
la vida social como la ciencia, la moral, el arte, la
politica, etc.



Ciertamente los dos gistemas sociales que nacieron en esta
cultura, el capitalismo y el socialismo, compartieron la
misma utopia y prescindieron de un proyecto que incluyera la
religidén y la Iglesia.

Sin embargo, como advierte el politélogo italiano Giacomo
Marramao, ello no implicé la desaparicién de la religidn:

"A la manumigién del problema de la fe del vinculo de la
adhesién -nada divina por cierto- a un frente de defensa de
la 'civilizacién cristiana' corresponde la emancipacién de la
tesis de la secularizacién del rigido esquema binario de lo
sagrado y lo profano: la radicalidad del desencanto, de la
Entzauberung (en el productivo sentido de la desilusién
barthiana: '¢Dénde estdn las ventanas del mundo divino que se
abren sobre nuestra vida social? ¢Quién nos autoriza a obrar

como s8i existieran?'), no disuelve la dimensién de la fe,
sino que, por el contrario, la condiciona para que pueda
expresarse en su pureza." (Marramao. 28)

Marramao define el fenfmeno de la secularizacién a partir de
tres pincipios fundamentales: el de la "accién electiva" o de
autodecigién individual; el de la diferenciacién vy
especificacién progresivas, que se refiere a papeles, status
e instituciones, y el de la legitimacién, que significa el
reconocimiento o aln la institucionalizacién del cambio.

Ciertamente el proceso de secularizacién llevé a la sociedad
occidental a una concepcién que ubicé a la religién como una
cuestién de la vida privada. El filésofo espafiol Reyes Mate
ha advertido que:

"En el contexto de la Modernidad clésica la religién era esa
quentité négligéable; su negacién pidblica, el precio de la
laicidad de la sociedad. La religién se habfa colocado de tal
manera como fundamento de la polftica, principio de la tdnica
moral posible y hasta abecé de la ciencia, que cuando la
politica, la ética y la ciencia se emancipan no queda a la
religién mé&s que el gantuario de la sacristia o intrigar
entre bastidores para que volviera el pasado." (Mate. p.16)

Es precisamente la autonomia moral de las diversas esferas de
la vida piblica que resulta del proceso de secularizacién y
la pérdida de autoridad que ello implica para la Iglesia
Catblica el centro de las preocupaciones de esta institucidén
desde el siglo XIX. Este es el asunto de fondo en la relacién
Iglesia - modernidad. Por ello se verd una reaccién de su
parte en una lucha constante por reivindicar la naturaleza
ptblica de la religién y, de esta manera, el carlcter piblico
que desde esta preocupacién se propone para la institucién.



El socidlogo de la religién Bernardo Barranco ha advertido
que el fendmeno de secularizacidén es un proceso irreversible,
no lineal y complejo, mds evidente en los paises
desarrollados del norte Y nunca predominante en
Latinoamérica.

En efecto, la incorporacién de México al mundo moderno, al
igual que en los demds paises de América Latina, no fue
sencilla. De hecho, puede decirgse que el ser, precisamente
este continente, la fuente financiera de la modernizacidn de
Europa, tuvo un costo muy alto. Después de 1las luchas
independentistas, como afirma el antropélogo Enrique
Marroquin, "..,la tecnologia no surgid aqui como fruto maduro
de un proceso espontdneo y orgénico, sino que estuvo disefiada
por y para los intereses de los paises importadores. De igual
manera la consolidacién del liberalismo impuso su modernismo
cultural desde fuera."(Cfr. Marroquin 1993.p. 95)

En este proceso la Iglesia Catdlica decididé desempefiar un
papel protagénico ante el temor de perder su hegemonia. Como
afirma el historiador Jean Meyer, antes de la Revolucidn
Francesa y las revoluciones de independencia y liberales del
siglo XIX en Latinoamérica, la Iglesia Cat6lica era "la
institucién social por excelencia®. Hospitales, escuelas,
universidades, hanco, etc., adem&s de la red administrativa
mds importante en el agro americano, estaban en sus manos. La
institucién eclesidstica colaboraba estrechamente con el
Estado regalista. Su poder temporal era enorme y se tendia a
pensar que era igual su poder espiritual. Casi todo el mundo
acudia a ella, independientemente de sus creencias.

Sin embargo, a partir de la Revolucién Francesa comenzd a
notarse su desestabilizacién y su desplazamiento por parte
del Estado. Esto hizo que ambas instituciones se
confrontaran:

",.. la Iglesia se bate en retirada, el Estado liberal quiere
encerrarla en sus Iglesias. la desamortizacién de los bienes
del clero, la supresién de O&rdenes religiosas, no son sino
aspectos de esta secularizacién que afecta a todos los
sectores de la vida en sociedad." (Meyer. 1985, pp.3-4)

2, La reaccién del Magisterio de la Iglesia ante la
Modernidad y sus implicaciones en la accidén social de los
laicos hasta la década de 1960,

Probablemente la primera vez que la Iglesia Catdélica lucha
frontalmente con esta nueva cultura es en 1864 a través de la
enciclica Quanta Cura y el Syllabus (o sea Coleccidn de
errores modernos) del Papa Pio IX, quien intenté enfrentar el
problema a través de la restauracién del Antiguo Régimen.



Casi treinta afios después, ante la amenaza del socialismo, el
15 de mayo de 1891, en la Enciclica Rerum novarum (sobre la
cuestién de los obreros) del Papa Ledn XIII, no encontramos
precigamente el término moderno o modernidad, pero sf una
resistencia a la creciente laicizacidén de las instituciones y
un intento por recristianizarlas y por "devolver a la Iglesia
el lugar de guia espiritual de la humanidad que habfa ocupado
en los siglos pasados".

"Despertado el prurito de novedades que desde hace ya tiempo
agita a los pueblos, era de esperar que el afén de cambiarlo
todo llegara un dfa a derramarse desde el campo politico al
terreno, con €l colindante, de las cuestiones econémicas. En
efecto, los adelantos de la industria y de las artes, que
caminan por nuevos derroterog, el cambio operado en las
relaciones wmutuas entre.patrones y obreros, la acumulacién de
las riquezas en manos de unos pocos y la pobreza de 1la
inmensa mayorfia, la mayor confianza de los obreros en si
mismos y la mis estrecha cohesibén entre ellos, juntamente con
la relajacidén de las costumbres, han hecho que se planteara
la contienda". (RN 10)

En lugar de proponer el regreso al Antiguo Régimen como Pio
IX, el Papa Ledn XIII plantearid un modelo social alternativo
al liberalismo y al socialismo: el catolicismo social.
Bernardo Barranco y Manuel Ceballos coinciden en la idea de
que con el catolicismo social de fines del siglo XIX vy
principios del XX que resulté de la enciclicas se intentaré
devolver a la Iglesia su anterior posicibn, perdida en el
proceso de secularizacidén, esto es, ‘"restaurar el orden
social cristiano" en oposgicidén a los sistemas modernos.

Ceballos advierte que en el caso de México los militantes
catblicos tuvieron durante este perfodo, determinante para la
conformacién del sistema polfitico mexicano, una incidencia
real y efectiva -no sin complejidades y contradicciones-
influidos por 1la Rerum novarum., Esta etapa incluye la
Revolucién Mexicana y la Guerra Cristera como culmen del
catolicismo social.

*E1l problema tuvo hondas raices en la cultura politica y en
los diversos proyectos de sociedad que sustentaba el Estado
modernizador callista y el movimiento social catélico. Ambos
pretendfian la hegemonfa y el control de sus respectivas
gociedades." (Ceballos, 1989) .

Por su parte, Bernardo Barranco ha advertido que los
conflictos entre sectores clericales y liberales (muchos de
ellos catblicos) durante el siglo XIX heredaron a los
gobiernos postrevolucionarios del giglo XX 1la tradicién
anticlerical. Considera las guerras de Reforma y la Cristiada



como el simbolo del triunfo de la modernidad sobre la
tradicién pero aclara que la presencia de la Iglesia en las
masas populares nunca s8e ha modificado sustancialmente.
(Barranco 1988)

Poco antes del movimiento cristero, en 1922, la enciclica Ubi
Arcano del Papa Pio XI coincide con la Rerum Novarum en el
diagnéstico de la realidad social que se plantea. Dentro de
las caugas principales de los males de la época estd "el
alejamiento de Dios en la sociedad, en la familia y en la
educacién" y entre los remedios se propone la ‘“eficaz
intervencién de la Iglesia®.

Sin embargo, en México, con los arreglos que ponen fin a la
Guerra Cristera, la Accién Social de la Iglesia tuvo un
viraje a través de la Accidén Catélica (AC). La AC coptd y
controld a la generalidad de los grupos catblicos y dio lugar
a un catolicismo més individual, elitista 'y clerical para
responder a las circunstancias politicas que resultaban del
modus vivendi entre la Iglesia y el Estado. Este tipo de
catolicismo -segin Ceballos- durarid hasta fines de la década
de los sesenta, cuando el Concilio Vaticano II transforme
internamente a la Iglesia y los acontecimientos de 1968
conduzcan a muchos catélicos a redefinir sus précticas en un
compromiso con la sociedad.

Un caso excepcional que destaca por su insistencia en la
necesidad de una sociedad cat6lica y por su resistencia a ser
coptado por la AC es el sinarquismo, que resulté de la guerra
cristera. Los especialistas en este tema lo consideran como
un movimiento de defensa y reaccién ante "la modernidad" en
sectores subalternos que debido a sus formas tradicionales de
gocializacién se oponen a la influencia de Estados Unidos -
que se daba a través de la masonerfa- en un momento en que
resurgfan las rafices indigenas comunalistas:

"La vieja cristiandad incubada durante la Colonia ha de
resistirse a morir. El sinarquismo, basta leer su declaracién
de principios y sus ideales de vida, se presentard como el
bastién de defensa de las tradiciones de lo mexicano
identificado con el modelo colonial, y de resistencia ante la
modernidad llegada de la fria anglosajonia." (Aguilar vy
Sermefio. 1990).

3. La Iglesia entra en didlogo con la modernidad.

La Iglesia comenzard una nueva etapa con el Concilio Vaticano
II (1962-1965), ya que por primera vez desde el magisterio se
explisitard una disposicién para entrar en diidlogo con la
modernidad y se encontrarin elementos positivos a rescatar en
la secularizacién.



El Concilio distingue claramente a la Iglesia de la comunidad
politica, la delimita pero también delinea wiltiples
posibilidades de participacién sin restringirlas a una
propuesta "catélica" especifica como lo habia hecho a partir
de la enciclica del Papa Ledn XIII, Rerum povarum y el
catolicismo social.

Tenemos entonces que es hasta principios de la década de los
sesenta de nuestro siglo cuando el Concilio Vaticano II deja
atrds a una Iglesia "defensiva" ante la modernidad y comienza
a digeflar una Iglesia abierta al mundo en actitud de
gervicio, no sin resistencia a abandonar paradigmas
tradicionales. Esta vez el atefsmo no serd atribuido a una
rebelién pecaminosa, sino que se verd mediatizado por
postulados objetivos del mundo moderno y por errores
concretos de la Iglesia.

"Momento tdnico éste, de una significacién y de una riqueza
incomparable... nos separamos para ir al mundo de hoy, con
sus miserias, sus dolores, sus pecados, pero también con sus
prodigiosos éxitos, sus valores, sus virtudes".

El Concilio, parteaguas de la higstoria de la Iglesia, plantea
que no hay razén para separar lo profano de lo sagrado. En
coincidencia con la wmodernidad, sostiene que la misién del
hombre es dominar la tierra, y argumenta que de esta manera
Dios es glorificado. Por ello, la fe cristiana, lejos de
desviar al hombre de la ‘"construccién del mundo%, debe
estimularlo. Segin el Concilio, la autonomia de las
"realidades terrestres" no significa el rechazo de Dios sino
que ge funda por la unidad de la blsqueda de Dios y la
construccién del mundo.

La funcién de la Iglesia se define en esta perspectiva de
unidad y autonomfia. La iglesia "humaniza® la sociedad. El
mundo secularizado es el lugar de mediacién del encuentro de
Dios. Se trata de la "perfeccién" del wmundo -humano, pero se
propone una "justa autonomia®:

"Con frecuencia el ateismo moderno reviste forma sistemdtica,
la cual, dejando ahora otras causas, lleva al afén de
autonomfa humana hasta negar toda dependencia del hombre
respecto de Dios." (Ge 20)

Esta nueva actitud de la Iglesia se expresard posteriormente
en las Asambleas Generales del Episcopado Latinoamericano. En
la introduccién del documento de Medellin (CELAM II), el Papa
Pabloe VI hablaba de "aunar en una sintesis nueva y genial, 1lo
antiguo y lo moderno, lo espiritual y lo temporal, lo que
otros nog entregaron y nuestra propia originalidad" y en
Puebla (CELAM III) (1979) se encuentra, en el espiritu



critico de la época moderna, un reto importante que ahora, a
diferencia de los primeros documentos citados, la Iglesia
estd dispuesta a enfrentar:

"Hasta cuando nuestro Continente no habia sido alcanzado ni
envuelto por la vertiginosa corriente de cambios culturales,
gociales, econdémicos, politicos, técnicos de 1la época
moderna, el peso de la tradicién ayudaba a la comunicacidn
del evangelio: lo que la Iglesia ensefiaba desde el pilpito
era recibido celosamente en el hogar, en la escuela y era
sostenido por el ambiente social., Hoy ya no es asi. Lo que la
Iglesia propone es aceptado o no en un clima de mds libertad
y con marcado sentido critico." (DP 76 y 77)

Pero permanece la preocupacién por el olvido de Dios:

"El indiferentismo m&s que el ateismo ha pasado a ser un
problema enraizado en grandes sectores de  grupos
intelectuales y profesionales, de la juventud y ain de la
clase obrera... Muchos valoran mds la propia 'ideologia' que
su fe y permanencia a la Iglesia". (DP 79)

Son precisamente el Concilio Vaticano II, Medellin y Puebla
los instrumentos con los que importantes sectores de
cristianos latinoamericanos reafirmardn la legitimidad de
biisqueda y apretura a las corrientes modernas.

Pero, como afirma Jodo Baptista LIbanio, esta "tempestad de
novedades" caracteristica de la primera fase del posconcilio,
con toda la complejidad con la que estuvo marcada, no llegd a
durar diez aflos,

4, Modernidad - Iglesia postconciliar, una relacidn dificil.

Con el paso del tiempo esta apertura al mundo secularizado
fue presentando serios problemas. Segin el sacerdote
historiador Manuel Olimén:

"Este didlogo, en la préictica, fue degcubriéndose no tan
facil y fue trayendo consigo una fuerte crigis, positiva en
cuanto a que, al dejar a un lado ‘'seguridades' no siempre
bien fundamentadas, puso en contacto con el corazdén de la
opcién catélica; sin embargo, fue negativa en cuanto que
llevé muchas veces a la pérdida de elementos sustentantes de
una identificacién cultural,"' (Olimén 1989. p.3-17)

Como en anteriores ocasiones, el problema para el magisterio
congistidé en que log catbdlicosg, clero y laicado, dejaron de
limitarse a la Doctrina Social como unica linea de accién
debido a que encontraron vidlldas teorias sociales externas




que preocuparon seriamente a la jerarqufia. Esto quedard
expresado en el documento elaborado durante la Asamblea
General del Episcopado Latinoamericano realizada en Puebla en
1979:

"Bl integrismo tradicional espera el Reino, ante todo, del
retroceso de la historia hacia la vreconstruccién de una
cristiandad en el sentido medieval: alianza estrecha entre el
poder civil y el poder eclesidstico. La radicalizacién de
grupos opuestos cae en la misma trampa, esperando el Reino de
una alianza estratégica de la Iglesia con el marxismo,
excluyendo cualquiera otra alternativa. No se trata para
ellos solamente de ser marxista, sino de ser marxista en
nombre de la fe." (D.P, No. 560-561)

Algunos investigadores detectan como problemas graves que se
derivaron del Concilio: la pérdida de unidad de las posturas
sociales y politicas de los catélicos, la dispersién de las
fuerzas, la ampliacién de los métodos, las manifestaciones de
liderazgos y la diferenciacién de los modelos cristoldgicos y
eclesioldgicos, a pesar de que el episcopado mantuvo siempre
una doctrina homogénea.? Sin embargo, habria que recordar que
el Concilio, lejos de haber provocado esta dispersién,
legitimé la pluralidad que de antemano se estaba dando.

En muchos ambientes se dié prioridad al andlisis econbémico y
se utilizaron cada vez mds los andlisis sgociales en la
reflexién, de tal manera que los planteamientos sociales
anteriores al Concilio parecieron anticuados o conservadores.
En Europa, por ejemplo, los tedlogos Moltman y Metz
reconocieron el asunto de la justa autonomia del orden
temporal, con lo cual se comenzaron a diferenciar los
momentos de andlisis de la realidad y la reflexidén de éstos a
la luz de la fe. Habria que advertir que anteriormente, la
falta de esta diferenciacién habia llevado a la teologia
tradicional a tratar de derivar de la fe la visién de las
realidades temporales.

Como resultado del temor a la diversidad teolégica, pastoral
y politica que resultaba del didlogo con las ideas del mundo
moderno, las posturas de los catblicos se polarizaron, por un
lado en una ideologfa integrista tradicionalista y por otro,
en corrientes simpatizantes con el marxismo que se inspiraron
en la corriente de la Teologfa de la Liberacién. Entre ambas
posiciones podrfa ubicarse el abandono a la accién social y
la reivindicacién de la Doctrina Social de la Iglesia.

Lo que todas estas posiciones conservaron durante las
siguientes décadas fue la intransigencia ante cualquier
postura diferente a ellos.




"La actitud de fondo que va permaneciendo en el sustrato de
esta extremada ductilidad es, sin duda, la intransigencia
ante un mundo que nunca parece realizar la utopia, que el
cristiano sabe que de alguna manera debe empezar hic et
nunc." (Ceballos.1990)

Manuel Ceballos habla de la ambigledad de las opciones
cristianas por pretender instaurar un reino '"que por
definicidn no es de este mundo" pero que debe comenzar aqui y
ahora a través de la implantacién de la justicia.

Esta complejizacién del espectro catdlico ha sido
categorizado por el sacerdote Jesis Mendoza, exrector del
Seminario Regional del Sureste y destacado impulsor de la
Teologia de la Liberacién, en las siguientes posturas
pastorales.

1.- La del rechazo antimodernista, representada por los
sectores integristas y tradicionalistas, opuestos a la
emancipacién de las conciencias y a la libertad ante las
instituciones.

2.- La de la reconciliacién con la modernidad, que pretende
"reivindicar el valor de la conciencia individual y 1la
autonomfa ante las instituciones autoritarias, asumiendo las
propuestas del mundo moderno disefiadas a través del progreso
clentifico y tecnoldgico, pero sin un sentido critico". EL
autor considera que quienes se inscriben en esta corriente
vimplfcitamente se convierten en cémplices de las atrocidades
cometidas en el nombre del desarrollo del primer mundo."
(Mendoza p.86)

3.- Por dltimo estarfia la postura de la relacién critica ante
el mundo moderno perc no por ser un mundo que prescinde de
Dios, es decir, secularizado, sino ‘'"por los efectos
destructivos de su proyecto social, manifestados sobre todo
en el Tercer Mundo". (Mendoza p.86)

5. La modernidad en crisis y el regresc de la reaccién.

La segunda fase del postconcilio se caracteriza por la vuelta
a la gran disciplina, que comenz6 en los albores del
pontificado de Pablo VI y, segin el socidlogo de la religién
Bernardo Barranco, "es la misidén e identidad de 1la
orientacién de Juan Pablo II: superar la euforia modernista
del progresismo catélico". (Barranco. 1990)



En el discurso a los obispos de México en la segunda visita,
Juan Pablo II, como sus antecesores, mostrd gran preocupacién
ante la pérdida de importancia de la religidn:

"A nadie se le oculta que el agnosticismo e incluso el
ateismo estdn presentes en el mundo moderno como una realidad
inquietante. Vosotros mismos sois testigos de c6émo a nivel
concreto se difunden como ideologfias que quieren construir
una Bociedad sin Dios. Una vez mds, ante el ineludible
desafio que estas ideologfias representan para la nueva
evangelizacién, es urgente y necesario repetir incansablmente
que la bilsqueda de Dios no es algo superficial ni superfluo
para el ser humano, algo que éste puede descartar
sencillamente del horizonte de su existencia. para la persona
la bisqueda de Dios se encuentra en la misma linea de su
realizacién existencial."

Barranco encuentra en Juan Pablo II el simbolo del
resurgimiento cultural y de poder de la Iglesia Romana, que
es posible gracias a la crisis de las ideologias modernas. El
Papa parece consciente de ello cuando habla a los jévenes en
México en 1990:

"Pero vosotros, jévenes de México, sabéis muy bien que muchos
coetdneos vuestros viven en este mundo como heridos por la
desesperanza. El aguijén de la desilusién se ha clavado en
ellos, Creen que ya nada ni nadie podrad cambiar el rostro
dolorido y sufriente del mundo en que vivimos. Piensan que la
marcha de los acontecimientos de la historia es como un barco
cuyo dnico timén estd en manos del poder del dinero y en los
intereses politicos de unos pocos. Sus vidas se sumergen y se
dejan arvastrar por lo que hoy se denomina la crisis de las
utopias". (No.1l73)

La Iglesia Catdélica con Juan Pablo II pretende salir ganando
ante la blsqueda de valores éticos y de sentidos en los
paises més desarrollados, carentes de proyectos alternativos
a la modernidad en crisis y a sus paradigmas y utopias
secualres, marxistas y liberales. El Papa marca el regreso a
las certezas escatoldgicas en este fin de siglo,
constantemente llama a reactivar un catolicismo que sea
paradigma de la civilizacién:

v, .. ¢podéis vosotros permanecer indiferentes, jévenes
mexicanos?... En esta hora decisiva de la historia, vosotros
queridos amigos y amigas, estdis llamados a ser protagonistas
de la nueva evangelizacién, para construir en Cristo una
gociedad justa, libre y reconciliada®. (No.183)

En realidad, el Papa Juan Pablo II intenta volver a enfrentar
a la Iglesia contra la modernidad desde una perspectiva
eurocéntrica. Su planteamiento coincide con las tesis del



documento previo de la CELAM que serviria como base para las
discusiones en la IV Asamblea General de 1los obispos
latinoamericanos, llevada a cabo en Repiblica Dominicana en
octubre de 1992. Las relaciones que la supuesta "cultura
cat6lica", comunitaria y social, establezca con "la
adveniente cultura, la urbana, la  secularizada, la
modernidad" enmarcan el problema.

Tenemos entonces que, si en Medellin la Iglesia
latinoamericana rompe con los suefios de reconquista
cristiana, comprometiéndose a buscar la justicia y la equidad
humana para contribuir en la transformacién del mundo sin la
intencién de crear la "contrasociedad" que buscaba la Rerum
Novarum y se posibilita un profundo movimiento de ideas vy
prdcticas religiosas inéditas hasta entonces en el
continente, en la IV CELAM el Vaticano intenta recuperar y
replantear la Doctrina Social Cristiana como unica
alternativa a la crisis de la modernidad. El problema del
magisterio entonces durante el Pontificado de Juan Pablo II
consiste en intentar volver al pasado en lugar de proponer
una alternativa distinta que contemple la critica a
concepeciones modernas que en la actual crisis han mostrado su
inviabilidad (como la ausencia de la ética en la politica)
pero que admita la pluralidad, para lo cual resulta necesario
volver a discutir la relacién Iglesia - Mundo.

6. La discusién actual en torno a la relacién fe-politica.

En un articulo publicado en 1989 el doctor en historia Manuel
Ceballog Ramirez advirtié que "... los problemas de 1la
sociedad mexicana requieren el estudio critico y consistente
del fenémeno religioso y de sus relaciones con la economia y
la politica". (Ceballos. 1989. p.26). En ese trabajo sobre
"La historiografia mexicanista y la Iglesia caté6lica (1968-
1988)" Ceballos seflaldé que hasta entonces existian tiempos y
espacios de la historia mexicana que ain no habian sido
abordados por los historiadores, como serian: el siglo XIX,
el México postrevolucionario y las circunscripciones
parroquiales "donde la historia nacional adquiere otra
dimensién®. (Ceballos 1989. p.26)

En la presente investigacién se pretende recuperar las
investigaciones que abordan el tema con la finalidad de
ordenar cronoldgicamente su presencia en el &mbito politico
del pais. Por ello, vale la pena presentar a los autores y, a
partir de ello, definir nuestra posicién,

Dentro de los estudios mds completos que hacen referencia a
la participacién politica de los laicos organizados estén:
diversas publicaciones del Dr. Manuel Ceballos sobre 1la
historia del catolicismo social de fines del siglo pasado y
principios del XX; la investigacidn de Jean Meyer sobre la
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Guerra Cristera; los trabajos del socidlogo de la religidn
Bernardo Barranco, dentro de los gue destaca la investigacién
sobre la Unidn Nacional de Estudiantes Catdlicos en los afios
treinta; la "Radiograffa de la Iglesia en México. 1970-1978"
de un conjunto de investigadores de la Universidad Nacional
Autédnoma de México y las tesis doctorales de Roberto
Blancarte, "Historia de la Iglesia Cat6lica en México" y de
Victor Gabriel Muro Gonzé8lez, “Iglesia y movimientos sociales
en México (1972-1987)". Por lo que se refiere a trabajos més
coyunturales estdn "El quehacer politico de los laicos
cat6licos" de Estela Sdnchez Albarrdn y el reciente andlisis
de Manuel Canto, “Cristianos y Democracia (Notas sobre
algunos referentes de 1la participacién politica de 1los
cristianos)*.

La mayoria de trabajos de Manuel Ceballos gon de carédcter
histérico, en ellos se destaca el impacto que los
lineamientos del Vaticano tuvieron en la accidn social de los
laicos, Jean Meyer, por su parte, resalta los motivos de los
militantes en el perfodo que cubre su estudio, Bernardo
Barranco generalmente adopta un andlisis sociolégico que
intenta interpretar el fendmeno eclesial a partir del proceso
de secularizacién. Por otro lado, en el trabajo de Roberto
Blancarte el objeto de estudio es el pensamiento de la
Iglesia catdédlica en México, en especial el de la jerarquia, a
través de las cuestiones social y politica, desde 1938 hasta
1982. En esta investigacién se analiza la relacién Iglesia-
sociedad a partir del proyecto social catélico propuesto por
el magisterio de la Iglesia en la Doctrina Social Cristiana.
Un aporte importante de este estudio es la consideracidén de
la historia interna de la institucidén eclesidstica durante el
periodo que abarca.

El trabajo de Gabriel Muro, como indica su tftulo, se centra
en- la relacién Iglesia Catélica-movimientos sociales, esto
es, analiza la actuacién de la 1Iglesia en los procesos
sociales en México, particularmente durante las décadas de
1970 y 1980 y en los casos de Ciudad Judrez y el Istmo. de
Tehuantepec. Dentro de los aportes interesantes de este autor
estarfian la consideracién de la "ampliacidén de la sociedad
civil y ... una disminucién paulatina de la hegemonia del
orden politico" y la consideracién del fin estrictamente
religioso de la Iglesia:

"Si bien la Iglesia no escapa a condicionamientos sgociales, y
actlda como una tipica entidad burocritica, el centyxo de su
actividad es la predicacién del Evangelio y el buscar por
todos los medios a su alcance su aceptacién como norma de
vida de todo ser humano. Esto motiva a sus miembros a buscar
los mejores medios para lograrlo, lo . cual supone una
adaptacién de los principios doctrinales a las condiciones
sociales gue encuentra.! (Muro 1991 p.9)



De los autores aqui congiderados, Sadnchez Albarridn es la
inica que trabaja el tema especifico de los laicos. En un
articulo extenso analiza su participacién politica desde
diversas organizaciones destacando la relacidn laicos-Estado.

Por Gltimo, Manuel Canto aborda los fundamentos tedricos de
la accién politica de los catdélicos a lo largo de la
historia,

Cada autor ha destacado algin factor social o eclesial que
condiciona la prdctica politica de los cristianos. En nuestro
caso intentaremos considerar en cada etapa de la historia de
México los siguientes elementos: el contexto politico; 1los
lineamientos que desde la cipula eclesidstica se vierten a
todos los creyentes, esto es, el Magisterio de la Iglesia; la
situacién de la jerarquia catélica mexicana ante el Estado
liberal mexicano; las opciones pastorales de diversas 6rdenes
religiosas y las corrientes de pensamiento social y politico
que han interpelado a los militantes cristianos,

Todos estos factores se relacionan de diversas formas en cada
etapa de la historia pero pareciera que cada uno de ellos
también funciona de acuerdo con una dindmica propia. Esta
interrelacién y relativa autonomfia ha dado lugar a
contradicciones al interior de la institucidén eclesidstica y
a alianzas y/o enfrentamientos con.cada uno de los &mbitos
sociales, particularmente con las diversas formas de
interpretar la realidad social y las propuestas politicas que
de ellas se derivan; con las organizaciones politicas que
pretenden realizar dichas teorias y con el Estado Mexicano.

Esta complejidad nos lleva al planteamiento del problema de
esta investigacidn:

¢Cémo perciben los laicos todos los factores aqui mencionados
que influyen en su prdctica ? Si estos elementos condicionan
Bu accidén sociopolitica ¢cudl de ellos y en qué momento los
determina? En términos generales ¢cémo han podido concebir
estos militantes la relacién fe - politica a lo largo de la
historia?

La respuesta a esta Ultima pregunta depende directamente de
otra: la relacién Iglesia-Mundo, que se determina de acuerdo
al caricter que se otorga a la religién y a la Iglesia como
instancias con dimensién piblica o privada. Al respecto los
diversos analistas han asumido diversas posiciones que vale
la pena presentar.

En un artfculo publicado en la revista Yuelta en el mes de
abril de 1992, Jaime S&nchez Susarrey planteaba como un
peligro la fusién de la religién con la politica, ya que -



afirma- esta relacidén da lugar a oposiciones irreductibles
por sentarse sobre la base de la religién y no de la ciencia.
Segiin Sdnchez Susarrey, la tentacién de fusionar la politica,
la ciencia y la moral ha desaparecido en la generalidad de
los "intelectuales comprometidos" excepto en América Latina y
México debido a que, ante el colapso del socialismo real, se
estdn buscando nuevos vreferentes y "la teologia de la
liberacién es uno de ellos". El autor llega a plantear que
"El socialismo cientifico deja su lugar a la teologia de la
liberacién". (Sdnchez Susarrey p.47)

Por otro lado, el analista chileno Norbert Lechner ha
planteado como un requisito indispensable para el avance de
la democracia, en el actual contexto latinoamericano,
'aliviar a la politica de los compromisos ético-religiosos",
de manera que sea posible superar las posiciones
intransigentes y la creacidn de expectativas desmesuradas.

Resulta interesante notar que tanto desde la derecha como
desde la izquierda se ha planteado la caducidad de 1la
religién en el &mbito politico, esto es, la urgencia de una
verdadera secularizacién de la politica. (Lechner p.189)

Para el politdlogo  italiano Giacomo  Marramao "la
secularizacién se legitima teolégicamente como funcién de
comprensién de 1la autonomia del mundo profano moderno,
emancipado de la llamada chrigtliche Kultur; pero la
liberacién del mundo, queé asi puede ser solamente mundo, es
al mismo tiempo liberacién de la fe del mundo ... la relacidén
entre fe y secularizacién se configura aqui de modo tal que
'‘no puede haber fe sin secularizacién del creyente con el
mundo!'." (Marramao. p.28)

Por otro lado, en los andlisis Yy opiniones de Roberto
Blancarte resulta clara una toma de posicién 1liberal, esto
eg, a favor de que la politica funcione al margen de los
intereses de la institucidén religiosa. De ello deriva una
concepcién religiosa que se restringe al &ambito de lo
privado.

Por el contrario, los historiadores Manuel Ceballos y Manuel
Olimén reivindican la importancia politica de una Iglesia de
naturaleza piiblica que deberia incidir en la sociedad de
acuerdo a los planteamientos de la Doctrina Social de 1la
Iglesia,

Por ello Ceballos Ramirez opina que "En términos comparativos
con el catolicismo mexicano de las cuatro primeras décadas
del siglo, el actual ha quedado reducido a organizaciones
agistenciales y educativas y desde luego a los templos." y
llega a afirmar que "per cristiano o ser catdlico ha ido
perdiendo en México la categoria politica que a principios de



siglo hizo funcionar a los partidos catélicos y mds tarde a
los partidos dembcrata cristianos. (Ceballos 1990 pp. 7 y 8)

Los pocos analistas que han trabajado este tema coinciden en
encontrar en crisis cierto modelo de organizaciones catdlicas
laicas. Por ejemplo, el historiador y sacerdote Manuel Olimén
ha hecho referencia a "una crisis de identidad y de moldes
culturales" en ellas que se explica por un conjunto de
factores sucedidos principalmente después del Concilio
Vaticano II, entre los que estarian: el cuestionamiento de la
doctrina social de la Iglesia; la primacfa dada en muchos
ambientes al andlisis econémico, junto con el creciente uso
de los andligis sociales y el auje de corrientes neomarxistas
por un lado y, por otro, la adhesién a cierta ideologia
integrista y tradicionalista. (0limén 1989. p.3-17)

El fildsofo espafiol Reyes Mate difiere del liberalismo de
Blancarte y de las reivindicaciones de Ceballos y O0limén.
Para &1:

"Este concepto critico de modernidad supone la superacidén de
una importante pdgina de la historia europea caracterizada
por guerras de religién en sentido literal y figurado. Desde
un punto de vista tedrico, se expresaba ese enfrentamiento en
términos de incompatibilidad entre la razén y la religién.
Hoy la ilustracién critica entiende a determinadas
tradiciones religiosas. como potencialmente emancipadoras.
Esta evolucién tedrica refleja a su vez la realidad social
del catolieismo, por ejemplo, cuya pluralidad teoldégica, asi
como los comportamientos sociales de los catSlicos, les ubica
a lo largo y ancho del espectro cultural, social y politico
existente." (Mate. 1986. p.18)

Sobre este punto Jean Meyer ha planteado que "Siempre habra
cristianos de derecha y de izquierda, un tropismo mayoritario
hacia el centro, trayectorias personales que parecen
aberrantes al que observa desde fuera". Para este analista
francés el problema consiste en lo siguiente:

"Creo gue si las dos lineas son contradictorias, también son
inseparables. De ahi la incomodidad comprensible de la gente
de fuera que quisiera que las cosas fueran claras, y las de
dentro, que quisieran que su lfnea ganara." (Meyer. 1986
p.42)

Meyer advierte que la Iglesia catélica ha contribuide al
nacimiento del Solidarinosc en Polonia asi como a la victoria
de los sandinistas en Nicaragua, y finalmente agrega:
"Seguird siendo un factor de cambio, de agitacién, un
problema®. (Meyer. 1986 p.42).



A pesar de este reconocimiento, se opondrd a los intentos por
derivar de la religién una opcién politica determinada, ya
sea la democracia cristiana o el socialismo:

"No creo que haya 'politica cristiana', ni doctrina politica
basada en la Escritura santa, ni modelo de un ideal de Estado
fundado teol6gicamente. Desconffio de las estrategias
definidas por la Iglesia o sus sacerdotes, revolucionarios o
no, que dicen, como sacerdotes, 'Dios lo quiere' Hay
cristianos que se alinean en la accién politica; les deseo
que no sean ni los instrumentos de la Iglesia, ni los
utilizadores de la fuerza sociolbgica de ésta. En lo que se
refiere a la Iglesia, a las iglesias, no tienen porqué
legitimar los regimenes que se suceden en la Historia. La
colaboracién con el poder, con el que sea, siempre resulta
ruinosa para la Iglesia, Si ella quiere existir, si quiere
tener ante los hombres una legitimidad, es necesario que se
erija como un contrapoder, fundado en la perfecta distincién
de los reinos." (Meyer. 1986 p.45).

En ese sentido, también Reyes Mate se opone al control del
magisterio eclesidstico que pretende uniformar la accién
social de los catdlicos:

"Siempre ha habido en el catolicismo la exigencia de
coherencia entre el dogma y la moral, la creencia y el
comportamiento. ¥ se debe contabilizar como un logro de la
reflexibn teolégica de los dltimos decenios el reconocimiento
de una relacidén flexible entre dogma y moral, de tal manera
que se pude hablar de pluralismo é&tico dentro del
catolicismo. Lo nuevo, sin embargo, es una vuelta atrés: la
exigencia clara o solapada de un uniformismo moral tal y como
se refleja en esas llamadas al 'magisterio auténtico' que
suelen ser llamadas al orden". (Mate p.19)

El también fildsofo espafiol José Ma. Mardones va ailn mas
lejos. Considera que "la politica, a pesar de ser el &mbito
propio de la secularidad, es también un lugar fronterizo con
la religién. Un espacio, por lo tanto, donde la modernidad se
encuentra con la religién, y el creyente con Dios. Un lugar
desde donde el mundo moderno interpela a la fe." (Mardones
p.203). Sin embargo, como Mate, critica el 1llamado del
magisterio a hacer presente el cristianismo en la sociedad a
través de "instituciones cristianas".

"A esta estrategia de presencia cristiana en la sociedad,
tipica de los llamados 'nuevos movimientos eclesiales', sae le
ha argllido el peligro de neo-confesionalismo: de apuntar més
a hacer presente 'lo cristiano' que a encarnar la pasién por
la justicia; de parecer mds preocupada por el reconocimiento
de la marca cristiana en la socledad que por impregnar
cristianamente dicha sociedad y sus estructuras; de perseguir
més el crear un 'espacio cristiano' que el vertexr el fermento
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del Nazareno en la sociedad; de buscar mds la distincidn
cristiana que la aportacién al bien comin. Estos cristianos
tienen claro cémo estar en la sociedad, pero son ciegos a las
ambigliedades de su presencia". {(Mardones. 1993, p.12)

Ahora bien, Mardones también cuestiona a los criticos de esta
postura que proponen el acompafiamiento, la colaboracién y el
funcionar como ‘"levadura en la masa". Para este autor
"todavia no aciertan a estar crigtianamente en esta sociedad
compleja y democrdtica" y ello se debe a que:

"Defienden una presencia en las instituciones civiles, en
organizaciones, partidos y gindicatos; pero esa presencia es
escasa, individualista y fraccionada. Proponen trabajar codo
a codo con todos los ciudadanos, pero se constata una baja
militancia creyente en pro de la causa piblica. Se advierte
la necesidad de trabajar por el cambio de estructuras, pero
se rehiye por imposible o por carente de atractivo vy
eficacia. Se denuncia la vieja ausencia de los cristianos en
la politica y se busca, preferentemente, la atencién a los
problemas asistenciales. A veces se oye hablar, con
fundamento, de la significativa presencia de los creyentes en
la subcultura de la militancia." (Mardones pp.12-13)

Finalmente agrega: "Si la presencia militante es pequefia en
general, nos hallamos ante un problema socio-cultural; pexo
seria un triste consuelo y una triste excusa el que nos
refugidramos en miseros rincones significativosg." (Mardones
p.13)

Mardones plantea entonces como desafio para creyentes y no
creyentes el aceptar 1la autonomia de lo politico, su
secularidad, su cardcter propio. A los cristianos en
particular propone:

"... propiciar la relevancia social de la religién sin ningtin
tipo de confesionalismo y sin intentar manipular la politica
desde la fe, ni tolerar que la politica se justifique desde
la religién ni se cubra con legitimaciones pseudorreligiosas.
De esta forma, -agrega- la politica verdaderamente secular se
constituye en terreno de encuentro y de esfuerzo humano del
creyente y del no creyente, en el empeflo comin por construir
una sociedad mds humana y mds racional., Incluso seri lugar
privilegiado para rastrear la presencia de Dios -no siempre
evidente~ en medio de los clamores de los hombres." (Mardones
p.205)

En la investigacién que aqui presentamos partimos de la
imposibilidad de separar el fendmeno religioso de la politica
social. Particularmente retomaremos 1las posturas de Meyer,
Mardones y Mate para proponer una concepcién de las creencias
religiosas con dimensién pilblica pero no unitaria y una
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institucidén eclesial que deberia renunciar al proyecto de
cristianizacién del mundo y admitir un catolicismo plural.
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CAPITULO II

DE LA CONFORMACION DE LA NUEVA NACION
A LA CRISIS DEL MODELO DE DESARROLLO INDUSTRIAL

1. El Siglo XIX
A) Las primeras décadas del México independiente.

Durante los primeros afios del México independiente los
cat6licos aparecieron en el escenario politico de la nueva
nacién, Algunos de ellos que estaban contra las
transformaciones del régimen colonial, apoyaron a la Iglesia.
En este grupo se encontraban: el Consulado de Comerciantes,
la aristocracia criolla, el ejército pretoriano y los
espafioles peninsulares. Todos ellos reconocfan a la Iglesia
Catélica como 1religién de Estado, de acuerdo a la
Constitucidén de 1824. Por otro lado, la naciente burguesia
liberal - (conformada por cuadros medios del ejército, nuevos
profesionistas como abogados y periodistas y miembros del
bajo clero o exseminaristas) se opuso al poder de la
jerarquia eclesidstica, aunque no por ello la mayoria de los
reformadores dejaron de reconocerse como cristianos.
(Staples)

Resulta interesante notar que algunos miembros del clero eran
diputados e intervinieron en los debates del Congreso
Constituyente. Puede decirse, de hecho, que en realidad la
lucha entre liberales y conservadores no fue una guerra
antirreligiosa, los liberales eran tan catélicos como los
conservadores, lo que los distinguia era el proyecto politico
de cada parte. Los conservadores aprovecharon su alianza con
la jerarquia eclesial y los liberales, por tanto, la vieron
como enemigo central.

Durante la consolidacién del Estado Mexicano (1857-1876),
ante la ausencia del sector eclesidstico, producto de las
expulsiones y la falta de obispos para ordenar nuevos
miembros del clero, los laicos se encargaron de que las
creencias religiosas se matuvieran y propagaran. Se
adjudicaron la misién de defender la fe a través de intentar
dar una explicacién racional a los dogmas en referencia a las
situaciones sociopoliticas. En esta labor jugd un papel muy
importante la prensa catdlica.

Algunos conservadores, junto con miembros de la jerarquia
eclesifstica, fraguaron en Europa la invitacién al archiduque
Maximiliano para que tomara el trono de México.

Los «conservadores y el clero esperaban que el nuevo
gobernante de México, Maximiliano de Absburgo, siguiera una
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linea congervadora, dada su amigtad con el Papa Pio IX. Por
lo menos confiaban en la devolucién de los bienes
expropiados. Sin embargo, el archiduque siempre tuvo la
intencién de ganar a su favor a log liberales mis afines a su
pensamiento europeo ilustrado. De hecho, excluyé a losg
congervadores de entre sus ministros y se opugo desde el
principio a la devolucién de los bienes de la Iglegia. "...el
interés de Maximiliano residfa sobre todo en que todas lag
corporaciones estuviesen sometidas al Estado central que es
una de las principales tesis del Egtado liberal..." (Ramos,
Luis)

La posicién de la monarqufa liberal confundié a la Iglesia
Catélica y a ' los conservadores. Ambos esperaban una
recompensa por haber apoyado la intervencién francesa y al
Imperio. Sin embargo, ante la ratificacién de las Leyes de
Reforma por parte de Maximiliano, se gintieron traicionados y
retiraron su apoyo. (Galeana p.180)

A la caida del Segundo Imperio (1867) los conservadores, que
el historiador Manuel Ceballos ha denominado intrangigentes
tradicionaligtas y monarquistas, se mantuvieron fuertes hasta
que Porfirio Dfaz consolidé el liberalismo en México (1892).

En las elecciones de 1877, con ocasién de la revuelta en que
por primera vez triunfd Porfirio Dfaz, presentaron candidatos
para algunos puestos piblicos, aunque ya no desde el partido
conservador, Sin embargo, no resultaron electos. (Ceballos
1987) .

De esta forma quienesg adquirieron la supremacia fueron los
catblicos moderados, seglares y obispos digpuegtos a dialogar
con el liberalismo, los cuales establecieron un acuerdo con
el. Estado conocido como la "politica de conciliacién®.’
(Ceballos. 1989)

*nQuiz4 el momento cumbre de esta politica conciliatoria sean

las palabras que el obispo de San Luig Potosi, Ignacio Montes
de Oca y Obregén, pronuncid en Paris en 1890, con gran
diggusto de los liberales jacobinos agi como de los
intrangigentes catélicos:

"Vengo ‘a hablaros del apaciguamiento religioso. (Este) se
ha hecho en México a pesar de lag leyes que siguen en
vigor, graciag a la prudencia y al espiritu superior del
hombre superior que nos gobierna, en una paz absoluta desde
hace mis de veinte afios."
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B) El catolicismo social

Esta presencia de catdlicos moderados, simpatizantes con
algunos postulados del liberalismo, se modificd después de la
promulgacién de la enciclica Graves de Communi (1901), debido
a la reorganizacidén de agrupaciones obreras catdlicas. En
realidad los cambios fueron promovidos por un sector de la
Iglesia que pretendia evitar el estallido social que se
vislumbraba y de esta forma apoyar a Diaz. Aungue en la
promocidén de estas organizaciones todavia predominaron los
liberales, poco después fueron los catdélicos sociales,
quienes ocuparon el lugar principal. (Ceballos. 1989 p.15)

Estos catdélicos recurrieron a la llamada "accidn social" y ya
no tanto a la actividad politica para recuperar el espacic
perdido a partir de 1867. Ello dio como resultado el exitoso
desarrollo de las organizaciones laborales catdlicas, sobre
todo en las principales ciudades del centro del pais, cuyos
objetivos eran: la moralizacidén, el ahorro y la ayuda mutua.
Poco después, con la intencién de establecer una sociedad
cristiana paralela a la secular, en 1868 ge cred la Sociedad
Catdlica de la Nacidn Mexicana.

Por lo que respecta al Vaticano, como se recordard, el Papa
Ledn XIII elabord la enciclica Rerum Novarum, sobre la
condicién de los cobreros, en 1891, Esto fue importante porque
puede decirse que los catbdlicos mexicanos siguieron las
pautas trazadas por los militantes europeos y los documentos
dictados por los papas Pfio IX y Lebén XIII para llevar a cabo
su proyecto sociopolitico sobre la base de la Doctrina Social
de la Iglesia.

Con esta doctrina la jerarquia catdlica buscar8 proporcicnar
los principios que deberidn guiar a los cristianos en las
cuestiones sociales, particularmente en lo relative a los
trabajadores, el compromisgo politico y los derechos humanos.
Se pretenderi que sea acumulativa pero experimentara cambios
significativos en sus contenidos, de manera que podri
clasificarse en dos etapas principales:

Cuando %la Iglesia 8se presenta como la transmisora de
verdades eternas deducidas del dato revelado y que rigen en
las materias indicadas a los cristianos de todos los tiempos
y culturas* (NGfiez. pp. 159) y

(E1 Bstandarte (San Luis Potosi), 7 de agosto de 1900.
Citado en M.Ceballos. "Rerum Novarum" en México: Cuarenta
afios entre la conciliacién y la intransigencia (1891-1931).
Col. "Di&logo y Autocritica No.l2. IMDOSOC, México, 1989)
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Cuando, durante el pontificado de Pfo XII, se vea fuertemente
influfda por la filosofia neotomista de Jacques Maritain y
del catolicismo social francés que hardn que en la doctrina
se le dé primacfa a la Persona humana, se rechace el
capitalismo y el comunismo y se busque una tercera via en el
personalismo comunitario. Esta nueva perspectiva contempla la
separacién de lo espiritual y lo temporal y, por tanto, una
divigién del trabajo entre clérigos 'y lalcos. Consistir§,
segiln Oscar Nifiez, en una utopia de la nueva cristiandad pero
profana. (Nidfiez. pp. 159-160)

2, El Siglo XX.

En fin, con el catolicismo social de fines del siglo XIX y
principios del XX se intenté devolver a la Iglesia su
anterior posicién, esto es, restaurar el orden social
cristiano en oposicién a los sistemas modernos, el
liberalismo y el socialismo.

En México, a diferencia de Europa, la encfclica Rerum_novarum
fue asimilada lenta y diferentemente. Ceballos observa
ciertas diferencias en los catélicos de esos afios entre los
liberales, que 8f{ tratan de conciliar con la modernidad, y
los intransigentes, "empefiados en ofrecer un proyecto de
sociedad Integra y netamente cristiana". En estos Gltimos
también hay distinciones ya que apareceran los
tradicionalistas, los sociales y los dembcratas.'

Segin el sacerdote Manuel Veldzquez, a partir del Primer
Congreso Catdlico de Puebla, 1llevado a cabo en 1903, se
intensificaron las "obras catélicas" como  escuelas,
peribédicos, teatros, recreatoriosg, organizaciones laborales y
civiles, etc.

A) La Revolucién Mexicana

Algunos aflos antes de la Revolucién Mexicana, un grupo de
sacerdotes y de laicos comenzaron a plantear la urgencia de
participar en la vida politica como catélicos.

A pesar del apoyo a Diaz por parte de la jerarquia, algunos
miembros del clero llegaron a participar en varias corrientes
o facciones de la lucha armada de la Revolucién Mexicana y en
un momento dado afirmaron que lo més conveniente para el pais
serfa el apoyo a Francisco I. Madero.

‘ (Para profundizar sobre este catolicismo Cfr. Manuel

Ceballos. "Rerum Novarum" en México”40 afios entre la
conciliacidn y la intransigencia (1891-1931) IMDOSOC, 1989.)
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Tal parece que durante estos aflos los principales actores de
la Iglesia en el escenario politico fueron los laicos, vya
que, ademds de que fue comin concontrar en los ejércitos de
Villa y Zapata imigenes de la Virgen o de Cristo que dieron
cuenta del contenido religioso de la lucha, algunos de ellos,
principalmente catélicos sociales, estaban convencidos de que
no era suficiente la accidén social y que era necesario
desarrollar una accién politica en favor de la democracia.
Asi fue como fundaron en 1911 el Partido Catélico Nacional
(PCN), cuyo lema era "Dios, Patria y Libertad".

Si bien el partido fue un organismo independiente de la
jerarquia, en su guia tebrico-préactica consideré
indispensable su direccién. Para ello se fundd la Unién
Politico-Social de los Catélicos y como un apoyo al PCN se
conformé la Liga Nacional de Estudiantes Catélicos.

»

El partido apoyd a Madero y obtuvo una votacidn importante en
estados como Jalisco, Zacatecas, Michoacdn y Guanajuato.

Sin embargo, los obispos, recomendaron a los militantes no
oponerse a Victoriano Huerta por ser Ylo conveniente y lo
prudente" y se justificaron en la ilicitud de las rebeliones
contra toda autoridad constituida. Posteriormente, ante el
triunfo de Carranza y la proclamacién de la nueva
Constitucién, emitieron una protesta y desde entonces
mantuvieron una lucha politico-juridica que desembocard en la
guerra cristera,

Poco antes, ante la creacidn de la agrupacién
anarcosindicalista, 1la Casa del Obrero Mundial (1912), 1los
laicos catblicos activaron sus proyectos e intentaron
unificar el movimiento obrero catélico a nivel nacional.

En 1913 el jesuita Bernardo Bergoend fundd la Asociacién
Catdlica de la Juventud Mexicana (ACJM) que, por un lado, en
1926 reanimard la organizacién de catélicos, particularmente
la del Centro de Estudiantes Catdlicos, con la finalidad de
crear una Confederacién Nacional de Estudiantes Cat&licos
Mexicanos (CNECM) que defendieran a la escuela catdlica, vy,
por otro lado, durante la guerra cristera (1926-1929)
movilizard a todos sus miembros para apoyar a la Liga
Nacional de la Defensa de la Libertad Religiosa (LNDLR). La
Asociacién Catélica de la Juventud Mexicana (ACIM},
conformada por estudiantes geminaristas y j6venes catSlicos
de elevada posicién social, serad semillero de un namero
considerable de futuros militantes del Partido Accidn
Nacional (PAN), particularmente de uno de sus miembros
fundadores, Efrain Gonzdlez Morfin. (Barranco 1992)
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Durante el periodo revolucionario el Centro de Estudiantes
Catdlicos convocd, junto con otros organismos, a una gran
manifestacién civico-catélica en diversos estados. En fin,
como afirma Alicia Puente, "Este avance en las expresiones
religiosas piblicas que exigfa la autorizacién del poder
piblico, suponia y manifestaba una vinculacién Jerarqufa-
Gobierno de Huerta. Esto explica el anticlericalismo de los
carrancistas." (Puente)

Habrfa que advertir que no todos los militantes catélicos
apoyaron a Victoriano Huerta. De hecho, la oposicidén a su
régimen por parte de muchos de ellos contribuyé a su
posterior persecusién,

Aunque en un principio algunos de los catdlicos sociales y de
los politicos o demécratas apoyaron a Huerta con la esperanza
de que retornaria el orden perdidio, a la caida de Madero los
demécratas enfrentaron su régimen militar.

En 1914, afio en que Huerta dio el golpe contra Madero, la
poblacién mexicana participé en grandes manifestaciones
religiosas a causa de la renovacién de la Consagracién de
México al Sagrado Corazén y la proclamacién piblica del
reinado temporal de Cristo Rey.

El mismo afio, ante la invasién norteamericana, los jévenes de
la Accién catélica de la Juventud Mexicana (ACJM) apoyaron al
gobierno, crecié la militarizacién juvenil y se integré el
Batallén Gudalupano para la defensa de la patria invadida.

A medidados de 1914 comenzé un nuevo periodo de persecucién y
ostracismo para los catélicos debido a la caida de Huerta y
el triunfo de los revolucionarios constitucionalistas.

En la Constitucién de 1917 es evidente la pretensién de
supeditar la Iglesia al Estado y evitar la intervencién
politica del aparato eclesidstico. Es por ello que uno de los
objetivos del Partido Catélico Nacional era la modificacién
de la Constitucidén. Dentro de sus propuestas estaba la
inclugién de algunas directivas de la Doctrina Social
Catélica en las leyes del pais.

Ciertamente, en la Constitucién del 1817 se introdujeron
reivindicaciones sociales de congresos catélicos (Art. 123)
pero se retomaron los planteamientos de las leyes de Reforma,
se acentuaron las contradicciones que defienden la libertad
religiosa, se prohibieron las manifestaciones de culto
pGblicas, los votos religiosos, la 1libertad de opinién
piblica a ministros de culto y el ejercicio de sus derechos
politicos; se seflalé la separacién entre la Iglesia y el
Estado; se desconocié la personalidad juridica de 1la
institucién eclesial (Axt.130); la Iglesia fue excluida del
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dmbito de la educacidén (art. 30.) y de la politica (art.130);
quedé incapacitada para ser sujeto econémico (arts. 27 y 130)
y supeditada el Estado (art. 130).

Esta Constitucidn, si bien representa la agudizacién del
conflicto entre el Estado y la Iglesia, refleja la afirmacién
del Estado moderno lalco como instancia auténoma a la Iglesia
y significa la toma de conciencia de ésta al afirmarse
también como instancia religiosa independiente del Estado, y
al buscar realizar su misién sin recurrir al poder civil.
(Canto y Pastor. 1992. p. 21)

Ante la promulgacién de la Constitucién Politica de 1917 los
catélicos perdieron las esperanzas de obtener cierta cuota de
poder en la sociedad, pero, a pesar de la legislacién en
contra de actividades catélicas referidas a escuelas,
periodismo, partidos politicos, propiedades, etcétera, en
poco tiempo se vieron en plena actividad. (Ceballos p.27) Es
entonces cuando aparece la Unidén Nacional de Padres de
Familia (27 de abril de 1917) con la finalidad de combatir
las normas educativas que resultaron de la
Revolucién. (Sdnchez pp.24-32)

B) La Guerra Cristera
- Antecedentes 1918-1926

El periodo que va de 1918 a 1926 fue de intensa actividad
politica para la Iglesia., En 1919 se credé la Confederacién de
Asoclaciones Catdlicas de México con la finalidad de
coordinar a los organismos que, inspirados en la Rerum
Novarum, quisieran participar en un programa de reforma
gsocial.

Al afio siguiente aparecers, comoc parte de la ACIM, la
Confederacién Nacional de Estudiantes Catélicos, cuna de
futuros fundadores del PAN y de la Liga Defensora de las
Libertades Religiosas. El primer asistente eclesidstico de la
CNEC fue el jesuita Miguel Agustin Pro. Esta confederacién
serd determinante durante la Guerra Cristera ya que 8Sus
miembros pasardn a ser parte de la Liga automiticamente.

"Actuardn primordialmente en los colegios catélicos
organizando a estudiantes, en muchos casos adolecentes, en la
‘defensa de su religién', promoverdn también boicots a
mitines callistas y a través de su red articulada en los
colegios distribuirdn propaganda y las publicaciones de la
Liga." (Barranco. 1992 p.10)

Pogteriormente la CNEC serd fundamental para llevar a la
rectorfa de la UNAM a Gémez Morin, venciendo a Lombardo
Toledano que representaba al ala izquierda en la Universidad.
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Por otro lado, durante esta etapa de los primeros gobiernos
revolucionarios aparecierdn dos centrales obreras
importantes: una oficial, 1la CROM, y otra de corte
anarquista, la Confederacién General de Trabajadoreas (CGT).

Ante este tipo de iniciativas los catélicogs quisieron
enfrentar las nuevas organizaciones a través de la
Confederacién Catélica del Trabajo (1920). A fines de abril
de 1921 se fundé también la Confederacidén Nacional Catédlica
del Trabajo (CNCT), que pretendia formar un frente laboral
catdlico. De esta manera, la disputa por el sector obrero
enfrentd a los catélicos con el Estado por medio de la CROM y
con las organizaciones socialistas durante la preparacién de
la reeleccién de Obregén. (Ceballos 1988)

Por otro lado, el 8 de semptiembre de 1923, a través de una
Carta  Pastoral Colectiva, los obispos  fundardn el
Secretariado Social Mexicano cuyas funciones gerfan:

- "la actuacidén necesgaria para la soluciuén del problema
social",

- "la organizacién eficiente de las diversas fuerzas socilales
de la Repiblica",

- la responsabilidad de ser ‘el intérprete de la doctrina
social catélica en sus aplicaciones",

- “conservar y robustecer la autonomia de las obras sgociales
fomentando en ellas la propia iniciativa y responsabilidad".
(Adame p. 194} .

Su primer director fue el sacerdote jesuita Alfredo Méndez
Medina, sin embargo, el SSM adquiriri mayor importancia hasta
la década de los sesenta, cuando su conduccién quede en manos
del sacerdote Pedro Vel&zquez.

En 1925, grupos de comerciantes, profesionistas, empleados
piblicos y catdélicos en general conformaron la Liga Nacional
Defensora de la Libertad Religiosa (LNDLR) que tendrd como
objetivo recuperar los espacioa perdidos por la Iglesia y que
jugard un papel muy importante en el surgimiento de la Guerra
Cristera. (S&nchez pp.24-32) Fue precisamente el 14 de marzoc
de 1925 cuando la ACJM, la Unidén de Damas Catélicas, locs
Caballeros de Coldén, la Confederacién Nacional Catélica del
Trabajo y la Congregacidén Mariana de Jévenes participaron en
la fundacién de esta Liga. (Barranco 1992 p.44)

El mes de enero de 192¢ el "Jefe Mizimo" reglamentd los
articulog constitucionales en materia de relaciones entre
Estado e Iglesia. En la nueva ley, la 'Ley Calles", los
artfculos al respecto quedaron incorporados al C6digo Penal y
ge definieron las restriccicnes y sancinnes correspondientes
al 30., 50., 27 y 130 Constituciocnales.
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objetivo recuperar los espacios perdidos por la Iglesia y que
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artfculos constitucionales en materia de relaciones entre
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al 30., 50., 27 y 130 Constitucionales.
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Poco después el Cardenal Miguel Dario Miranda convocard a la
fundacién de la Juventud Catdélica Femenina Mexicana (JFM).

- La lucha armada 1926-1929

Las reformas juridicas significaban para la Iglesia 1la
aplicacién de los articulos constitucionales. Para presionar
en 1926 los obispos acordaron la suspensién de cultos en todo
el pafs, lo que mostrd una fuerte reaccién popular,

Por otro lado, jovenes militantes de clase media de la ciudad
de México, organizados en la Liga Nacional de la Defensa de
la Libertad Religiosa (LNDLR), creyeron que el conflicto
entre la Iglesia y el Estado por la ley Calles era la ocasidn
para llegar al poder e imponer la democracia cristiana, de
manera que organizaron la resistencia,

Se trata del ala derecha radical, fuertemente marcada por el
pensamiento conservador europeo que did paso al fascismo.

Seglin algunos investigadores, la LNDLR ‘"nunca logré
vincularse y entenderese cabalmente c¢on los ejércitos
campesinos, pero ... usd su posicién para dar la impresién

que era la cabeza del movimiento". (Canto y Riojas. p.86) vy
clertamente, a partir de ella comenzé la lucha armada,
principalmente en la regién occidental del pais.

Para entonces la CNCT, que ya se habfia enfrentado al Estado y
a la CROM, contaba con mds de 22 mil trabajadores, y como
otras organizaciones catdlicas, intervino en 1la Guerra
Cristera.

Los cristeros o campesinos "guerrilleros" tomaron las armas
en [contra] defensa del "mal gobierno". Buscaban la
suspensién de la ley Calles por ser ésta la causa del cierre
de los templos.

El movimiento, como suele suceder, se fue transformando a lo
largo de la lucha, en muchos casos fue asumiendo las demandas
campesinas no satisfechas por. el Estado revolucionario. Un
buen ndmero de Jjefes zapatistas se incorporaron, el
manifiesto del 20. General en Jefe del Ejército Cristero,
Acevedo, es bastante ilustrativo. (Cfr. Meyer 1973)

El Vaticano, por su parte, nunca apoyd abiertamente el
novimiento armado. En 1926 permitidé a los obispos mexicanos
suspender los cultos pero posteriormente culpd al obispo Lara
y Torres de haber empujado al episcopado a ello. (Meyer.
1989. p.12)

Esta guerra se ha interpretado como el enfrentamiento del
proyecto modernizador callista y el wovimiento social
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catdlico. "Ambos pretendian la hegemonia y el control de sus
respectivas sociedades".(Ceballos 1989 p.31)

- Los arreglos de 1929.

Diversos autores coinciden en que en 1929 la crisis mundial y
el acercamiento de la Iglesia a los regimenes corporativos en
diversos paises influyd en el cambio de actitud del Vaticano
y por tanto, de los obispos mexicanos. De hecho, un nuevo
sector directivo del episcopado optd por llegar a un acuerdo
directo con el gobierno. De esta manera se establecid un
modus vivendi conciliador.

El investigador Manuel Ceballos sostiene que "con esgtos
tarreglos' de 1929, como también se denominé el acuerdo entre
el Estado y la Iglesia, la Rerum Novarum dej6é de ejercer en
México la influencia sociopolitica que enfrentdé el proyecto
cat6lico a los proyectos seculares. Para este womento, la
Iglesia mexicana dejé de apoyar toda organizacidén que pudiera
desafiar directamente al Estado; entre ellas la
CNCT" (Ceballos 1989 p.32) Para 1931, ante la prohibicidén de
cualquier actividad sindical que hiciera referencia a la
religidén en la naciente Ley Federal del Trabajo, tanto la
jerarqufa eclesial como el Estado se opusieron a la CNCT.
(12)

La 1lfnea negociadora del Vaticano y los consecuentes
*arreglos" de 1929 entre la jerarquia catélica y el goblerno
mexicano que pusieron fin a la Guerra Cristera provocaron la
inconformidad de diversos sectores como los ejércitos
campesinos, los wmiembros de la LNDLR y algunos obispos.
(Canto y Riojas)

"Si los arreglos significaron para el gobierno y para la
Iglesia una solucién polftica que convenfa a ambos, también
produjeron un distanciamiento entre la Iglesia y el sector de
los catdlicos que habia sostenido la lucha. En efecto, los
arreglos hicieron mis profunda y més notoria esta divisién;
algunos cristeros perdieron el respeto y la confianza en sus
jerarcas, criticaron y calumniaron sobre todo a Pascual Diaz
y a Ruiz y Flores, pues nunca aceptaron la solucién que
dieron a su movimiento. La Iglesia de 1930 era, pues, unha
Iglesia dividida." (Negrete p.334)

Después de los arreglos se desprender&n y sucederdn diversas
organizaciones de la LNDLR como La Legién, La Base y El
Sinarquismo. (Canto y Riojas)

Se crearén entonces una serie de organizaciones catdlicas
"gecretas" o "discretas" que poco a poco conformarén una base
social dirigida por intelectuales catélicos moderados y que
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derivaron en el Partido Accidén Nacional, inspirado en La
Doctrina Social de la Iglesia.

"Durante las primeras dos décadas de su existencia tenderd a
ser canal de participacién para aquellos militantes de Accién
Catdlica que descubren la importancia de la politica, sin
embargo este fendmeno es més esporddico que
generalizado." (Canto 1992)

Podemos concluir que los conflictos entre sectores clericales
y liberales durante el siglo XIX heredaron a los gobiernos
postrevolucionarios del siglo XX la tradicidén anticlerical.
Las guerras de Reforma y la Cristiada simbolizan el triunfo
de la modernidad sobre 1la tradicién. Sin embargo, la
presencia de la Iglesia en las masas populares nunca sge
modificd sustancialmente. (Barranco. 1988 p.48)

C) La Accidn Catdlica

Durante los primeros afios que siguieron a los acuerdos del 29
los conflictos entre la Iglesia y el Estado se aminoraron
pero no desaparecieron., El investigador Jean Meyer habla de
una persecucidn prolongada a los catdélicos. De hecho, en este
tiempo el gobierno continué la lucha y la matanza de los
cristeros.

Ademés de ello, el contexto social y juridico resultaba
desfavorable para la Iglesia ante 1la prohibicién de
organizaciones sindicales catélicas estipulada en la nueva
Ley Federal del Trabajo, la clausura de sgeminarios y la
limitacién del nidmero de sacerdotes. El 20 de diciembre de
1931 se habia reglamentado el uso de los templos y el nimero
de ministros de culto; el 31 de agosto de 1935 ge legislé la
nacionalizacién de bienes eclesidsticos y en 1934 el art. 3o.
constitucional esgtablecié la educacién socialista, principal
motivo de confilco durante esta época.

En 1934 127 templos habian dejado de funcionar para el culto
y el gobierno habfa confiscado casi 500 edificios
eclesidsticos. En 1935, 624 iglesias més quedaron fuera del
control de los catdlicos. (Meyer. 1973 pp.363-364).

En el apostolado seglar también se  experimentaron
transformaciones durante este régimen. Con Pfo XI: se impulsd
el trabajo de log laicos al margen de la politica a través de
la "Accidén Catélica". Por ello, de 1931 a 1944 el
Secretariado Social Mexicano se dedicé a organizar la ACM
(Accién Catdlica Mexicana) bajo la direccidn del sacerdote
Miguel Darfo Miranda y posteriormente, del canénigo Rafael
Ddvila Vilchis.
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A partir de los acuerdos del veintinueve el epigcopado reguld
gu politica de masas llevando a una profunda crisis teérica
el catolicismo social intransigente de movimientos vy
organizaciones laicas que habian aspirado a arrebatar el
poder al Estado durante el conflicto cristero.

Es decir, con los arreglos la Accidén social de la Iglesia
tuvo un viraje a través de la Accién Catélica (A.C). Los
arreglos liquidaron a la LNDLR y desmantelaros a la ACJIM.
Entonces la A.C,, intentd coptar y controlar a la generalidad
de los grupos catdlicos. Ello dio lugar a un catolicismo mas
individual, elitista y clerical que tenfa como £inalidad
responder a las circunstancias politicas que resultaban del
modus vivendi entre la Iglesia y el Estado, Egte tipo de
catolicismo durard hasta fines de la década de los sesenta,
cuando el Concilio Vaticano II transforme internamente a la
Iglesia y los acontecimientos del 1968 conduzcan a muchos
catdlicos a redefinir sus précticas en un compromiso con la
sociedad. (Ceballos. 1988, p.52)

Ciertamente a rafz de los acuerdos del 29 la jerarquia
mexicana tradujo la linea vaticana del Papa Pio XI a través
de la A.C. como un organismo de estructura dependiente vy
autoritaria que funcionaba como un mecanismo de control para
log militantes catdélicos .

En la Primera Junta Naclonal de la Accién Catélica Mexicana
(ACM o AC), llevada a cabo el 24 de diciembre de 1929, la
Unién Femenina Catdlica Mexicana (anteg Unién de Damas
Catélicas), la Asociacidén Catdlica de la Juventud Mexicana,
la Juventud Catdlica Femenina Mexicana y la Unién de
CatSlicos Mexlcanos, quedaron integrados en la ACM,

".,.las cuatro ramas esenciales de la ACM quedaban asi:
Accibn Catblica de 1la Juventud Mexicana (ACJM), Accién
Cat6lica de 1la Juventud Femenina® Mexicana (ACJFM), Unibén
Femenina Catdélica Mexicana (UFCM) y la Unién de Catdlicos
Mexicanos (UCM)." (Barranco 1992 p.12)

Posteriormente se integrarfa la Accién Catblica de
Adolescentes y Nifios (ACAN} que aparecerd hasta 1971.
{Albarrdn. pp.24-32)

El 20 de octubre de 1932 1la ACM reconocerd al sector
estudiantil de la LNDLR, 1la Confederacién Nacional de
Estudiantes Catélicos de México (CNECM) como asociacidn
auténoma confederada a la ACM y planteard que "todas las
organizaciones de la AC que tengan por f£in trabajar con los
estudiantes, DEBEN DE ALGUNA MANERA FORMAR PARTE DE LA CNECM
Y MEDIANTE SU FEDERACION A ELLA, entrar a ocupar el lugar que
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les corresponde en la A.C.M.," (Citado en Barranco 1992

p.13)

Una organizacién de particular importancia por su presencia
politica durante los afios treinta fue la Unidén Nacional de
Estudiantes Catélicos (UNEC), fundada el 12 de diciembre de
1931, Este organismo hereddé precisamente a la CNECM. Si bien
su vida fue efimera, la UNEC fomentd, en torno al tema de la
Iberoamericanidad catélica, la vinculacién de los organismos
laicos universitarios a nivel latinoamericano y logré poner
en contacto a futuros cuadros dirigentes (algunos de ellos
futuros Primeros Mandatarios) de la Democracia Cristiana.
Ademds, durante la década de los treinta, sus miembros
obtuvieron posiciones importantes en las principales
organizaciones universitarias de México {la Confederacién
Nacional de Estudiantes y la Federacién de Estudiantes
Universitarios) y apoyaron a Manuel Gémez Morin durante su
perfodo como rector de la Universidad (1933-1934),

En 1939 muchos de los militantes de la UNEC participaran en
la fundacién del Partido Accién Nacional. Segin Bernardo
Barranco ‘"este hecho constituird el principio de 1la
decadencia de la UNEC, la que en los afios cuarenta seréd
condenada por su politizacién y asediada principalmente por
la Accién Catdlica y sectores de la Jerarquia eclegiéstica,
quienes finalmente obtendrdn en 1945 su liquidacién."
(Barranco. 1992. p.4) Barranco advierte que su originalidad
radicé en su estrategia que, lejos de caer en el integrismo
radical para 1llevar a cabo una conquista cultural vy
religiosa, se basé en el didlogo y en el reconocimiento del
proceso de gecularizacién de la sociedad mexicana de la
época.

Como se puede ver, a partir de la creacién de la A.C. la
generalidad de los grupos, incluso los mds activos, tuvieron
que integrarse o subsistir por cuenta propia. Los més
afectados por esta iniciativa fueron 1las organizaciones
cat6licas politizadas y las asociaciones laborales. (Ceballos
1989 p.32)

Vemos entonces que durante las décadas de 1930 y 1940 la ACM
“centraliza el atomizado espectro de ~organizaciones vy
movimientos catdlicos; preserva la cultura y la identidad
catdlicas en contextos de agitados cambios, y gracias a ella
el catolicismo afirmé su autonomfa frente al Estado en un
reducto especifico y tolerado a partir de la préctica
sacramental y de la preservacién de la tradicién vivida en lo

' (Circular No.40 de la Junta Central de la Accidn Catélica
Mexicana emitida el 20 de octubre de 1931. México. p.3 citado
en Barranco UNEC p.13)
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cotidiano. Salvo en determinadas coyunturas en que el laicado
es movilizado para impulsar campaiflas anticomunistas, 1la
Jerarquia se muestra discreta respecto a mostrar pidblicamente
sus fuerzas y bases sociales acuarteladas."({Barranco y Pastor
p.19)

Manuel Ceballos evalla negativamente la nueva lfnea para los
laicos, Segln este historiador, el abandono por parte de la
Iglesia a un proyecto de vinculacién con el movimiento social
fue de graves consecuencias para la militancia catélica y
popular en el pais ya que los catdélicos tuvieron que
limitarse a la realizacién de acciones aisladas, y desde
entonces hasta 1968, fue diffcil encontrar cristianos tan
comprometidos y destacados como los de la Rerum novarum, con
excepcién de algunos integrantes del Secretariado Social
Mexicano.

"Pero ellos mismos -agrega-, a la par que otros militantes,
al ser alejados tanto por la Iglesia como por el Estado de la
opcién polftica y de sus ansiadas bases populares -al modo
que lo exigfa la democracia cristiana- hubieron de permanecer
aiglados, anatematizados, contradictorios y sin continuidad.
Baste citar por ejemplo el movimiento sinarquista y todas las
contradicciones y confusiones que se generaron en su
interior; o bien, el paso que muchos viejos militantes dieron
hacia el integrismo al ya no encontrar en la Iglesia la
continuidad histérica de sus proyectos y la autocritica
coherente. Esta parecié limitarse al argumento de
autoridad." (Ceballos 1989 pp.33-34)

A diferencia de Ceballos, Manuel Canto evalla positivamente
el resultado de la A.C:

"(México) es el Unico pafs (en América Latina) donde los
avatares de la relacién entre instituciones religiosas e
instituciones politicas llegd al enfrentamiento armado; como
consecuencia del arreglo de este conflicto 1la 1Iglesia
Catélica serd mucho mds culdadosa de no tener una
participacién directa en la vida polftica del pais, la forma
de organizacién que se seguird después de los ‘arreglos' es
la de la Accién Cat6lica, siguiendo el modelo italiano de
organizaciones genéricas, no especialiizadas por sectores
sociales como en el caso francés, y mucho mds dependientes de
la jerarqufia. Todo ello explica la mayor debilidad de las
organizaciones sociales o politicas de car&cter confesional,
debilidad que de cara al presente parece haber sido mucho més
favorable, tanto para los cristianos como para la politica
nacional." (Canto. 1992)

También el sacerdote historiador de la Iglesia en México,
Manuel 0limén, encuentra en la AC un organismo que, si bien
fue fundado para ‘"auxiliar con los laicos el apostolado
jerdrquico®, fue capaz de llevar programas de formacién y de
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actividades generales uniformes y de cobertura nacional
gracias a su organizacidén parroguial, que le permitia llegar
a las "bases", y a sus lineamientos que abarcaban todo el
territorio del pais. 0limén advierte que de la filas de la AC
surgieron militantes y dirigentes de organizaciones politicas
que se conformaron después del veintinueve y considera que
"todavia en 1960 era de su seno de donde procedia gente para
los partidos fundados y para corrientes no necesariamente
partidistas, pero con una orientacién politica definida."
(01imén)

Otros analistas consideran que "El nivel de relacién que
estas organizaciones mantenfan con la jerarquia cambiaba de
acuerdo a las circunstancias e inversamente proporcional a
las relaciones con el gobierno; cuando se entraba en
conflicto con este Ultimo, las relaciones de la jerarquia con
la derecha se estrechaban y se iban aflojando conforme se
aclaraban los diferendog." (Canto y Riojas jp.87)

De cualquier wmanera, tanto la polfitica vaticana como la
estatal llevaron a la jerarquia catdlica en México a
controlar el laicado a través de la AC como organizacidén
apolitica,

Sin embargo, como veiamos en el apartado anterior, no todas
las organizaciones se alinearon. En 1932 catélicos
inconformes con los "arreglos" que querfian continuar la lucha
armada y participar de manera organizada en la politica,
conformaron La Legién o La Base, grupo que "actuaba como
sociedad secreta vy (que) extendié su organizacién
principalmente en las regiones donde habia surgido la lucha
cristera, llegando a contar con miles de afiliados." Segin
Estela Sdnchez Albarrén, La Legién también influyé en la
creacidén del PAN y en la implantacién del Opus Del en México,
ademds de que fue el origen del Sinarquismo. (Sdnchez pp.24-
32)

Ciertamente la ILiga Nacional Defensora de la Libertad
Religiosa (LNDLR) qued6 fuera del control de la jerarqufa. En
ella se habian expresado posiciones de carfcter integrista y
a fines de la década de los treinta se convirtid en la Unién
Nacional Sinarquista, asumiendo una perspectiva polfitica. En
un momento en el que la principal preocupacién de la
jerarquia eclesifstica era consumar los "arreglos" con el
Estado, . los grupos extremistas como é&ste resultaban
incémodos. A pesar de ello el sinarquismo se enfrentard, en
una primera fase, a la izquierda, y en un segundo momento se
ocultard e intentard conformarsea en un partido politico.
(Aguilar y Zermeilo, 1988. pp.41-47)

Los especialistas en el tema del sinarquismo, Rubén Aguilar y
Guillermo Zermeflo, interpretan este movimiento como uno de
log que surgen cuando el sistema colonial se derrumba. Ven en
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la transicién a la modernidad un estado critico '"porque el
hombre nueve, esperado, no acaba de hacer olvidar al hombre
viejo". Perciben en la cultura politica cotidiana de los
mexicanos demasiados gestos que hacen pensar que lo “"nuevo!
es sg6lo simulacién. En este periodo de inestabilidad vy
desequilibriocs, el sinarquismo, como otros grupos manifiesta
"un estado de enfermedad prolongada que no acaba de encontrar
el remedio para sus males". (Aguilar y Zermefio. 1990. p.28)

Aquilar y Zermefio perciben el sinarquismo como un movimiento
de defensa y reaccién ante la modernidad que se introducia
por la influencia de Estados Unidos, principalmente en los
liberales masones, y ante el resurgimiento de las raices
indfgenas comunalistas que se da durante el gobierno de
Lézaro Cardenas:

“"La vieja cristiandad incubada durante la colonia ha de
resistirse a morir. El sinarquismo, basta leer su declaracién
de principios y sus ideales de vida, se presentard como el
bastién de defensa de las tradiciones de lo mexicano
identificado con el modelo colonial, y de resistencia ante la
modernidad 1llegada de la fria anglosajonia."(Aguilar y
Zermeflo, 1990. p.28)

El sinarquismo, asi como la Cristiada, es visto entonces como
dos momentos de un proceso global que "conlleva lo viejo y lo
nuevo, la tradicién y la novedad." (Aguilar y Zermeflo 1990.
p. 28)

Tenemos entonces que el atemperamiento de la acciédn politica
de los catélicos no significé la renuncia a la reconquista
social. En un anédlisis al respecto se advierte que:

"La eficacia del clero para disciplinar desde los 30's a los
movimientos catélicos, institutos seculares, congregaciones,
etc., coincide con el crecimiento econdmico de México que
beneficia particularmente a la clase media, base de la
militancia y de la oposicién catdlica. Es decir, las
condiciones generales de estabilidad polfitica y crecimiento
sostenido propiciaron la pérdida de radicalidad vy
beligerancia antiestatal de la clase media cat6lica, asi como
el alejamiento y la pérdida progresiva de eficacia pastoral
de los propios dirigentres laicos ante las masas de fieles.
Dicha postura mds tolerante frente al Estado jamis representd
la claudicacién; al interior de organizaciones con peso en el
periodo seffalado como la Accién Catélica, Caballeros de
Colén, Liga de 1la Decencia, Congregaciones Marianas, se
desarrollé un radical rechazo a la racionalidad, valores y
h&bitos sociales que mutaban, precisamente por la accién del
Estado como el principal agente wmodernizador."(Barranco vy
Pastor pp.22-23)
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D) La conciliacién de la Iglesia y el Estado.

El periodo que va de 1940 a 1956 ha sido considerado como el
periodo de la conciliacién de la Iglesia y el Estado., Durante
estos afios sge mantuvieron los preceptos constitucionales
antirreligiosos pero no se aplicaron. )

Una de las explicaciones que se ha dado al mejoramiento de
relaciones entre la Iglesia y el Estado a partir de 1la
llegada de Avila Camacho al poder, es el desgaste sgentido por
ambas partes. Lo cierto es que desde entonces se establecid
un sistema de entendimiento cupular secreto, Soledad Loaeza
ha denominado esta relacidén como "colaboracidén equivoca", en
la cual el Estado permitié a la Iglesia desewpefiar sus
acciones a cambio de que ésta ayudara a mantener la
disciplina social.

Habrfa que recordar que el Presidente de la Repdblica, Avila
Camacho, inicid su gobierno en 1940 declarando su fe
catblica. Con &l fue poeible la apertura de numerosas
escuelag confesionales manejadas por sacerdotes.

En 1941 el Congreso. aprobd una propuesta para cambiar el
articulo 30 Constitucional. En ella se suprimia la educacidn
gocialista, se manifestaba que la educacién tendrfa un
enfoque laico y se otorgaba libertad a lasg escuelas
particulares para seguir sus propios métodos de ensefianza.
Estos cambios no significaron la pérdida del control estatal
"con la implantacién de planes y programas de estudio, la
prohibicién a corporaciones religiosas y ministros del culto
para realizar actividades educativas, la capacidad del Estado
de retirar el reconocimiento y validez de los estudios
realizados en instituciones religiosas, etc." (Arias p.63)

Las modificaciones, ante la presién de organizaciones
catbédlicas como la Unidén Nacional de Padres de Familia (UNPF),
entraron en vigor hasta el 30 de diciembre de 1946 y se
publicaron en el Diario Oficial hasta 1948, desapareciendo
as{ la educacidén socialista.

Durante estos primeros afios de despegue industrial el
gobierno mexicanc buscd contar con el apoyo de la Iglesia
para incorporar a México al desarrollo tecnoldgico moderno y
responder a las presiones internacionales anticomunistas. En
este sentido, la posicidén del Vaticano le resultaba sumamente
favorable. Ante la persecucidén religiosa en los paises de
Europa del Este, fruto de una Ainterpretacién jacobina de
ciertas tesis leninistas, el Vaticano exhorté a tomar
posiciones: "Roma o Moged": anatematizd a los sacerdotes que
firmaron el Manifiesto de Estocolmo por la Paz; excomulgd a
quienes colaboraron con los partidos comunistas, etc.
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En 1941 la accidén social de los catélicos comenzé una nueva
etapa en la historia que alcanzard su culmen décadas més

‘tarde, ya que el sacerdote jesuita Pedro Veldzquez se

incorporé6 al SSM para encargarse de la disminuida
Confederacidn Nacional Cat&lica del Trabajo (CNCT). Con cerca
de una decena de dirigentes de este organismo, comenzd la
formacidén de Centros Sociales en parroquias de la Ciudad de
México, posteriormente se expandieron a Gudalajara vy
Monterrey.

A partir de 1944 el 5SM se independizdé del trabajo de la
Accién Catdlica y se le permitid regresar a la accidn social.
En 1948 Pedro Veldzquez fue nombrado director del organismo.

En realidad, durante la década de 1940 la jerarquia catélica
tomé distancia de las viejas organizaciones de la derecha y
optd por una pastoral distinta, la "Pastoral de Elites", que
conciste en trabajar con sectores dirigentes de la sociedad:

"...la jerarquia impuls6, o mas bien, apoyd diversas
iniciativas que tendian a crear nuevas organizaciones de
intelectuales, estudiantes, empresarios, que 81 bien
incorporaban en sus objetivos finalidades directamente
politicas, los métodos que utilizaban eran bastante més
'modernos' y racionales, aspiraban a una cultura civica;
Caballeros de Coldén, Unién Social de Empresarios Mexicanos
son ejemplos de las 'buenas maneras' a través de las cuales
se daba la participacién politica." (Canto y Riojas. p.87).

En este contexto, llegd el Opus Dei (Obra de Dios) a México
(1949) . Este organismo consiste en una prelatura personal de
la Iglesia Catdlica (que le debe obediencia tnicamente al
Papa) y estd conformada por sacerdotes y laicos que pretenden
"infundir en todos los ambientes de la sociedad una profunda
toma de conciencia de la llamada universal a la santidad y al
apostolado". En el pais se wubican en .ciudades como
Guadalajara, Monterrey, San Luis Potosf, Querétaro, Culiacén,
Hermosillo, el estado de Morelos y el Distrito Feder§1, donde
realizan labores de promocidn social, como dispensarios, y de
educacidén a todos los niveles. (Sdnchez p.26)

Ahora bien, a pesar de la mejoria en la relacidén con el
Estado, la jerarqufa se mantuvo inconforme con la regulacidén
juridica que permanecia y por ello no dejé de dar su apoyo al
PAN. (Canto y Riojas. p.87)

De hecho, podria decirse que jugd dos cartas, ya que, al
mismo tiempo, puso en manos del Secretariado Social Mexicano
la conduccidén de una campaiia anticomunista con la finalidad
de apoyar la nueva linea del gobierno. En ello desempefié un
papel importante el Cardenal Miguel Darfo Miranda. Es decir,
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durante esta época, a los catélicos sociales se les impuso, a
través del Cardenal y del padre Pedro Veldzquez (5), el
anticomunismo como condicién para continuar desarrollando una
pastoral social en favor de los pobres. Se aproveché para
ello la mistica de lucha de la antigua Accidén Catélica,
organizacién que en diversos paises (como Italia y México) se
habfa convertido para entonces en asociacién piadosa a raiz
de que Mussolini ordend su retiro del espacio politico.

A cambio de un discurso religioso anticomunista, la
reconciliacién con el gobierno permitidé un repunte vocacional
impresionante, un incremento de miembros en las
organizaciones apostélicas laicales, el aumento de
publicaciones, la recuperacién econdémica de la institucién
eclesial, etc, Como fue un periodo en el que crecieron la
ciudades, la pastoral sacramentalista se centrd en ellas.

Por lo que se refiere al campo, desde el fin de la Guerra
Cristera, la Iglesia se habia despreocupado por la
organizacién de grupos apostdlicos. La formacién de la
Juventud Agraria Catdélica a fines de la década de 1los
cincuenta, no significé un cambio en la accién de la Iglesia
en los espacios rurales, que continué siendo tradicional.
Como afirma el socibflogo Gabriel Muro, "Los campesinos
conformaban una 'clientele cautiva', a la que sdlo habia que
atender de manera especial en los dias de fiesta de sus
santos patronos". Este investigador advierte que la Iglesia
mantenfa su influencia ideoldégica sin cuestionamientos, por
ello no llegdé a plantear la necesidad de cambiar: "... la
Iglesia no habfa tenido competencia importante (salvo la del
Estado) de ninguna institucién con una posicién ideoldgica
alternativa; el protestantismo y el movimiento comunista
podrian haber sido competidores que wmotivaran el cambio.
Igualmente, el hecho de que la gran mayoria de los campesinos
estuviera sujeta a un control politico y sin participacién
activa en la Iglesia, favorecfa la actitud tradicional de
esta Gltima en el campo." (Muro 1994. p.166)

Sin embargo, la politica de conciliacién y 1la falta de
atencién a los problemas nacionales m&s acuciantes por parte
del Espiscopado dié lugar a un progresivo aletargamiento
pastoral de la militancia catélica. Durante este tiempo los
catélicos relativizaron la accién politica y enfatizaron la
preservacién de la identidad cultural cristiana de México.

. (Barranco y Pastor)

Al margen de los partidos politicos catdlicos, a partir de
1953 la Iglesia cuentd con 44 organizaciones, entre las que
destacaban los grupos de la Accidén Catélica Mexicana, las
Congregaciones Marianas, la Legién de 1la Decencia, los
Caballeros de Colén y la Unién Nacional de Padres de Familia
(UNPF). Los integrantes llegaron a sumar 4 530 743. Todos
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ellos se unieron para participar en una campafia nacional
moralizadora. (VV.AA. 1986 pp.59-60)

"La preacupacidn de la mayoria de los militantes se centré en
la defensa civilizadora de la tradicién frente a lo que Pablo
Gonzdlez Casanova llamaba en 1961 la 'profanacién de las
costumbres'. Incluso la participacién catdlica en las
campafias anticomunistas se basa en esta légica antisecular y
antimodexna." (Barranco y Pastor)

Unicamente el 8SM comenzd un programa de educacidn popular a
través de cooperativas a principios de la década de los
cincuenta. En el inicio se crearon cooperativas de ahorro y
crédito denominadas *Cajas Populares", las cuales
permanecerdn atn en la década de los noventa. (Veldzquez)

Ademas de estas cooperativas, el’ SSM realizd Seminarios
Nacionales sobre la cuestidn social. El primero de ellos se
realizé en Zacapu, Michoacdn del 19 al 21 de septiembre de
1951, con la finalidad de estudiar "*la realidad econdmico-
social del pafs, la actitud doctrinal y la accién inmediata
frente al problema" (Ortega p.159) El segundo Seminario sge
llevé a cabo en Cholula Puebla del 23 al 26 de abril de 1956.
En este dltimo se elabord el documento "“Programa de accidn
soclal para México'. {(Veldzquez)

Seglin algunos autores, en este nuevo panorama la Iglesia en
México encontré canales de participacién politica eficaces
por medio de las asociaciones catblicas y partidistas como la

Unién Nacional Sinarquista y el Partido Accifén Nacional.
(VV.AR. 1986.p.59)

“El PAN, a diferencia del Sinarquismo, se convirtid en un
espacio ambiguc y limitado por los condicionamientos propilos,
pero finalmente resultd el privilegiado refugio de dirigentes
y de sectores de la clase media catélica cuya aspiracién, en
realidad, ya no era transformar radicalmente la socliedad sino
preservar y corregir los excesos modernizantes." (Barrance y
Pastor pp.23)

El sinarquismo, por su parte, experimentd una fractura
respecto a la jerarquia por su pretencién de conformarse en
un partido politico. Los egpecilalistas en el tema advierten
que:

"Segin los sinarquistas de esos afios, 1945-1970, el Estado
mexicano ge ha sinarquizado al promover la unidad y el orden.
En este sentido se convierten en colaboradores vigilantes del
Pacto Federal de 1917. El sinarquismo se 'constitucionaliza‘',
por asf decirlo. Sin embargo, y ahf una de sus paradojas, no
logra resurgir. Sus intentos de tener parte en el sistema
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politico mexicano fracasan una y otra vez. Sin ser rebelde a
los lineamientos de la Iglesia, es visto por ésta como un
'hijo no deseado’ ya que la linea de participacién politica
de los catélicos habia sido seflalada para el PAN." (Aguilar y
Zermefio 1988 pp.42-43)

Es hasta 1946 cuando la Unién Nacional Sinarquista,
hegemonizada por 1la linea politico electoral, forma el
Partido Fuerza Popular (PFP), cuyo registro serd cancelado a
principios de 1949 debido a que, durante un mitin,
encapucharon la estatua de Benito Judrez ubicada en la
Alameda Central, Llama la atencién el que este partido
lograra conjuntar a md&s de 13 000 miembros, Sin embargo, el
movimiento no fue capaz de mantenerse como partido politico
de 1949 a 1970, periodo en el que optd por apoyar a los
candidatos de Accién Nacional.

En 1953 los sinarquistas conformardn un nuevo partido, el
Partido Unidad Nacional (PUN) pero no logrardn obtener el
registro en 1954. En 1963 decidieron incorporarse a un
partido creado por un exjefe cristero, Salvador Martinez
Rivero. Se trataba del Partido Nacionalista de México (PNM),
que también perderd su registro al afio siguiente debido a una
divisién interna.

En 1965 los sinarquistas insistir&n en su opcién partidaria
conjuntando esfuerzos con exmiembros del PAN para crear el
Partido Demécrata Cristiano (PDC), pero tampoco lograrén
consolidarse, sin embargo, esta experiencia serd fundamental
para la posterior realizacién, en la década de los setenta,
del Partido Demécrata Mexicano (PDM). (Aguilar y Zermeiio
1988)

E) Nuevas tensiones entre la Iglesia y el Estado en México
durante los albores del Concilio Vaticano II.

La estabilidad de las relaciones entre la Iglesia y el Estado
lleg6 a su fin en las postrimerfas de la década de los
cincuenta. Por un lado, en mayo de 1958 el gobierno mexicano
se distancié del Vaticano a partir del retorno del enviado
Ezequiel Montes. Por otro, en 1959, ante la implantacién de
los libros de texto gratuitos, el sector empresarial, el
Partido Accidn Nacional, organizaciones civiles de
inspiracién cristiana; ciudadanos independientes Y,
principalmente, la Unién Nacional de Padres de Familia (UNPF)
lanzaron una protesta y desataron una campafia para impedir la
iniciativa del Presidente de la Reptblica, Adolfo L6pez
Mateos. Aunque la  jerarqufa catélica no  intervino
directamente en esta batalla, s{ apoyé a las organizaciones
laicas. (Arias.pp.l3, 25 y 26)
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Por otro lado, poco antes de la realizacién del Concilio
Vaticano II, se llevé a cabo en Roma el I Congreso Mundial de
Apostolado Seglar (1959) que dié origen a la Juventud Obrera
Cat6lica (JOC). En México esta organizacidén se conformé hasta
1961 pero se expandié por todo el pais, a pesar de ser
descalificada por el episcopado y el sector empresarial a
causa de su perfil popular y su militancia. La JOC influyd en
la conformacién de otras agrupaciones como el Movimiento de
Trabajadores Cat6licos (MTC) y el Centro de Desarrollo
Agricola (CEDESA) pero entrdé en una crisis en 1968 por su
radicalizacién y su apoyo al movimiento estudiantil que le
costé la destitucidén de sus dirigentes y la reorientacién de
sus fines. (Sdnchez) Al respecto hablaremos posteriormente

Al siguiente afio del surgimiento de la JOC, en 1962, aparecid
el Movimiento Familiar Cristiano, que al poco tiempo de su
fundacién fue fuertemente influido por el Concilio Vaticano
II. Los objetivos de este nuevo organismo. eran: reforzar las
estructuras catdlicas familiares, f"formar un laicado
‘preparado, activo y participante', ademds de realizar
acciones asistenciales, circunscritas a lo religioso y a lo
familiar." Este organismo, si bien era considerado por el
Episcopado como parte de la Accién Catdlica, actuard con
bastante independencia. (S&nchez p.26)

Segin Enrique Marroquin, la participacién de log catblicos en
los espacios sociales comenzé a transformarse a partir de
1961, afio en que el presidente de Estados Unidos, John F.
Kennedy anuncié la "Alianza para el Progreso'. Desde entonces
los catblicos sociales promovieron programas de desarrollo de
la comunidad inspirados en una teoloyia renovada que
prescedié al Concilio Vaticano II.

Sin embargo, Oscar Nifiez advertird que es desde la década de
los cincuenta cuando el Secretariado Social Mexicano promueve
en diversos lugares del pafs una serie de centros sociales,
cooperativas y centros de formacién de obreros en los que los
laicos tendrin que asumir el compromiso con el pobre y la
responsabilidad con el campo temporal.

Ciertamente, del 24 al 26 de septiembre de 1962 se llevd a
cabo la Primera Conferencia de Secretariados Sociales, la
cual conté con la representacién de agrupaciones de 28
dibcesis, ademds de otros organismos de jesuitas (CIAS). A
partir de entonces s8e form6 la Unién Mexicana de
Secretariados Sociales. La Segunda Conferencia de esta Unidn
gse realizd del 26 al 29 de noviembre de 1963 y en ella se
intenté delinear "modelos concretos de accién" a partir del
tema "El desarrollo integral de México y nuestra
responsabilidad en el mismo".(Veldzquez)
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Segin Nifiez, el compromiso directo con los pobres darid lugar
a organizaciones de laicos cada vez mds independientes del
clero, como las Acciones CatSlicas Especializadas, que en
principio "debian ser simples representantes de la Iglesia
Jerdrquica", (Niflez. p.161). Ciertamente resulta interesante
notar que los 36 secretariados sociales diocesanos que se
llegaron a conformar, entre los que se encontraban el Frente
Auténtico del Trabajo (FAT), organizaciones campesinas como
la JAC y coordinadoras de trabajo como "El Centro de
Promocién y Desarrollo Popular", si bien funcionaron en torno
al SSM, no estaban sometidas a éste, ya que los sacerdotes
dnicamente intervenfan como animadores. Ello permitird que
los miembros de estas organizaciones que se politicen y se
radicalicen posteriormente, puedan escapar, en buena medida,
a la persecucién que llevard a cabo la Jerarquia.

Para 1965 el SSM al menos asesoraba a los siguientes
organismos:

- El Centro de Formacidén Social Cristiana (CEFOSOC)

- E1 Seminario de Sociologfia Religiosa

- El Instituto Mexicano de Estudios Sociales (IMES)

- El Centro Operacional de Vivienda y Poblamiento (COPEVI)
- El Instituto de Fomento de la Casa Mexicana (PROCALLI)
- La Fundacién Alfabetizadora Mexicana "Método Laubach)
- La Unién Mexicana de Escuelas de Trabajo Social (UMETS)
- La Unidén de la Comunidad

- El Instituto Cooperativo "Moisés M. Coady" A.C.

- La Federacién Mexicana de Formacién Integral (FEMEPI)
- La Unién Social de Empresarios Mexicanos (USEM)

- La Unién de Empresarios Catélicos (UDEC)

- El Instituto Técnico de Estudios Sindicales (ITES)

- La Juventud Obrera Cristiana Femenina (JOCF)

- La Juventud Agricola Cristiana (JAC)

- La Juventud Agricola Femenina (JACF)

- Las Uniones Campesinas de México

- La Federacifén Campesina Latinocamericana (FLC)

- El Frente Auténtico del Trabajo (FAT)

- La Confederacidén Mexicana de Cajas Populares

- E1 Movimiento Cooperativo

- La Cooperativa México Nuevo

- La Central de Servicios Populares (SERPAC)

- La Promocién Cultural y Social A.C.

- La Editora Social Latinoamericana. (Veldzquez)

Con gran influencia de las corrientes de la Juventud de
Estudiantes Catélicos (JEC) de los paises Sudamericanos
aparecié también, a principios de los sesenta,. la JEC en
México, vinculada con el Movimiento Estudiantil Internacional
de Estudiantes Catélicos (MIEC). La JEC de Sudamérica contaba
con una experiencia y con una reflexién tedrica mis avanzada.
Seglin Oscar Nifiez, "Con mayor rapidez que otros grupos habia
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pasado de una visién secularizada de la fe (humanizar es
comenzar a evangelizar) de tipo europeo a una problemdtica de
protesta delante de las injusticias de que son testigos en
América Latina, en una Sptica de liberacién y no ya de simple
defensa de la dignidad humana, de concientizacién y no de
formacién, de revolucién y no de simple democratizacién.®
Esta organizacién aplicard el método "ver, juzgar y actuar"®
y adoptarédn el andlisis marxista, aunque se afirme que "el
cristiano debe ser socialista no por ser cristiano, sino
porque es el dnico proyecto politico-econémico que puede
resolver la sgituacién de injusticia observada". (Nifiez
pp.173-174)

Los grupos de esta organizacién manejardn las teorias wis
avanzadas en la blsqueda de una sintesis entre fe, marxismo y
politica. No se trata de catélicos que dialogan con los
marxistas, sino de cristianos marxistas. Nifiez advierte que
“En realidad todos estos j6venes viven intensamente las
contradicciones ...que los hacen sentirge como verdaderos
‘desenraizados espirituales': ni plenamente cristianos ni
plenamente marxistas.® (Nifiez pp.173-174)

En este nuevo contexto aparecid, por iniciativa del padre
Pedro Veldzquez, la Confederacién de  Organizaciones
Nacionales (CON) que en un principio participé activamente,
coordinando a los catblicos, en una campafia anticomunista que
tenfia como lema jCristianismo S{, Comunismo Nol,

Ante las tres ideclogfas modernas m&s importantes de la
época, a saber, el fascismo, el liberalismo y el socialismo,
la Iglesia vislumbré a este dltimo como su principal enemigo
y opté por atacarlo. Segiln Marroquin:

"La Iglesia tenfa clerta afinidad con el fascismo, por su
idea del orden y por su corporativismo; no veia con simpatia
a los Estados Unidos, por evocarle el protestantismo, el
liberalismo y todo aquello gque algunos denominaron la
"herejia del americanismo"; pero su antagonista més temido
era indudablemente el comunismo Yy su 'ateiasmo
wilitante'...Fue asf como su neutral 'tercera via' termind en
alineacién a la Orbita capitalista."(Marroquin 1993 p.97)

En 1962 la CON 1llegd a contar con 48 organizaciones de
diversa fndole. Pero en vrealidad, el padre Vel&zquez
pretendfa darle un sentido social. Es por ello que este
organismo fue sencible a las problemdticas de la sociedad y
promovidé dos importantes congresos de desarrollo integral,
uno en 1964 y otro en 1968. En estos eventos se transitd del
anticomunismo a ultranza a la preocupacién por la situacién
social. (Arias.pp.13, 25 y 26)
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Durante esta época el $SM dard cabida y expresard las
corrientes de pensamiento social mds avanzadas de la Iglesia
Mexicana y se convertird en un centre de produccién de
experiencias diversas ligadas fuertemente al contenido
teolégico-politico de la Doctrina Social. (Ndfiez. p.159)

YEl Secretariado Social Mexicano (SSM) se encarga de la
organizacién de la Accién Catdlica, de los movimientos
especializados y de 1la CON, estando presente en todo
movimiento cristiano comprometido en lo social...Desde 1966 -
agrega Oscar Niiiez- los miembros del SSM empiezan a
evolucionar en su visién de la realidad social y a situarse
frente al cambio estructural." (VV.AA. 1986 pp.60-61)

Segin este autor, la importancia del Secretariado Social
Mexicano vadica en haber sgido Yel centro de difusidn,
adaptacién y ampliacién de la Doctrina Social de la Iglesia

primero; y ... (después) el centro de elaboracidén y difusidn
de posturas teoldgicas iwpugnadoras que desembocardn en la
Teologia de la liberacién, en una segunda etapa." (Niiez
p.159)

En ello influy6é el clima de preocupacién por los paises
pobres que se vivia a nivel mundial y que impactd durante la
década de los sesenta a la Iglesia Catdlica. Con las
encfclicas Mater et Magistra de Juan XXIII y Populorum
progressio de Pablo VI, la reflexidn sobre la cuestidn social
dié lugar a la Teologia del Desarrollo que ge encargari de
demandar a los paises avanzados ayuda para contribuir al
desarrollo de las naciones necesitadas.

Los trabajos en torno al cooperativismo y al “desarrollo de
la comunidad" de la década de los sesenta se insgpirardn, en
buena medida, en la Teorfa de la Marginalidad de Veckemans
que explica el problema de los marginados a partir de la
falta de participacidén de la poblacidén para integrarlos a las
egtructurag gociales y al sector moderno. (Nifiez p.163)

Segtin Enrique Marroquin "La 'Pastoral Social del Desarrolle’,
partiendo de tesis funcionalistas, trataba de 'integrar' a
aquellos sgectores que por alguna razén habfian quedado al
margen de la modernidad. Esto lo procuraba mediante 1la
formacién de una 'mentalidad de desarrollo’, o como entonces
se decia, mediante la 'mistica del desarrollo'." (Marroquin
1993. p.101)

Para Nifiez "Esta teoria que guid todo el trabajo préctico,
tuvo el mérito de haber conducido siempre a formar pequefias
realizaciones y organizaciones muy adaptadas a la poblacidn,
y de haber sido una conceptualizacién fuertemente descriptiva
que permanecia abierta a ahondamientos y aun a camblos en la
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problemdtica, como de hecho la llevaron a cabo diferentes
autores latinoamericanos..." (Nafiez p.163)

Esta nueva perspectiva provocd en religiosas y sacerdotes
gran inquietud por llevar a cabo experiencias de "desarrollo
de comunidad" a través de la proliferacidén de proyectos
pastorales de insercidén. (Marroquin 1993) Al poco tiempo
algunos de ellos, por su contacto con el mundo marginal,
considerardn que no es suficiente "estar con los pobres" sino
tomar como causa propia el "proyecto de los pobres" sobre la
base de una nueva interpretacién de la Biblia.

Este trabajo impactard no sdlo a los fieles de las zonas
populares sino también a catdlicos de clase media influfdos
por la discusién tedrica del momento.

El antropdlogo Marroquin encuentra en esta prictica el
prescedente de la Teologfa de la Liberacidn:

"Cuando los "tedricos de la Dependencia" latinoamericanos
lograron detectar las falacias del desarrollismo, estos
mismos sectores de iglesia se radicalizaron hasta derivar en
la Teologia de la Liberacién.® (Marroquin. 1993)

A ello contribuirdn el auge de la Teorfa de la Dependencia y
la Teorfa de Paulo Freire, con la cual muchos cristianos
romperdn con el estigma del gocialismo y abordardn el tema
del problema estructural.

Desde luego no todos se vradicalizarfn ni aceptaran el
soclalismo como alternativa.

Aunado a esto habria que considerar el acontecimiento que a
principios de los sesenta vino a convulsionar interiormente a
la Iglesia. De 1963 a 1965 se llevéd a cabo el Concilio
Vaticano II, a través del cual, como se vié anteriormente, se
buscé la actualizacién de la Iglesia de manera que diera
respuesta al mundo moderno.

Como afirman algunos investigadores, "Al buscar la
actualizacién de la Iglesia ~una puesta al dia
(aggiornamento) para recuperar el terreno perdido-, el

Concilio legitimé algunas experiencias progresistas que ya se
realizaban, y desencadendé una dinfmica de reformas en las
estructuras eclesidsticas de las iglesias periféricas. Esta
dindmica llegd mis all& de lo previsto." (VV,AA. 1986 p.65)

Tanto el Concilio (1963-1965) como la encfclica Populorum
progressio (1967) impactaron la estructura misma de la
institucién eclesial y dieron lugar a un grave conflicto de
autoridad que culminé en la polarizacién de las corrientes
eclesiales. (VV.AA. 1986 p.66)
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El Concilio también originé la creacién de una serie de
nuevas organizaciones catélicas. En el terreno de los laicos
sus organizaciones sufrieron algunas modificaciones. Por un
lado, surgieron importantes organismos con enfoques dindmicos
distintos a 1los de las organizaciones hasta entonces
existentes. Algunos grupos como el Movimiento Familiar
Cristiano (MFC), se avocaron a la renovacidén espiritual;
otros, como la Juventud Obrera Cat6lica (JOC), a la
experiencia popular. (Arias p.14) En algunas colonias pobres
de la Ciudad de México se expandieron organizaciones de
laicos de clases medias y altas, muchos con estudios
profesionales, que conformaron organizaciones a nivel
parroquial estrechamente ligadas a 1los secretariados
sociales, como cooperativas de consumo, cajas de ahorro,
viviendas en cooperativas, grupos de alfabetizacién, talleres
familiares, y otros trabajos con los que se pretendia
organizar y educar en una democracia comunitaria. (Nifiez
p.164) Poco a poco estos laicos se fueron politizando.

En 1965 aparecieron otras organizaciones como la Juventud
Agricola Catélica (JAC) y la Accién Catélica Obrera (ACO).
Esta Wdltima cambiard posteriormente su nombre por el de
Movimiento de Trabajadores Catélicos (MTC) debido a un
conflicto con los Obreros Guadalupanos. (Arias p.27).

Todos estos movimientos respondfian al llamado eclesidstico
del apostolado del semejante por el semejante, la
recristianizacién del medio propio por los crisgtianos
presentes en &l. Al considerar que de esta forma se respondia
de manera especifica a los problemas de cada medio, la
Jerarquia Mexicana, no sin desconfianza a causa del carédcter
impugnador que muestran en otros paises, decidid introducir
en México estas ramas especializadas de la Accién Catdlica,
después del primer Congreso Mundial de Apostolado Seglar en
1959. (Niflez pp.171-172)

Para Niflez las organizaciones de la Accibén Catdlica
especializada, JEC y JOC particularmente, funcionaron como
gsemilleros de futuros militantes de izquierda, a pesar de su
corta existencia,

"Al analizar su hisgtoria, nos encontramos delante de lo que
parece un simple conflicto intereclesidstico, pero en
realidad es el enfrentamiento de dos maneras de considerar el
compromiso politico dentro de una visién catélica,
enfrentamiento que sacudia y sacude los medios catdlicos de
otros paises del mundo." (Nifiez pp.171-172)

Todas estas organizaciones, a pesar de sus diferencias por
ser para estudiantes, obreros y campesinos, tenfan en comin
el pesentarse como organizaciones dependientes de la
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jerarquia, de la cual recibian el 'mandato' de cristianizar
ciertos medios, de manera que intentaban representar a sus
autoridades en esos ambientes. Por eso, si se respetaban sus
estrictas directivas, se permitfan los compromisos
individuales. (Ndfez pp.171-172)

También a partir del Concilio se fundé el Centro Nacional de
Comunicacién Social (CENCOS), que comenzdé como érgano de
informacién del Episcopado Mexicano pero, a partir de 1968,
adquirird su autonomia.

Finalmente, en 1967 aparecieron en Cuernavaca, bajo la
proteccidén del obispo Sergio Méndez Arceo, las Comunidades
Eclesiales de Base (CEBs), que, al extenderse, se convertirén
en un tema de debate al interior del episcopado.

"Desde una perspectiva socioldgica, podemos definir a las
CEBs como expresiones organizativas de los sectores
populares, aglutinados en torno a su identidad cultural
religiosa, que se dinamiza mediante procesos de educacién
popular, generando précticas sociales reivindicativas vy
alternativas ante la problemitica local de dominacién vy
explotacién, orientadas por una utopfia de liberacién integral
radical para la construccién de una sociedad fraterna sin
desigualdades, sin explotacién, ni opresién." ("Las CEB's
donde no hay organizacién popular" p.20)

La Teologia de la liberacién y las CEB's también impactaron
la pastoral en el campo, fundamentalmente a través del Centro
Nacional de Ayuda a Misioneros Indigenas (CENAMI) y el Centro
Nacional de Pastoral Indigena (CENAPI). El Episcopado, que se
habfa mostrado intolerante frente a las posiciones sociales
progresistas, permitié la existencia de estos organismos
debido al alejamiento de la vida eclesiéstica de habitantes
de’ las zonas indigenas y a la presencia de centros
evangelizadores no catélicos en estas regiones. El obispo que
quedé al frente de la pastoral indigena fue Samuel Ruiz
Garcia, obispo de la didcesis de San Cristdbal de Las Casas,
Chiapas.

Asi, a principios de los sgetenta se comenzaron a formar
grupos cristianos populares campesinos, principalmente en
zonas indigenas de fuerte resistencia al dominio ladino y con
problemas agrarios ancestrales, como algunas =zonas de
Morelos, los Altos de Chiapas, el Istmo de Tehuantepec, el
sur de Veracruz, el Mezquital, Guerrero, Oaxaca, la sierra
Tarahumara y la Huasteca.

Ante la miseria de los indigenas, algunos obispos y agentes
de pastoral de la Zona Pastoral del Pacifico Sur concibieron
que para realizar una evangelizacidn eficaz era necesario
trabajar por el cambio social. Este tipo de trabajo llevé a
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apoyar vy a alimentar a  organizaciones campesinas
independientes de 1la vregién. Al respecto, Gabriel Muro
advierte que:

"Esto ha significado un cambio importante en las localidades
donde se ha dado este fenémeno. Ademds de la movilizacién
social generada por las demandas de las comunidades, hay una
tendencia a recuperar espacios en el dmbito de la produccién
y la distribucién de productos que, a su vez, merma el poder
politico de los sectores dominantes. Los grupos cristianos,
al ligar su esencia religiosa a su préictica politica,
devienen en componentes Lnteresantes en tal proceso ... en
ocasiones, suelen constitulrse en auténticos movimientos
sociales." (Muro 1994, p.167)

Por otro lado, con el auge de las posiciones progresistas al
interior de la Iglesia las organizaciones de derecha sufrirén
un aislamiento. (Canto y Riojas)

El PAN, por ejemplo, durante la dédada de los sesenta
experiment® un distanciamiento respecto al catolicismo
social, que aumentd conforme la doctrina social entraba en
crigsis y el partido asumia cada vez mds los planteamientos
del liberalismo impulsados por 1la corriente conocida como
neopanismo.

",,.el catolicismo social y el liberalismo nunca fueron
buenos aliados, el viraje que en los AGltimos afios ha
experimentado el Partido Accién Nacional hacia el
liberalismo, ha conducido al distanciamiento con su ideologia
fundante, de la que cada dia es més dificil reconocer sus
huellas." (Canto y Ricjas)

También otras organizaciones laicas conservadoras pero
moderadas, como el Movimiento Familiar Cristiano (MFC), los
Cursillos de Cristiandad y la misma Accién Catblica Mexicana,
entraron a una crisis, producto de su imposibilidad para
adaptarse a la nueva etapa de la Iglesia marcada por el
Concilio Vaticano II y Medellin. (Canto y Riojas)

El organismo tradicional que, lejos de presentar una
situacién critica, se instaura en este periodo en México para
expandirse es el Opus Dei. Segin el artfculo 3.2 de sus
constituciones su objetivo es "... esforzarse con todo empefio
en que la clase que se llama intelectual y aquella que, o
bien en razén de la sabidurfa por la que se distingue, o bien
por los cargos que ejerce, o por la dignidad por la cual se
destaca, es directora de la sociedad civil, se adhiera a los
preceptos de Nuestro Seflor Jesucristo y 1los aplique in
praxim." (Citado en Ramos. p.61) En 1967 creard en el pais el
Instituto para la Alta Adminigtracién de Empresas (IPADE) y
dos afios md&s tarde la Universidad Panamericana. El Opus Dei
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crecerd a tal grado que en 1980 contard uUnicamente en la
Ciudad de México, con 15 instituciones educativas. Segin el
investigador Victor Ramos,

"Por lag aulas de los institutos de la Qbxa ha pasado una
buena cantidad de altos funcionarios piblicos y privados.
Ello no significa que pertenezcan orgédnicamente al Opus, pero
habla de la presencia e influencia de éste en los drganos
directivos de la sociedad." (Ramos. pp.61-62)

En términos generales podemos decir que durante este periodo
en el que aparecen visiones novedosas en la Iglesia respecto
al compromiso social, se experimenta un proceso de
laicizacién de la misma institucidn,
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CAPITULO IIX
LA POLARIZACION DE LOS CATOLICOS
1, Medellin y la radicalizacién de los catdlicos.

Con la intencidén de analizar los temas del Concilio Vaticano
IT desde América Latina, el mes de agosto de 1968 sge
reunieron los obispos del subcontinente en la c¢iudad de
Medellin, Colombia, para llevar a cabo la II Asamblea General
del Fpiscopado Latinoamericano (II CELAM). Este evento, por
gu complejidad, resulta diffcil de evaluar, pero podemos
decir, como algunos autores, que "Medellin...dio luz verde a
la experiencia cristiana, vivida como compromiso con 1los
oprimidog y explotados...Medellin -agregan- fue sensible a la
gsituacién de explotacidén y violencia institucionalizada que
las minorias privilegiadas han impuesto sobre las mayorias
empobrecidas... (VV,AA, 1986 p.87)

Con Medellin, los fracasos de Frei, el endurecimiento de las
dictaduras militares en Sudamérica y el encuentro con el
andlisgis marxista, muchos cristianos comenzaron a relevar la
dimensién politica y estructural de todos los problemas
sociales.

En este contexto, un buen nimero de agentes de pagtoral se
incorporaron a las luchas de liberacidén en diversas regiones
de América Latina. Resalta la vinculacién de muchog de ellos
en el movimiento armado de Nicaragua y El Salvador. El costo
que tuvieron que pagar en casi todos los paises del
continente fue muy alto. Como advierte Marroquin: "Los
cristianos comprometidos sufrieron también la represidn.
Pricticamente en todos los pafises los hubo presos, exiliados
y hasta mértires." (Marroquin 1593 p.106)

En México, los documentos de Medellin tuvieron un influjo
movilizador en distintos grupos de clérigos y laicos: se
incorporaron aportes multidisciplinarios, surgieron nuevos
grupos de la Accidn Catbélica y se incrementd la conciencia
politica de 1los cristianos pero también se generd una
creciente diferenciacién de posiciones eclesiales. (VV.AA.
1986 p.87) La radicalizacidén de posiciones dio lugar a la
polarizacidén de los grupos cristianos.

La mayoria de miembros de la jerarqufa eclesidstica y una
gerie de gacerdotes y religiosos poco a poco temieron perder
el control del proceso y afectar sus relaciones con el
Estado, de manera que en una actitud incomprensiva y de
abandono, se recluyeron en el culto.

El caso de la JOC resulta muy ilustrativo. En este mismo aifio
de 1968 el gobierno presiond al obispo Zarza, de Ledn



Guanajuato. para que controlara a este organisme. La
respuesta del prelade no pudo ser mds eficaz: en un primer
momento £ijé normas de fuerte tono paternalista y poco
después desconocié y destituyé a los dirigentes nacionales.
(VV.AA. 1986 p.l105)

"La desconfianza se vuelve contra lo innovador y se crean
nuevas organizaciones para contrarrestar a las
anteriores." (Arias.p.15).

Un ejemplo mas seria el caso del Movimiento Familiar
Cristiano (MFC), el cual tuvo que enfrentar al Cardenal
Miranda por haberse abierto, en la revisidn de estatutos de
1968, a toda persona responsable de familia, incluyendo no
s6lo a los matrimonios sacramentados sino a wmadres solteras,
divorciadas y viudas. (VV.AA. 1986 p.79)

Aunado a Medellin, el acontecimiento del 2 de octubre cimbré
la conciencia politica de los catélicos.

"La izquierda (catélica) se integrdé muy lentamente y en
circulos muy reducidos, pero manifestando posiciones més alld
del 'reformismo'... (feta quedé) integrada por sacerdotes en
estrecho contacto con organizaciones estudiantiles y obreras,
y emergié -como tendencia- con ocasién del movimiento
estudiantil que culmina en Tlatelolco."(VV.AA. 1986 pp.B88-89)

CENCOS, la CON y el SSM tomaron partido por el movimiento
estudiantil y los presos politicos.

"Ante la situacidén provocada por este conflicto el SSM
(Secretariado Social Mexicano), CENCOS (Centro Nacional de
Comunicacién  Social), algunogs profesores de - la UIA
(Universidad Iberoamericana), dirigentes profesionistas de la
Corporacién de Estudiantes Mexicanos, Mons, Méndez Arceo y
otros cristianos se reunieron para analizar los
acontecimientos. Como resultado de la reunidén elaboraron un
documento de reflexién e informacidén para ayudar a grupos de
la Iglesia a comprender el trasfondo estructural y las
aspiraciones - de justicia como méviles del wovimiento
estudiantil." (Arias p.14)

Estos organismos tampoco recibieron del alto clero algin
apoyo, mis aun, é&éste decidid no reconocerlos como organismos
del episcopado. (VV.AAR. 1986 p.103)

A pesar de todo ello, el camino iniciado no se detuvo. Por un
lado, las Comunidades Cristianas de Base proliferaron y, por
otro, grupos pentecostales se difundieron.

Como se puede ver, los documentos de Medellin dinamizaron el
pensamiento y la accién de los catdlicos dando lugar a todo

54



un movimiento teoldgico que se desvinculé de la Teoria del
Daesarrollo para elahorar su reflexién desde la Teorfia de la
Dependencia, dando lugar a una Teologia del Cautiverio, mejor
conocida como Teologfa de la Liberacién (TL). (Marroquin
1993)

Si bien la teorfa y la practica de la Teologia de la
Liberacién nacen de la Doctrina Social de la Iglesia, en la
generalidad de los «casos se opondrdn. Los catélicos
inspirados en las fuentes del magisterio considerardn
marxistas y violentos a los de la TL y éstos descalificarédn a
la DSI por considerarla ‘"reformista" y finalmente, 1la
justificacién por parte de la Iglesia al sistema capitalista,
origen de la injusticia. Tendrdn que pasar mds de veinte afios
para que los catélicos de ambas corrientes se wvuelvan a
encontrar.

Mientras tanto, del 24 al 28 de noviembre de 1969 se llevd a
cabo en México el Congreso Nacional de Teologia sobre Fe y
Desarrollo, al que asistieron cerca de 500 catdlicos, entre
los que sge encontraban obispos, sacerdotes, religiosos,
religiosas, seminaristas y laicos de 54 diécesis mexicanas y
de 19 de América Latina, Europa y Estados Unidos. En &l la
UMAE (organismo de los obispos), la REP (Reflexién Episcopal
Pastoral ‘'"para aplicar Medellin a México") y la STM
intentaron aplicar el método teoldgico propuesto en Medellin.
Sin  embargo, al episcopado no le agradaron los
resultados. (VV.AA. 1986 pp.93-95)

Estos espacios fueron un caldo de cultivo para que en 1971 se
fundara "Crisitianos por el Socialismo" (CPS) y el 14 de
abril de 1972 apareciera "Sacerdotes para el Pueblo" (SPP),
organismo no oficial que opté por el socialismo y la lucha
popular.

SPP realizd cuatro congresos nacionales. Habria que destacar
que gran parte de sus miembros habian tenido problemas con
sus superiores, principalmente con sus obispos. Como era de
esperarse, a pesar de que el movimiento intenté dialogar con
los prelados més flexibles y abiertos, la mayor parte de los
miembfos del episcopado reaccioné negativamente., (VV.AR. 1986
p.110).

En 1975 SPP fue transformado en "Iglesia Solidaria". En este
nuevo grupo desaparecid el cardcter netamente clerical de SPP
para adquirir una perspectiva wds amplia. En este caso la
regpuesta de la autoridad eclesidstica fue de ataque vy
obstruccién a los miembros y no al grupo. (VV,AA. 1986
pp.111-112)

Del 10 al 15 de agosto del mismo afio (1975) tuvo lugar en
México, el I Congreso Latinoamericano de Teologia. De nueva
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cuenta la alta jerarquia, esta vez el Vaticano, manifestard
su desacuerdo, provocando que el siguiente encuentro, en
1977, se realice a puertas cerradas.

En este periodo una serie de instituciones, sacerdotes y
agentes de pastoral con trabajo de organizacién popular
fueron allanados, amenazados, hechos prigioneros y hasta
aseginados. Entre ellos se encuentran Rodolfo Aguilar,
Rodolfo Escamilla, los jesuitas, los obispos Samuel Ruiz,
Bartolomé Carrasco y J. Porcayo de Tapachula y el Centro
Nacional de Comunicacién Social (CENCOS). Ante estas
situaciones el Episcopado casi nunca se pronuncié con el
vigor que las circunstancias demandaban.

En 1972, en el estado de Monterrey, jévenes del Movimiento
Estudiantil y Profesional (MEP) fueron aprehendidos a causa
de las implicaciones politicas de su actividad. Lo mismo
sucedidé con dos sacerdotes maristas, Oscar Nifiez y Rafael
Reygadas, que fueron incominucados en un local de la policia
secreta y uno de ellos fue torturado.(VV.AA. 1986 p.153)

Los obispos, por su parte, rechazaron de nueva cuenta las
experiencias de qulenes fueron reprimidos, dada su
pergpectiva y su independencia respecto de la autoridad.
(VV.AA. 1986 p.114)

SSP y CPS recibieron, ademds del rechazo de la jerarqufa, una
respuesta aln mis violenta por parte de los grupos
integristas que se crearon como reaccién a las tendencias
renovadoras de la Iglesia. Entre estos organiswmos estaban: el
MURO, 1los lefebristas, la UNPF, la Asociacidén de Catdlicos
Nacionalistas, la Unién Juvenil Guadalupana, Patria vy
Constitucién y la Asociacién Sacerdotal y Religiosa San Pio X
(ASYR) . (VV.BA. 1986 p.112).

De todos ellos destaca, por su perfil facista (integrista e
intransigente), - el Movimiento Universitario de Renovada
Orientacién (MURO) (1960-1969) cuyo centro de operacicnes se
ubica en la ciudad de Puebla pero que logré influir en
diversos estados de la repiblica y en el Distrito Federal.
También los Tecos serfn un grupo de choque pero se ubicaran
principalmente en la ciudad de Guadalajara, particularmente
en la UAG (Universidad Auténoma de Guadalajara). (S&nchez)

La jerarquia, por su parte, lejos de ver en estas
organizaciones un apoyo incondicional en contra de los
progresistas, tuvieron que desautorizarlos y remover a sus
dirigentes por su cardcter de "chogue". (Arias)

2. La atomizacidén del laicado.
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La generalidad del episcopado mexicano mostré  sus
preocupaciones ante la polarizacién de la Iglesia a rafz del
Concilio Vaticano II y de Medellin en la Exhortacién pastoral
"Fidelidad a la Iglesia" que aparecid el 28 de abril de 1976.

Por lo que se refiere a los laicos, algunos autores
consideran que hubo mds bien una presencia raquitica de este
gsector durante este periodo en la dindmica eclesial, pero
que, a pesar de ello, llegaron a desarrollar importantes
actividades durante los afios sesenta. (Arias)

"la Conferencia Episcopal Mexicana, por medio de la Comisién
Episcopal para el Apostolado de los Laicos, continuaba
oponiendo la tradicional concepcién de la ACM y deseaba que
todos los movimientos laicos se ajustasen a esta visién."
(Blancarte. 1992 pp.291)

Ante la incapacidad de la CON para realizar su III Congreso
el 3 de marzo de 1973, el episcopado conformd el Consejo
Nacional de Laicos (CNL) que intentd incorporar a  los
miembros de la CON para que estuvieran al gervicio del
organismo de los obispos.

Con esta pretensién, aquellos movimientos que optaron por las
causas de los sectores mds desfavorecidos de la sociedad,
independientemente de los lineamientos de la jerarquia,
fueron vistos con recelo y sus responsables se mantuvieron
con el temor de una accidn represiva por parte de sus
autoridades. (VV,AA. 1986 p.l04)

Todo esto, aunado a la decadencia de la ACM, al surgimiento
de nuevas formas de apostolado (como el MFC) y a la nueva
concepcién de la Iglesia como "Pueblo de Diog" que resulté
del Concilio, puso en cuestién la autoridad eclesidstica. "Y
sl bien es cierto que esta critica tenfa diversos niveles, se
puede sostener que incluso las organizaciones més apegadas a
la jerarqufa, como la ACM, ponian en entre dicho el monopolio
de la verdad que ésta pretendia poseer,"(Blancarte. 1992
pp.290)

Por lo que se refiere a la JOC, ésta se debilitd, aunque
continué desarrollando trabajos importantes a raiz de la
crisis de 1968-1970

Por otro lado, en el SSM Manuel Veldzques sucedid a su
hermano como director en enero de 1969 a causa de la muerte
del segundo pero su posicién fue calificada de ‘'extremista‘’
por el episcopado.

Roberto Blancarte advierte que los miembros del SSM se
encontraban en todos los movimientos y documentos criticos de
la jerarquia (la Reflexién Episcopal Pastoral, el I Congreso
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Nacional de Teologia, el documento gobre "La justicia en
México", etc.).

"En mds de una ocasidén -agrega este autor- pusieron en duda
la repregentatividad del episcopado, sus tendenciasg
ideolégicas, su conclusién objetiva con el Estado, etcétera.
El conflicto entre esta institucién y el episcopado llegd a
ser tan grave que se manifestd incluso en la disputa por la
propiedad del inmueble en el que el SSM tenfa su domicilio.
Sin embargo, pese a una serie de incidentes que llegaron a
apartar del SSM incluso a algunos de loa obispos que los
defendian, el episcopado nunca condené su actividad."
(Blancarte. 1992 pp.290

Segin Blancarte, el Episcopado no llegd a descalificar al SSM
debido a una serie de factores, como el peso histérico de la
institucién, la simpatfa que mantuvo ante algunos obipos vy,
principalmente, porque "la jerarquia sabfia que la actividad
del SSM era vital si no queria descuidar su accidén social vy
estaba cada vez mds consciente de la necesidad de hacerlo."
(Blancarte 1992 pp.290-291)

"En otras palabras, -agrega Blancarte- el SSM seguia siendo
itil al episcopado en la medida en que funcionaba como
conciencia critica de 1la institucién. Sin embargo, el
episcopado no tenfa la menor intencién de que esta conciencia
estuviese totalmente fuera de su control: o se deslindaba
totalmente la responsabilidad de cada institucién, o se le
obligaba a someterse," (Blancarte 1992 pp.290-291)

Como la segunda opcién resultaba sumamente dificil, se optd
por modificar el caricter del SSM y otorgarle su autonomia.

Para fines de 1973 la Comisién Episcopal de Pastoral Social
publicard un documento en el que ge comunica que el SSM deja
de ser un 8rgano oficial del episcopado y se convierte en una
institucién eclesial de investigacién y promocién de la
pastoral social al servicio de la Iglesia y del pueblo
mexicano.

Las organizacones mds independientes, como el MFC y el S8M,
rechazaron formal o técitamente las relaciones entre clero y
laicado impuestas por la jerarquia eclesidstica. Los laicos
de estos organismos consideraban que, tanto su ‘"misién
apostdlica" como su libertad, se debia a Dios y a su bautismo
Yy no a sus autoridades eclesiales. Por eso el MFC, ante la
presién de log obispos, se resistid a integrarse a la ACM.
(Blancarte 1992 pp.290-291)

A pesar de todo, el episcopado nunca dejé de considerarse
como la fuente de autoridad y de insistir en el cardcter
jerdrquico de la institucidn eclesidstica. Ello contribuyd a
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que en esta década de los setenta las organizaciones més
disciplinadas quedaran integradas en el CNL y a que surgieran
organizaciones civicas del estilo de la UNPF, como ANCIFEM,
DHIAC y Pro-Vida, de fuerte contenido religioso que llevarén
al terreno politico y social las demandas del episcopado y
que cobrardn gran importancia la siguiente década. Veamos el
origen de estas nuevas organizaciones,

La Asociacién Nacional Civica Femenina (ANCIFEM) aparecid en
1973 con la finalidad de "contribuir en la formacién civica
de la mujer, a la moralizacién de la sociedad, a la difusién
de una corriente informada de opinién y a la vitalizacién de
los cuerpos intermedios." Sobre la base de la Enciclica
Huamanae Vitae ataca las doctrinas y sistemas totalitarios y
materialistas por congiderarlos atentatorios a la dignidad,
la cultura y los valores y realiza actividades en contra del
aborto y el adulterio. En 1990 llegé a contar con 50
delegaciones distribuidas en 21 estados de la repidblica,
(Sanchez p.27)

Por otro lado, Desarrollo Humano Integral y Accidén Ciudadana
(DHIAC) aparecerd en 1976 como asociacién civil inspirada en
la Doctrina Social de la Iglesia. En 1982 se convertird en
asociacién politica anticomunista y antitotalitaria que
cobrard gran importancia por su vinculacién y el asenso de
sus miembros en altos niveles del Partido Accidén Nacional,
(Sdnchez)

Por Gltimo habrfa que considerar el Comité Nacional Pro-Vida,
cuyos antecedentes se ubican en 1973, cuando el presidente
Luis Echeverria impulsd programas de control natal. También
sobre la base de la enciclica Humanae Vitae. Este comité que
nace en 1978 por la preocupacién de grupos parroquiales,
civicos y laicos, y que destaca por su beligerancia, se opone
al- aborto, a los métodos de fecundizacién y a la pornografia.
Con el tiempo llegard a contar con mds de 145 agrupaciones
distribuidas en todo el pais. (S&nchez)

"El Comité Pro-Vida surge en México en 1978 como reaccién a
la propuesta de los partidos de izquierda para legalizar el
aborto, de la misma manera en que habfa aparecido en Estados
Unidos anteriormente. Desde entonces tuvo éxito, ya que a
través de movilizaciones y presiones logré que se rechazara
la propuesta. Se trata de una grupacién laica, apoyada por
algunos sectores empresariales, que realiza actividades
politicas y sociales, y que estd constitufida principalmente
por jévenes catdlicos. Dentro de sus grupos afiliados se
encuentran algunas agrupaciones religiosas, agi como
organizaciones civiles y culturales. Actualmente lo conforman
140 grupos y dentro de sus principales demandas destacan las
siguientes: prohibicién de los anticonceptivos, penalizacién
del aborto y del adulterio, proscripcién del articulo 3o.
Constitucional e impugnacién de los libros de texto gratuitos
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de 1la Secretaria de Educacidén Piablica por considerarlos
'manuales marxistas'." (Barranco y Pastor p.53)

Por lo que se refiere a los grupos cristianocs en las zonas
rurales, éstos se articularon a diferentes niveles de accidn
(de ayuda mutua y convivencia, de solidaridad y cooperacién y
de incorporacién o formacidén de movimientos), de acuerdo al
contexto sociopolitico particular, pero siempre intentando la
solucidn autogestiva de los problemas de las comunidades.

Gabriel Murc distingue tres tipos de grupos cristianos
relacionados con momvimientes campesinos. Uno es el de la
militancia, 'en el que log integrantes de los grupos se
vuelven parte de movimientos ya existentes, como los
impulsados por la CNPA y la COCEI, por citar a los wés
relevantes". Los miembros de estos grupos son sumamente
politizados y su accidén se orienta mds hacla el exterior que
hacia el interior. El segundo tipo es el de los grupos que
comienzan y fomentan la movilizacién. "Su reflexidn religiosa
los 1lleva a concebir la necesidad de actuar para la solucidn
de un problema colectivo que los contrapone a las fuerzas
estatales." (Muro 1994. p.172) Los casos mds importantes son,
el de los cientog de campesinos mienbros de CEB's en
Cuauhtémoc, Chihuahua, que, encabezados por el padre Daniel,
movilizaron a miles de campesinos mds para obligar a la
Conasupo a mejorar el precio de sus productos, creando una
gran organizacién gque ha adquirido mucha importancia en la
Zona.

otro caso es el de los nahuas del municipio de Zaragoza,
Veracruz, quienes, organizados en comités de defensa popular
para detener los abusos de las autoridades municipales,
ganaron la presidencia municipal a fines de los setenta y han
formado cooperativas y escuelas populares.

El tercer tipo de grupos se orxienta mds a lo social que a lo
politico, logrando una "transformacién autogestiva en todos
los ambitos de la vida comunitaria". El cago mds destacado es
el de la Unién de Comunidades Indigenas de la Regién del
Istmo (UCIRI) que tiene sus antecedentes en la llegada de un
equipo de misioneros catélicos, pertenecientes a la didcesis
de Tehuantepec. Estas personas comenzaron formando grupos en
los que, a partir de reflexiones biblicas, se analizaban los
problemas comunitarios. En un principio esto 1llevé a la
vinculacién de los campesinos a una asociacidén nacioanl de
cafeticultores pero, por la dependencia de ésta con la CNC,
se cred una organizacidn independiente.

La UCIRI aparece en 1983 y logra reunix a 17 comunidades que
exportan café a Europa y a Canadd. Con los recursos de las
ventas se formé un fondo de solidaridad para préstamos que
serviria para construir una bodega y beneficiar el café.
Pogteriormente se credé un centro de educacidén campasina que
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tenfa como finalidad crear cuadros propios capaces de
resolver los problemas de produccién y vivienda, ademis de
impulsar la valoracién étnica de las comunidades,

“Se establecen reglas bésicas en la interaccidén social:
participacién activa e igualitaria, lucha permanente por la
introduccién de servicios bésicos, apoyo a organizaciones
similares, exaltacién del orgullo étnico y una firme voluntad
para llevar adelante sus propdsitos.” (Muro 1994 p.173)

Actualmente la UCIRI controla la produccidn, la industria y
la comercializacidn de su café, de manera que ha debilitado y
desaparecido el caciquismo. (Muro 1994 p.173)

3. El conflicto (1979-1987)

Si bien la generalidad de los obispos se opuso a las visiones
que proponian los catdlicos de izquierda, un pequefio grupo de
ellos acepté6 algunas tesis criticas, sentando asi las bases
para, posteriormente, relanzar algunas de aus ideas al resto
de la sociedad. (Blancarte. 1992 pp.291-292)

A) Puebla

Un evento eclesial que enfrenta las diversas posiciones que
hasta entonces habfan surgido a partir del Concilio, respecto
al papel de la Iglesia en el mundo y respecto a la Iglesia
misma, fue la III Asamblea General del Episcopado
Latinoamericanc, realizada en la ciudad de Puebla en 1979.

Este evento coincidié con el inicio del pontificado del Papa
Juan Pablo II y did lugar a su primera visita al pais. Para
algunos investigadores, la visidén de Karol Wojtyla se aleja
del Concilio Vaticano II y de la Asamblea Episcopal
Latinoamericana de Medellin. "Su modelo de 1Iglesia no se
inspira en el futuro sino que mira hacia el pasado, donde es
reconocida como una sociedad aparte, con una jerarquia con
poder propio gque aparece como el idnico interlocutor ante el
poder civil, con el que pacta y negocia." (Canto y Riojas
pp.87-88) Lo cierto es que que desde la perspectiva del nuevo
Papa, pareciera que la institucién eclesial tiene que dar
respuesta a un mundo moderno en crisis debido a su olvido de
Diog y de la Iglesia. Como afirma Bernardo Barranco:

"En Juan Pablo II ge simboliza el resurgimiento de la Iglesia
Romana en términos culturales y de poder, propiciado en parte
por las crisis de ideoclogfas... Su relacién con la modernidad
pasa por la critica a la modernidad misma, no sdlo a nombre
de la tradicidn sino lo que &1 mismo llama la supervivencia
futura de la humanidad, amenazada por la destruccién de los
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avances de una ciencia y una tecnologfa mitificadas...®
(Barranco. 1990. p.7)

Para llevar a cabo sus objetivos, el Papa ha hostilizado a
los sectores progresistas y ha reforzado la autoridad de la
jerarquia. De ahi que organizaciones de laicos integristas
dispuestos a colaborar en la tarea que Juan Pablo II intenta
imponer a la Iglesia, como el Opus Dei, Comunién y Liberacién
o Focolare y, en menor medida, los movimientos de Renovacidén
Carismdtica, sean quienes mayor impulso y apoyo reciben de
parte de las autoridades eclesiales. (Canto y Riojas) Segin
el investigador Victor Ramos, estos dltimos, si bien estdn
ascendiendo en cuanto al nimero de adeptos, "en la medida en
que la renovacidn pregonizada es sobre todo de indole
personal, la dimensién social se diluye a tal grade que una
caracteristica importante de este Movimiento es la
despolitizacion de la que gozan sus wmiembros." (Ramos V.
p.60)

A pesar de ello, Puebla significé un impulso para las
Comunidades Eclesiales de Base (CEB's) en México. El
documento que resulté del encuentro advierte:

"Se compureba que las pequefias comunidades, sobre todo las
Comunidades Fclesiales de Base crean mayor interrelacién
personal, aceptacién de la Palabra de Dios, revisién de vida
y reflexidén sobre la realidad, a la luz del Evangelio; se
acentda el compromiso con la familia, con el trabajo, el
barrio y la comunidad local. Sefalamos con alegria, como
importante hecho eclesial particularmente nuestro y como
'egperanza de la Iglesia', la multiplicacién de pequefias
comunidades. Esta expresidén eclesial se advierte mds en la
periferia de las grandes ciudades y en el campo. Son ambiente
propicio para el surgimiento de los nuevos servicios
laicales. En ellas se ha difundido wmucho la catequesis
familiar y la educacién de la fe de los adultos, en formas
was adecuadas al pueblo sencillo." (DP 629)

Ahora bien, a pesar de esta declaracién y de la insistencia
de las wismas CEB's vespecto al sentido eclesial de su
actuacidén, sectores conservadores de la Iglesia se han
mantenido desde un principio al margen o en contra de esta
propuesta. El mismo Papa, si bien ha llegado a pronunciarse
en favor de ellas, siempre advierte "peligrosas desviaciones"
en sus contenidos, Todos estos jerarcas consideran que las
CEBs son poco sumisas a la jerarquia y ciertamente, como
afirma Manuel Canto, "el hecho que enfaticen su pertenencia a
la Iglesia y se sientan herederas de su mejor tradicidén no

implica que ... no descubran ni denuncien los aspectos de
dominacién y compromiso con lo establecido que permean a la
institucién eclesigstica." (Canto. 1991, p.182) Al ser

considerada la Iglesia como un medio para gervir al hombre y
no cowo fin, las CEBs exigen una reestructuracién y una
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divisién del trabajo y del poder a su interior chocando asi
con la nocién papal de Iglesia como institucidén alternativa
por ser uniforme, centralista y jerarquica. (Cf.Boff p.14)

Probablemente el cuestionamiento a la estructura eclesidstica
por parte de las CEBs se derive de sus reflexiones respecto a
lo que debe ser la vida del creyente:

"el cristiano debe comprometerse con las organizaciones que
luchan por la justicia y la libertad, eligiéndolas a partir
de un andlisis objetivo y asumiendo el compromiso de manera
individual...". (Canto 1991. p.188).

Por ser organizaciones que aparecen mayoritariamente en zonas
rurales y en los cinturones de miseria de las ciudades, se
convertirdn en muchas ocasiones en el nico espacio de
participacién grupal para sus miembros y poco a poco se irén
contactando con las organizaciones populares que apareceran
en las décadas de 1970 y 1980,

Junto con las CEBs, un importante sector de laicos catdlicos
fueron influidos por el marxismo y los procesos
sociopoliticos centroamericanos de fines de la década de los
setenta y principios de los ochenta que llevaron a ciertos
sectores de izquierda a interpretar la politica mexicana a
partir de la polarizacién social. Desde esta perspectiva
comenzaron a surgir centros de reflexién y formacién para
agentes de pastoral independientes del control jerdrquico,
como el Centro de Reflexién Teolégica (CRT), el Centro de
Estudios Ecuménicos (CEE) y el Centro Antonio de Montesinos.
Por otro lado, algunos catélicos comenzaron a participar en
organizacicnes sociales como grupos de colonos, de campesinos
y: en menor medida, de obreros.

El' investigador Oscar Nifiez advierte que el encuentro de
cristianos y marxistas fue dificil y no siempre feliz. "Estos
iltimos vienen en gran parte por curiosidad, porque han ofdo
hablar de Camilo Torres y los cristianos del Sur, clérigos y
laicos que se han radicalizado, porque han oido hablar de
Paulo Freire, cristiano militante, y porque esperan
eventualmente tener a esos grupos como 'aliados tédcticos!,
con los que se puede hacer al menos una parte del
camino...por su parte los cristianos, a pesar de ser més
criticos que ‘'el cristiano medio' viven ain...todos los
prejuicios introyectados por la educacién religiosa en contra
del marxismo materialista y ateo."

Segin Nifiez, los marxistas no siempre respetaron las
subjetividades de los cristianos, sin embargo, algunos de
&éstos aceptaron las criticas a sus orientaciones demécrata-
cristianas y mantuvieron el contacto politico "llegando aun a
fundirse con ellos". Con el tiempo los marxistan tendrdn que
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aceptar que al trabajar con ellos aprenderdn mucho en
diversos aspectos como: las técnicas de organizacién, 1la
relacidén con la poblacién, cierta ética, etc. (Ndflez p.165-
166)

"En parte por desconocimiento real de las enormes diferencias
existentes en el seno del marxismo, en parte por una
necesidad de tener nuevas seguridades cuando se pierden otras
y en parte también por esquemas wentales creados por la
religién que inclinan a las ortodoxias, se notard una cierta
mistificacién del marxismo como ciencia que da las claves
econémicas y determinantes en (ltima instancia de todos esos
fenbmenos que los preocupan. Creemos gue este fendmeno ha
gido y es propio de la izquierda mexicana en general, pero en
esa etapa, en los medios cristianos tomd los ribetes del
entusiasmo de los ‘'recién convertidos que por fin tiepnen la
verdad'. Los cristianos se someten a ese nuevo aprendizaje
adoptando nuevas posturas de fideismo delante de esas teorias
nuevas para ellos. El desencanto y el uso critico del
marxismo vendra después, cuando estén obligados a hacer el
balance de sus trabajos, delante de fracasos evidentes."
(Ndfiez pp. 170-171)

B) Log cristianos en los partidos politicos.

Ciertamente la lectura de estos cristianos se fue
transformando a principios de los ochenta para reconsiderar
el juego partidario y la importancia de la participacién
politica de los cristianos.

",,.estd presente por un lado el asunto de la democracia
sustantiva, pero junto con él ge reflexiona también por los
problemas que plantea la democracia representativa y la
gestidén del gobierno. Este tipo de reflexidn tal vez sea una
particularidad del caso mexicano en el contexto del discurso
de estas organizaciones en América Latina. Esta perspectiva
parece que se acrecienta y madura seis afios después, con
ocagién de 1la sacudida politica que representaron las
elecciones presidenciales de 1988..." (Canto 1992 p.26)

No podemos soslayar el efecto que tuvo en los militantes
catélicop de diversas tendencias la reforma politica de Reyes
Heroles durante la presidencia de José Lopez Portillo

Por un lado, es precisamente a partir de entonces cuando el
Partido Dembcrata Mexicano (PDM) de los sinarquistas,
conformado por gectores populares fundamentalmente del Bajio,
obtiene su regigtro definitivo que le permitird participar
con candidatos a diversos puestos de eleccién popular y
colocarse como la cuarta fuerza politica. del pais en las
elecciones federales de 1982:
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"Decir que ‘'la actividad social les produce (a los
sinarquistas) fuerza politica, y ésta se aprovecha en las
tareas electorales', significa que el sinarquismo no se vacia
totalmente en el PDM, pero el PDM si constituye la instancia
superior hacia la cual confluye toda la 'fuerza politica' que
late en el sinarquismo, incluyendo sus mejores cuadros, pues
el PDM es la instancia idnica para acceder al poder dadas las
reglas del juego establecidas." (Aguilar y Zermefio p.45)

Por otro lado, también a partir de esta reforma fue posible
advertir la presencia de cristianos militantes en partidos
politicos de inspiracién marxista.

En el mes de abril de 1982, el Circulo de Estudios Cristiano-
Marxistas emitié un documento en el que convocaba a los
"Cristianos, a votar por el PSUM...". Las reacciones que esto
provocé en el Episcopado fueron diversas.

Por un lado, el cardenal Corripio Ahumada y sus obispos
auxiliares publicaron como respuesta un folleto titulado
"¢Cristianos por un partido marxista?", en el que advertian a
los cristianos de la arquidiécesis de México los peligros de
votar por los partidos de ideologfa marxista, porque -para
estas autoridades- ello significaba ir en contra de la fe por
ser el marxismo ‘"intrinsecamente perverso."(VV.AA. 1986
p.224)

Ante la disputa sobre los cristianos y los partidos
comunistas, el delegado apostélico, Girolamo Prigione,
declar6 el 10 de mayo del mismo afio ante la prensa nacional
que un "marxista convencido no puede ser cristiano, al igual
que el cristiano tampoco puede ser marxista, porque esta
ideologia va en contra de Dios'."(VV.AA. 1986 p.225)

Por el contrario. el Arzobispo de Cuernavaca, Don Sergio
Méndez Arceo, afirmé que "los cristianos no pueden darle con
la puerta en la nariz a los marxistas, sino caminar hacia la
coincidencia, pese a €fricciones y conflictos".(Citado en
VV.AA. 1986 p.226).

Finalmente, 1los obispos de la vregién Pacifico Sur no
descalificaron la opcién por un partido marxista en su
documento del 19 de marzo, 'Vivir cristianamente el
compromiso politico".

La condena a la izquierda de parte de altos jerarcas
eclesifisticos no evité que algunos afios wds tarde, el 15 de
junio de 1982, apareciera en la Ciudad de México un documento
de trabajo titulado “Los cristianos en la coyuntura
electoral: desde la opcién por los pobres" firmado por el
Centro Antonio de Montesinos, Mujeres para el Didlogo, Centro
de Informacién y Documentacién Pedro Veldzquez y el Centro de
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Estudios Ecuménicos, en el que se planted la opcidn por los
organismos de izquierda como alternativa viable en la
coyuntura nacional. (VV.AR., 1986 p.229)

Tampoco evitd que en mayo de 1986, cristianos militantes de
organizaciones y partidos como el Movimiento Revolucionario
del Pueblo (MRP) y el Partido de la Revolucidn Socialista
(PRS), convocaran al Primer Encuentro del Movimiento de
Cristianos Comprometidos en las Luchas Populares (MCCLP) en
Rio Blanco, Veracruz:

"Este comienzo pretendia la sistematizacidén y el andlisis de
las experiencias de los cristianos sumergidos en la lucha
popular, asi como la conformacién de lineas generales de
accidén conjunta, Ademds, el Encuentro avanzdé en la discusién
acerca de las relaciones y contradicciones entre Iglesia
popular, proyecto de nacién y lucha politica". (Cristianos
Comprometidos en las Luchas Populares. p.l15)

En noviembre del mismo afio se realizd el Segundo Encuentro
Nacional en Guadalajara, Jalisco, al que asistieron
militantes de organizaciones populares como la Asociacién
Civica Nacional Revolucionaria (ACNR) y el Partido
Revolucionario de los Trabajadores (PRT), de diversos estados
de la Repiblica (Jalisco, Chihuahua, Nayarit, Sinaloa,
Morelos, Guanajuato, Veracruz, Querétaro y el Valle de
México). Durante este encuentro se profundizé en las formas
de accién de los cristianos en los movimientos populares y se
abordaron todas las actividades que en éstos se estaban
realizando, asf como los problemas que trafia la participacién
polftica. En la reunién se clarificé el espiritu que los
animaba en el MCCLP y se acordaron lineas generales.

Al III Encuentro Nacional, de mayo de 1989, llevado a cabo en
la’ ciudad de Querétaro, el mimero de participantes ascendid a
512 delegados de 41 centrogs de servicio y organizaciones
populares eclesiales, sociales y politicas de casi todos los
estados del pafs. En este encuentro se pretendid recoger y
reflexionar la historia de la opcién eclesial por los pobres
a 10 afilos de la Conferencia Episcopal Latinoamericana de
Puebla; hacer conciencia sobre los nuevos retos sociales y
eclesiales que ge presentaban en tanto que movimiento popular
e Iglesia del pueblo; fortalecer el compromiso cristiano
politico; avanzar en la consolidacién orgdnica del movimiento
en los niveles nacional, regional y local y, por dltimo,
evaluar la marcha del MCCLP, a tres afios de iniciado, para
relanzarlo. (Memoria del III Encuentro Nacional del MCCLP,
p.17)

A este espacio y a otros como los de una nueva Pastoral
Juvenil Diferenciada (obrera, universitaria e indigena vy
campesina) se han integrado catélicos de los mis variados
sectores sociales. La composicién social de quienes
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participan varia en cada zona del pais, asi como el tipo de
actividad sociopolitica y eclegial que realizan. Esto, junto
con la situacién particular de cada territorio, hace que 1la
relacidén con la jerarquia, y la importancia que se le da a
ésta, sea tembién diferente. Sin embargo, se puede decir que
predomina una relacién conflictiva, que en cilertos casos
llega a la descalificacién y la exclugién por parte de los
obispos.

Resulta paraddjico notar que parte del discurso social de los
crigtianos latinoamericanos llamados progresistas que fueron
combatidos en México en la década de 1970, fue posteriormente
recuperado, aungue con matices, incluso por los obispos méds
conservadores, (Barranco y Pastor p.19)

Algunas de 1las actividades en las que ha desembocado la
inquietud de estos cristianos son, ademds de la militancia
partidaria y las CEB's, acciones de solidaridad con pueblos
latinoamericanos; apoyo juridico y organizative al sector
campesino; promocidén de comunidadees indigenas a través de
diversas instancias; defensa de los derechos humanos; trabajo
con nifios de la calle; participacién y apoyo en luchas
obreras; educacidén popular; participacién en organizaciones
populares, rurales y urbanas en luchas reivindicativas;
cooperativas; dgrupos de mujeres; prestacién de servicios de
agesorfia y formacién a través de diversos centros;
coorinacién de medios masivos de comunicacién (radio,
periodismo y todo tipo de publicaciones), etcétera.

Acorde con la diversidad de este fendmeno, sus experiencias
recientes han ido desde la candidatura a una gobernatura (en
el estado de Querétaro) hasta el martirio de José Ramirez
Verduzco, celebrador de la Palabra, quien fuera asesinado el
afio de 1989 en Aquila, Michoacdn, por la compaiifa HYLSA, a
causa de su labor en defensa de una mina que pertenecia a la
comunidad.

Probablemente un rasgo comin en estos cristianos es el
gequimiento de algunas lineas metodoldgicas que, a grandes
rasgos, podria sintetizarse en: el anflisis de la realidad
como primer paso, el juicio critico de ésta a partir de
criterios teoldgicos y la coordinacién de acclones que
aproximen dicha realidad a su utopia.

Otro aspecto compartido es el proyecto de Iglesia que se
pretende conformar, el cual se inspira en los mismos valores
o criterios que las luchas sociopoliticas, como la democracia
vy la opcidén por les pobres:

“Dentro del proyecto de Iglesia popular cabe sgefialar que no

es otra Iglesia la gque queremos construir, es la misma
Iglesia de Cristo que queremos se renueve, ge deslinde vy
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desligue de sus ataduras con la hegewmonia capitalista y se
comprometa con el pobre, con el trabajo, que cambie sus
estructuras antidemocrdticas y 1llenas de privilegios
clericales y masculinos, y dé auténtica pariticpacién al
laico, sea hombre o mujer, queremos una Iglesia sin ningin
afdn de cristiandad, de poder, una Iglesia con una nueva
cultura..." (Memoria ... Op.cit. p.14)

Desde luego no toda la actividad laical siguid la wmisma linea
teolégica y eclesial. Por iniciativa del obispo auxiliar de
México y Presidente de la Comisién Bpiscopal de Vida
Consagrada, Ricardo Watti Urquidi, fue creado el "Movimiento
Juventud 85" que en 1987 se fusioné con la organizacidn
"Testimonio y Libertad" para conformar el movimiento de
jévenes catdlicos "Pestimonio y Egperanza', cuyos
pronunciamientos han ido siempre en la linea de cierto grupo
de obispos. Su actividad principal serd la organizacidén anual
de la masiva "Peregrinacidén Nacional Juvenil al Cerro del
Cubilete" en Guanajuato.

De igual manera habria que advertir que el nuevo impulso que
el Papa ha dado desde el inicio de su pontificado a la
Doctrina Social de la Iglesia como Unico lineamiento para la
accidén sgocial de los catbdlicos, di6 lugar a que, en 1983
surgiera un nuevo organismo de cardcter laico aprobado por la
jerarquia denominado Institutuo Mexicano de Doctrina Social
Cristiana (IMDOSOC) que ird cobrando mayor importancia con el
paso del tiempo debido a su labor de investigacién, docencia,
pastoral de conjunto y difusién de dicha doctrina pero que no
llegard a consolidar la perspectiva propositiva del
catolicismo social de fines del siglo anterior y principios
del XX. (Ceballos y Romero)

El IMDOSOC aparecid por iniciativa de un grupo de empresarios
de la Unién Social de Empresarios Mexicanos (USEM). Esta
organizacidén, heredera de la Unidén de Empresarios Catdlicos
(UDEC), «contard a principios de los noventa con 12
federaciones en el pais que conformarin una Confederacidn
afiliada a la Unién Internacional Cristiana de Dirigentes de
Empresa (UNIAPAC). (Ramos, V. p.57)

Como se puede ver, durante la década de los ochenta los
catdlicos encontraron formas de participacién politica
plurales, tanto en organizaciones sociales como en partidos
Como afirma Manuel Canto:

'En todas estas experiencias hay un lento proceso de
aprendizaje, de socializacién de valores y destrezas idtiles
en la vida ciudadana, que van desde la introyeccién de la
democracia cemo valor, hasta el saber participar y dirigir
una asamblea, desde el ejercicic de la solidariddad hasta la
primera experiencia de hablar en pidblico. Lo novedogo de
estos espacios -que seguramente no gon Unicos- es que en
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ellos, en muchas ocasiones, por primera vez wmuchos hombres
que han vivido en la pasividad polftica, en la resignaciédn,
se enteran que pueden tener una voz, que pueden aspirar a ser
ofdos, a participar en las decisiones, a ser sujetos. No en
todos los casos -y esto es tawbién novedoso- se trata de
espacios confesionales, mw&s bien hay difusién de los
militantes en la diversidad de formas organizativas, aunque
siempre se preserva un espacio de caricter eclesial en el que
se reflexionan estas experiencias en términos de fe." (Canto
1992 pp.27-28).

Todos estos grupos se convirtirdn en espacios de resistencia
ante la crisis social y tedrica y la falta de alternativas.
Por ello en 1988, como el resto de los mexicanos pero desde
Bu identidad catdlica, saldrdn a la calle y manifestarin sus
preferencias politicas.
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SEGUNDA PARTE:
EL REENCUENTRO DE LOS CATOLICOS ANTE LA CRISIS EPOCAL

La profundidad de los cambios sociales que tuvieron lugar
durante los WUltimos afios de la década de los ochenta ha
llevado a calificar este periode de la historia como una
crisis epocal. Se habla concretamente de la crisis de la
modernidad,

La participacién politica de los catdlicos desde diversas
posiciones no ha sido inmune a esta crisis, que es producto
de la caducidad de una propuesta cultural y los sistemas que
resultaron de ella. Esta situacién ha ‘implicado
transformaciones tedricas, econdmicas, politicas y culturales
que se han manifestado a niveles internacional y nacional
durante los dltimos afios.

Si para analizar la participacién politica de los catdlicos
organizados retomamos el tipo de elementos que propusimos
considerar en la introduccién, podemos ver, en el contexto
politico y tedrico, cambios sustanciales ante la incapacidad
de las instituciones politicas tradicionales, como los
partidos y las corporaciones, para representar los diversos
intereses de la sociedad. Como resultado de ello encontramos
un incremento de otras formas de participacién, como los
nuevogs movimientos sociales. Este escenario politico vy
tebrico se ha complicado ain mis con la crisis del marxismo y
el fin del socialismo real.

Ahora bien, como afirma Manuel Canto, "Si hoy podemos
reconocer que la crisis ha desestructurado a los sujetos
sociales y, sobre todo, a las lecturas que se hacian de los
mismos, no podemos dejar de reconocer que la crisis ademds de
su funcién disruptiva tiene una funcién de creacién de nuevas
subjetividades y nuevas realidades." (Canto. 1991 p.179)

Ante la ruptura de los proyectos globales aparece la
organizacién en torno de demandas especificas en donde habria
que ubicar las nuevas acciones de los cristianos. Una de las
mis importantes pero no tnica, es la demanda por el respeto a
los DH.

En este sentido, los nuevos movimientos sociales se han
convertido para los cristianos en espacios de participacidn
en los que, a través del intento por construir proyectos ante
la crisls, se mantiene una blisqueda de sentido, es decir, una
bdsqueda de la realizacién de las aspiraciones humanas en la
historia. De hecho, preguntarse por la interpelacidén sobre el
sentido de la accidén social nos lleva a caer en la cuenta de
la importancia del andlisis de los movimientos de cristianos
en México.
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"... constituye un referente fundamental para el andlisis de
los procesos de identidad de los movimientos sociales en
nuestro pais el sustrato de la mentalidad judeo-cristiana que
interpela a las visiones utilitaristas y contractualistas por
el gsentido de la accién y de las relaciones sociales,
mientras que estas Gltimasg parecerfan ser portadoras de una
concepcidn ciclica del tiempo, en donde todo retorna
eternamente, la tradicién judeo-cristiana opone un sentido
escatolégico de la historia en donde ésta tiene un sentido,
una finalidad,..." (Canto. 1991. pp.180-181)

La opcién por estas nuevas formas de lucha por parte de los
catélicos ha ido acompafiada del repliegue de algunos
cristianos inspirados en la teologfa de la liberacién en lo
que hace al proyecto global socialista, sin que ello implique
una ruptura en la bisqueda de la realizacién de un proyecto
popular. Es decir, muchos de ellos siguen trabajando por el
mejoramiento de la vivienda, la salud, la alimentacién, 1la
educacién, los derechos humanos, etc., de los sectores pobres
del pais.

Particularmente en México, el contexto que aqui presentamos
se caracteriza por la profundizacidén de la nueva politica
econbémica que polarizé a la sociedad mexicana y que puso en
crisis al Partido Revolucionario Institucional desde el
régimen de Miguel de la Madrid; la falta de credibilidad en
los comicios de 1988 y la creciente preocupacién por el
respeto a los derechos humanos como nueva trinchera de lucha
que, aunado a la crisis de legitimidad, otorgé gran
importancia a los derechos politicos durante el régimen del
Presidente Carlos Salinas de Gortari.

Por lo que se refiere al Magisterio de la Iglesia, nos
ubicaremos en el periodo de auge del pontificado del Papa
Juan Pablo II, quien, como vimos anteriormente, convocard a
otorgar a la Iglesia Cat6lica un nuevo protagonismo a través
de una "Nueva Evangelizacién" que reivindique la Doctrina
Social de la Iglesia como alternativa a la crisis., En este
sentido, la conmemoracién del centécimo aniversario de 1la
enciclica Rerum novarum significd una coyuntura para relanzar
la propuesta.

Esto ird acompafiado en México por un proceso que culminari en
la nueva situacién jurfdica de la Iglesia y el
establecimiento de relaciones diplomiticas del pais con el
Vaticano.

Como se recordard, la hipétesis de este trabajo es que
durante los dltimos afios los catélicos hasta hace poco
polarizados, se encontrardn en espacios de reflexién y de
participacién politica. Son precisamente los acontecimientos

n



anteriormente puntualizados los que llevardn a este
reencuentro. Nuevamente habria que preguntarnos ¢Cémo
perciben los laicos todos estos factores? Si estos elementos
condicionan su accién sociopolitica ¢cudl de ellos y en qué
momento los determinan? En términos generales (¢cémo han
tenido que redefinir estos militantes la relacién fe -
politica ante estos profundos cambios de la historia?

Para comprender la préactica de los caté6licos en esta nueva
etapa comenzaremos por advertir los cambios en sus referentes
teSricos que resultaron de la crisis de paradigmas con los
que hasta entonces se interpretd 1la realidad social.
Posteriormente pasaremos a revisar algunas de sus nuevas
actividades.
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CAPITULO IV

CAMBIOS EN LOS REFERENTES TEORICOS

1. El impacto del fin del gocialismo real y la crisis del
marxismo en los cristianos inspirados en la Teologia de la
Liberacidn.

A) El desconclerto.

En estricto sentido, la Teologia de la Liberacién no ha
planteado la opcién por el socialismo y el marxismo como una
obligacién moral ineludible. Los principales te6logos lo han
dejado muy claro en sus resgpuestas a las acugaciones del
Vaticano. (Cfr. VVAA 1984 y Pastor 1991) Sin embargo, como
vimos anteriormente, muchos cristianos inspirados en esta
escuela, influidos por las corrientes politicas de su época,
adoptaron la lucha por el socialismo como Unica via v&lida y
eficaz para aproximarse a su utopia (el Reino de Dios), con
el marxismo como exclusivo instrumento de andlisis de 1la
realidad. El socialismo aparecié entonces para muchos como el
sistema que correspondfa a la voluntad de Dios.

La crigis del marxismo y su climax con el £in del socialismo
real en Europa del Este, provocé en estos cristianos, como en
todos los socialistas, gran desconcierto.

A fines de los ochenta estos cristianog percibieron, desde
sus diversas instancias, las vertiginosas transformaciones
sociales a nivel internacional, nacional y local, pero en un
principio no tuvieron claridad para redefinir los objetivos,
los proyectos y las estrategias que respondieran a la nueva
realidad.

En un an&lisis sobre la gituacién de los militantes politicos
cristianos en ese tiempo que se encuentraban en el Movimiento
de Crigtianos Comprometidos en las Luchas Populares {MCCLP)
se advierte los siguiente:

"En el  horizonte politico de nuestra mediacién, las
perspectivas son menos claras. Hay confusién ante la crisis
del capitalismo y el proyecto neoliberal. La cafda del
socialismo derrib6 - algunos dogmas pero también - algunos
referentes y estrategias. No contamos ahora con un marco
te6rico ni con una explicacién global de la crigis. 1la
dispersién de nuestros cuadros rio encuentra referentes
nacionales ni tebricos ni orgdnicos eficaces." (Algunas
notas... p.8)

Como se puede ver, todos estos militantes, afectados por la
crisis del marxismo y del llamado socialismo real, carecieron
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de mediaciones sociales claras para aproximarse a su utopia.
Las reacciones fueron diversas: algunos c¢laudicaron al
proyecto socialista y a todo tipo de trabajo de
transformacién social relcuyéndose en el &ambito familiar,
otros llegaron a reivindicar el marxismo-leninismo, algunos
mids participaron en la bilsqueda de nuevos proyectos y se
colocaron dentro de un amplio espectro de posiciones
politicas. Pero por lo general, si bien se cayd en un impasse
tedrico en cuanto proyecto social, se mantuvo la apuesta y la
participacién en la construccidén de alternativas populares.
Es precisamente en estas actividades donde e aportaron vy
rescataron elementos importantes de la cultura catélica
mexicana. Sobre esto hablaremos posteriormente.

Este hecho no impididé que la crisis de paradigmas diera lugar
a una profundizacién de las diferencias entre los militantes.
En el IV Encuentro Nacional del MCCLP llevado a cabo en el
mes de junio de 1992, las posibilidades de lograr concensos
respecto a los nuevos problemas tedrico-politicos a enfrentar
fueron limitadas. Unicamente se estuvo de acuerdo en, por un
lado, los valores que inspiran la participacién, esto es, la
justicia y la libertad; por otro, tampoco hubo oposicién en
lo que se refiere a la necesidad de trabajar por construir un
régimen de 1libertad politica que posibilite la democracia
electoral y la necesidad de que ésta se articule con la
democracia social. Sin embargo, respecto a los medios para
alcanzar los fines mencionados, los menos mantuvieron la
vigencia del socialismo como objetivo estratégico y del
marxismo como herramienta teérica, mientras que los demés
propusieron asumir el hecho de vivir en una economia de
mercado y buscar, desde ahf, un wsistema que atienda los
intexeses populares a través de la democracia.

En este segundo grupo, a diferencia del anterior, si hubo un
replanteamiento de los instrumentos tedricos con los que
hasta hace poco se habfa funcionado. Ante la crisis de los
partidos politicos y la dificultad de congruencia en la
participacién a su interior, se - propusc asumir 1la
incertidumbre y las contradicciones del quehacer politico y
elaborar nuevas herramientas tedricas con base en tres
fuentes: los procesos sociales, la teoria ya existente y la
reflexién del pueblo pobre.

Ciertamente, la crisis obligé a los cristianos marxistas a
proponer nuevas perspectivas para la militancia.

B) Las nuevas preocupaciones

La revisién de los cristianos ante la crisis de utopias no es
exclusiva en América Latina ni es un fendmeno reciente. Como
afirma el espafiol Reyes Mate, "La presencia transnacional del
planteamiento Cristianos Por el Socialismo (CPS) denota la
existencia de una subcultura cristiana que aflora en cierto
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tipo de sociedades: alli donde la Iglesia tiene gran impacto
popular -en paises sociolégicamente catdlicos- y con poca
tradicién laica." (Mate 1986 p.143)

Deade 1983, en la conmemoracidén de los diez afios de CPS,
Reyes Mate advertia la profundidad de cambios que se habian
dado desde 1973. "... hemos sin duda cambiado nosotros mismos
-afirma Mate-, pero sobre todo el socialismo y la realidad
politica. Si hace diez afios podiamos hablar, con cierta
gequridad, del 'socilalismo' como un fluido histdérico que
podia cubrir toda la variedad de nuestras miltiples siglas,
hoy la cosa se hace mds dificil." (Mate 1983.p.17%

Ahora bien, a pesar de laa transformaciones sociales sufridas
en los Udltimos afios, este autor confirma la vigencia del
cristianismo:

",..la vieja 'buena nueva' sigue siendo relevante para los
hombre de este final del segundo milenio. Y, por paradéjico
que pueda sonar, lo mis relevante es lo que mds choca con la
mentalidad dominante. En una sociedad como la nuestra donde
gblo importan los triunfadores y que celebra la apoteosis de
la razén cientifica, nosotros estamos convencidos que el
cristianismo entendido como una memoria pasaionis et
resurrectionis tiene una tarea capital que cumplir. (Mate.
1983.p.175)

Esta memoria passionis planteada por Mate se refiere al
recuerdo de la causa de los vencidos, de los marginados, en
fin, del pobre. Para Mate, el cristianismoe por tanto, ‘en
cuanto mwemoria passionis' resume una comprensién de la
historia de la libertad muy actual. La memoria resurrectionis
entonces adelantaria el futuro posible si la historia de los
vencidos es asumida.

A fines de la década de los ochenta otro gran idedlogo
espafiol, José Marfia Mardones, enfrenta desde su ser cristiano
el fenémeno de la postmodernidad.

Como alternativa a los peligros que advertia Sénchez
Susarrey, en lo que se refiere a la intransigencia de los
creyentes, Mardones propone dialogar con el £ragmento y
tratar de ver ahf su verdad y sus contradicciones ante las
propuestas postmodernas de parcialidad, diferencia vy
pluralidad. Este autor advierte que esta nueva actitud exige
al cristianismo, poco habituado al didlogo, un cambio de
mentalidad. Encuentra en el reconocimiento del pluralismo la
posibilidad de descentrar culturalmente el cristianismo de
Occidente y de reconocer su importancia y particularidad en
otras latitudes como América Latina. Propone entonces "Un
policentrigmo cristiano que evite el expansionismo occidental
bajo disfmbolos religiosos." "Se nos reta -agrega el autor- a
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construir un cristianismo verdaderamente universgal . "
(Mardones 1988 pp. 27-28)

Por otro lado, un investigador que analiza el fendémeno en
Italia, Dfaz-8alazar, también encuentra que los movimientos
cristianos de esta inspiracién encarnan una nueva propuesta
que en este caso ¢s denominada cosmopolitismo solidario.
Dfaz-Salazar considera que estos grupos potencian una nueva
cultura ante la carencia moral de la sociedad corporativa.

Desde esta perspectiva la cultura politica liberal-socialista
y la comunista se han visto cuestionadas al tiempo que se
destacan valores emancipatorios de la cultura catdélica
italiana. Esta (ltima ha aparecido capaz de potenciar una red
gocial de movimientos, asociaciones y grupos pacifistas, de
solidaridad con el Tercer Mundo, de solidaridad con los
marginados, de renovacién de la accién sindical y de
presencia critica en ciertog partidos de la izquierda,
principalmente el PCI, la Democrazia Proletaria, los verdes y
el PSI.

Diaz-Salazar afirma que los grupos que se inspiran en el
cristianismo de liberacién estdn convencidos de que con una
sociedad civil alternativa fuerte, capaz de crear una nueva
voluntad colectiva, es posible disminuir paulatinamente 1la
dominacién del Estado. Para ello considera que resulta
impresindible buscar formas que favorezcan la sustitucidn de
los intereses econdémico-corporativos por otros ético-
politicos. (Diaz-Salazar pp.410-411) La participacién de los
cristianos en México en la lucha por la democracia vendria a
convalidar la hipdtesis de este autor.

"Frente a la indigencia o el vacio moral de la sociedad
corporativa y la insuficiencia de la ética del bienestar, en
la que se apoya la izquierda mayoritaria tanto en el Este
como en el Oeste, cobra su sentido la reforma intelectual y
moral presente en el cristianismo de libkeracién por sus
exigencias de solidaridad internacional, de austeridad frente
a la crisis ecoldgica y la miseria internacional, de

pacifismo activo, y de «cambio en los hdbitos vy
comportamientos en la vida cotidiana." (Diaz-Salazar. pp.
416-417)

Otrc idedlogo importante, en este caso latinoamericano,
Marces Villamdn, después de realizar un profundo andlisis
gobre la problemdtica cultural de los sectores populares en
América Latina, plantea nuevos retos y cuestionamientos desde
la crisis de la modernidad.

Para este autor es claro que los proyectos libertarios tienen
que pasar por la recuperacidn de los referentes ut:dpicos
propios de las culturas populares que funcionan como
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horizontes para elaborar proyectos sociales viables e
incluyentes. El eje de preocupacidén que debe permanecer
entonces en los cristianos es, para Villamdan, "la pregunta
por la construccién o negacién de la vida digna de la
muchedumbre y sus mediaciones." Ante la realidad de muerte de
las mayorfas que resulta de los modelos neoliberales
perdominantes en el subcontinente, Villam&n propone que la
famoga '"opcién por los pobres' adquiera ahora una nueva
dimensién para que se trate de una "opcién por las culturas
populares y libertarias". Ello implicaria, por una lado, la
confrontacién con aquellos elementos culturales que,
penetrados por la modernidad, afectan las posibilidades de
una vida digna para todos los latinoamericanos; y por otro,
la bisqueda de formas organizativas que puedan producir el
efecto contrario.

Villamdn congidera que los sujetos sociales portadores de
valores y visiones capaces de construir una sociedad que
signifique vida para las mayorias son los que actualmente
luchan por establecer relaciones humanas diferenteg. En los

nuevos movimientos sociales "...las victimas se convierten en
mucho mds que objetos 'receptores de opresidn', pasando a ser
‘constructores de la vida'.". De ahf que la 1labor del

cristiano propuesta por el autor sea el compromiso y el apoyo
al protagonismo de estos nuevos sujetos.

",..cuando los pobres y oprimidos se van constituyendo en
sujetos de construccién de la vida a través de la accién
histérica, las mediaciones de su accién se convierten en
instrumentos de construccidén y acogida del Reino de Dios. Por
consiguiente, en lugar de compromiso para los cristianos."
(Villamin p.21)

David Fernéndez, en su reflexién desde México, coincide con
villamdn en la advertencia de elementos liberadores al
interior de las culturas populares:

"Curiosamente -afirma este militante-, no han sido los
paradigmas socialistas o comunitarios, las utopias futuras de
fraternidad e igualdad, los que han alentado las luchas de
los pueblos latinoamericanos... Los pueblos miserables -
privados de la vida y anhelando la sobrevivencia-, son los
lugares desde los cuales extraer una brdjula para la vida."
(Fernidndez, D. 1991 p.53)

Este autor insiste, como los anteriores, en la "opcidn por el
pueblo como sujeto", de tal manera que sea esta perspectiva
la que oriente el trabajo ante la confusién y falta de
claridad en el contexto actual:

"El punto de vista de los pobres como sujetos no es sélo
justo moralmente y politicamente sino que es también
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verdadero intelectualmente. Constituye por lo tanto una guia
para identificar en cada momento no la respuesta a los
problemas, sino la direccidn de la bdsqueda.” (Ferndndez, D.
1991 p.53)

Por otro lado, Fernandez considera que 1la mistica del
militante cristiano no debe partir de la certeza del triunfo,
"motor siempre presente en las militancias de crigen
marxista", sino de particularidades e hipbtesis histéricas
fecundas.

Al enfrentar, como  Mardones, el problema de la
postmodernidad, coincide con el espafiol en la necesidad de
asumir una actitud de didlogo sin que ello implique aceptar
las cosas como estdn, propone entonces que a partir de ello
se genere una ética "bajo el signo de la pietas", es decir,
de la compasién de la que también hablaba Villamén.

En coincidencia con los autores anteriores, propone “"rescatar
la utopia, levantarla de su ruina y reconstruirla de nuevo,
precisamente desde esta funcidén utépica de la conciencia'.
Para ello plantea la necesidad de superar sus manifestaciones
tradicionales. (Ferndndez, D. 1992 p.28)

Otro cristiano laico mexicano, antropblogo, sociélogo vy
tedlogo, afirma que la crisis de civilizacién es lo que ha
dado lugar a la aparicién de la cultura como espacio y tema
de anilisis protagénico. La crisis de sentido -afirma Eduardo
Sota-~, producto del fracaso de la modernidad, ha provocado en
los paises desarrollados un malestar que cuestiona la
primacia de la racionalidad cientifico-técnica y que le
replantea a la sociedad hasta dénde y de qué manera debe
orientar su apuesta al desarrollo. En los paises del Tercer
Mundo en cawmbio, la crisis cuestiona una modernidad que llegd
gblo parcialmente, que no proporciond® niveles de bienesgtar
minimos para las mayorias y que aun ahora no les presenta
alternativas., En el &mbito cultural el autor encuentra gque
"egta crudeza de la 'violencia a injusticia
institucionalizadas' y la desintegracién de proyectos
sociales alternativos junto con sus utopias de fondo, ha
provocado la pérdida de la identidad individual y colectiva y
la progresiva desintegracidén del significado y del sentido
para 'los pueblos pobres y los pobres de los pueblos'...”
{Sota p.10)

Diaz-Salazar afirma que precisamente el antagonismo entre
razén ética y razdén politica es una forma en que se hace
explicita la crisis de civilizacidén, Ante la insuficlencia de
las mediaciones cientificas, econdmicas y politicas, el vacio
ético-cultural de cardcter emancipatorio y la conformacién
del nuevo orden internacional, este autor se opone a la ética
hedonista y a la ética del bienestar para proponer resolver
el problema de cbmo unir felicidad, solidaridad y accidn
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politica considerando la situacidn los paises avanzados pero
también la de los subdesarrollados.

"El desprecio por el desinterés -y por las fuentes que lo
favorecen- presente en cierta ética del amor propio no es
sino una nueva forma de legitimacién de una individualidad
incapaz de generar una solidaridad efectiva, especialmente en
momentos, como el actual, en que dicha solidaridad requiere
en wiltiples ocasiones ir en contra de los propios
intereses...La cultura del individualismo de la llamada
'sociedad individualizante' es insolidaria y estd presidida
por la desatencién de los asuntos publicos en beneficio de
los privados, como lo han puesto de manifiesto ciertos
anilisis sociolégicos.". (Diaz Salazar pp.429-430)

Al recuperar a R. Bahro, el estudioso de Gramsci propone un
cambio de sentido de las pautas y los niveles de vida de la
sociedad de los paises avanzados al interior de un nuevo
ecologismo politico que cuestione los niveles y la ética de
bienestar y que exija de esta manera un cambio de mentalidad
y una "reorientacién en la cantidad y la cualidad de la
satisfaccidn de las necesidades de consumo". (Diaz-Salazar
pp.434-435) En términos generales Dfaz-Salazar congidera que
para que sea posible un cambio social profundo resulta
necesario ‘"acudir a instancias wmeta-politicas y meta-
econdmicas como son las é&ticas y las religiones que son
capaces de incidir en los niveles paico-sociales wés
profundos del ser humano tanto para negar el orden existente

como para aspirar a ir creando otra sociedad alternativa.
(Diaz-Salazar p.416)

Desde América Latina Villamédn, Ferndndez y Sota advierten el
problema de las culturas populares (o de las culturas de losg
pobres) que implica la introyeccién de los valores y
expectativas propuestas desde el mundo desarrollado sin
medios para acceder a ellos, de manera que los deseos no
tienen posibilidades de realizacién y se boquean o dificultan
"las posibilidades de ejercicio de la imaginacién creadora
para pensar con cabeza propia, en funcién de rafces y
posibilidades también propias.®. Villamdn lo expresa
claramente de la siguiente manera:

*,..el momento presente se caracterizaria por un alejamiento
sin abandono del wmundo rico respecto del mundo pobre. Y, el
mayor nexo de este no abandono se expresaria en la
introyeccidén por parte de las poblaciones latinoamericanas, y
tercermundistas en general, de los valores y expectativas
realizadas en el mundo rico.® (Villamédn p.17)
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Como hemos visto, el tema de la cultura aparece en los
autores mencionados porque precisamente desde ahi se pretende
empezay a construiy una yrespuesta, tanto vara las sociedades
avanzadas como para las del mundo subdesarrollado.

Dfaz-Salazar precisamente recupera a Gramgci y su categoria
de reforma intelectual y moral para plantear que el
cristianismo de liberacién, como una ética de 1la
trascendencia, se convierte en iwpulsora de una cultura de la
transformacién del orden existente.

"La consideracién del ‘'cristianismo de liberacidén' desde la
categorfa gramsciana de reforma intelectual y moral guarda
una estrecha relacién con la conviccién de que la razdn
politica emancipatoria sdlo podri crecer si se extiende una
nueva cultura y un cambio ético profundo de los valores y los
comportamientos de las masas." (Diaz-Salazar pp.415-416)

Este autor encuentra vigente la centralidad que otorgd
Gramsci a la reforma intelectual y moral para el cambio
socio-politico y la creacién de una nueva cultura capaz de
impregnar la estructura social.

Al mismo tiempo, el autor rescata la importancia que Weber
dio en su sociologfia de la religién a la incidencia de 1la
ética y del hecho religioso en la conformacién de la
egtructura del capitalismo. Y desde esta perspectiva, el
factor religioso aparece en losg clédsicos como un elemento que
positiva o© negativamente incide en la vreforma social
propuesta por Gramsci. Dfaz-Salazar se pregunta si en la
biisqueda de alternativas ante la crisis de civilizacién vel
crigtianismo de liberacién no posee un potencial andlogo a
aquel de la Reforma Protestante, de wmodo que, parodiande a
Webex, ge podria hoy hablar de la 'ética del cristianismo de
liberacidén y el espiritu del socialismo del futuro', es
decir, -insiste el autor- de dicho tipo de religién como uno
de los diversos espiritus que van tejiendo una nueva cultura
emancipatoria que, en la medida que diera forma a una nueva
voluntad colectiva y a un sujeto politico cada vez més
hegeménico, podria alumbrar un nuevo tipo de sociedad."
(Dfaz-Salazar pp.415-416)

Para Diaz-Salazar la reforma intelectual y moral presente en
el cristianiemo de la liberacidén adguiere sentido ante el
vacfo moral de la sociedad corporativa y la pobreza de la
ética del bienestar que proponen las ilzquierdas, ya que
reclama una solidaridad internacional, austeridad frente a la
crisis ecoldgica y la miseria internacional, un pacifismo
activo y un cambio de hébitos y comportamientos en la vida
cotidiana. (Diaz-Salazar pp.416-417)
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La consideracién del dmbito cultural como nuevo espacio de
trabajo politico ante la crisis de la cultura moderna no fue
exclusivo de log cristianos inspirados en la teologfia de la
liberacién. Como se verd, también los grupos integristas y
los inspirados en 1la Doctrina Social de 1la Iglesia
redefinirdn ahf su campo de accién a partir de las propuestas
del Papa Juan Pablo II.

2. El Centenario de la enciclica Rerum Novarum (1991) y la
propuesta del Papa Juan Pablo II ante la crisis.

Para algunos investigadores, "En Juan Pablo II se simboliza
el resurgimiento de la Iglesia Romana en términos culturales
y de poder, propiciado en parte por las crisis de
ideologfas... Su relacién con la modernidad pasa por la
critica a la modernidad misma, no s86lo a nombre de la
tradicién sino lo que €l mismo llama la supervivencia futura
de la humanidad, amenazada por la destruccién de los avances
de una ciencia y una tecnologia mitificadas..." (Barranco
1990. p.7)

Esta concepcién de la Iglesia se aleja de la que surgid en el
Concilio Vaticano II y que se habia manejado en América
Latina desde la Asamblea Episcopal Latinoamericana de
Medellin. Manuel Canto y Javier Riojas afirman que:

"Su mcdelo de Iglesia no se inspira en el futuro sino que
mira hacia el pasado, donde es reconocida como una sociedad
aparte, con una jerarquia con poder propioc que aparece como
el dnico interlocutor ante el poder civil, con el que pacta y
negocia." (Canto y Riojas pp.87-88)

Lo cierto es que que desde la perspectiva de este Papa,
pareciera gque la institucidn eclesial tiene que dar respuesta
a un mundo moderno en crisis debido a su olvido de Dios y de
la Iglesia.

Para llevar a cabo sus objetivos, el Papa ha hostilizado a
los sectores progresistas y ha reforzado la autoridad de la
jerarquia. Es decir, el actual pontificado se ha distinguido
por la reivindicacién de la Doctrina Social de la Iglesia en
oposicién a la Teologia de 1la Liberacién debido a la
influencia que el marxismo ejercidé en muchos cristianos. De
ahi que organizaciones de laicos integristas dispuestos a
colaborar en la tarea que Juan Pablo II intenta imponer a la
Iglesia, como el Opus Dei, Comunién y Liberacién o Focolare
Y. en menor medida, los movimientos de Renovacién
Carismética, sean quienes mayor impulso y apoyoc reciben de
parte de las autoridades eclesiales. (Canto y Riojas) Segin
el investigador Victor Ramos, estos Gltimos, si bien estén
ascendiendo en cuanto al nimero de adeptos, "en la medida en
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que la renovacién pregonizada es sobre todo de {indole
personal, la dimensién social se diluye a tal grado que una
caracteristica importante de este tipo de Movimiento es la
despolitizacion de la que gozan sus miembros." (Ramos p.60)

A pesar de ello, en México tenemos otros grupogs que han
asumido la misidén propuesta por el Papa pero que destacan por
su capacidad de presidén politica, como el Comité Provida, la
agrupacién Testimonio y Esperanza y la Unién Nacional de
Padres de Familia.

El anticomunismo del Papa Juan Pablo II y su insistencia en
la Doctrina Social como alternativa a los problemas del mundo
en crisis se verdn alin mds reforzados ante la caida del
socialismo real, del cual no fue ajeno. Su posicién al
respecto quedara planteada en la encficlica que celebrdé los
100 afios de DSI, la_gCentesimus Annug. Al respecto, Bernado
Barranco afirma:

"Juan Pablo II aparece come detonante victorioso del fracaso
del sgocialismo 1real. El pont{fice es heredero de una
tradicién cultural antimoderna que se recrea en la nueva
enciclica fechada el lo. de mayo de 1991:

La oferta de la recristianizacién é&tica de Occidente se
mantiene, y los términos de la disputa con la modernidad
pasan a las de un conflicto armonioso. El aflo de 1989 se
presenta como una fecha crucial y simbdlica en la Centesimus
Annug: el derrumbe del comunismo advertido y pronosticado
desde hace mas de 100 aflos por la iglesia. Le resta un solo
interlocutor bifronte al que la enciclica se dirige: el
capitalismo," (Barranco. 1991, p.9)

Rafael Landerreche, socidlogo laico identificado con la
Teologia de la Liberacién, con gran experiencia en
acompafiamiento de grupos populares, interpreta los mismos
hechos de la siguiente manera:

"Nos encontramos ante el inicio de lo que bien se podria
llamar una gran ofensiva de la Doctrina Social de la Iglesia.
Las circunstancias que dan pie son, por un 1lado, el
centenario de la Rerum Novarum, lo cual ha sido rubricado por
la nueva enciclica Centepimus Annug y, por otro, el hecho de
que la cafda de los regimenes totalitarios del Este se
percibe como un acontecimiento de doble faz, que por los dos
lados apunta hacia lo mismo: constituye una confirmacidén de
tesis sostenidas por la Rexum Novarum (lo cual inviste a sus
afirmaciones de un carfcter casi profético) y deja un vacio
de alternativae a quienes se oponen justamente al otro modelo
gobreviviente, el del capitalismo materialista."
(Landerreche. 1991 p.41)
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Por lo que se refiere a los catdlicos inspirados en la DSI,
el Centenario de la enciclica Rerum Novarum (mayo de 1991)
los llevdé a congregar y probablemente hasta a revitalizar a
las principales organizaciones que se han degtacado por su
anticomunismo y su apego a los lineamientos que marca el
magisterio de la Iglesia. Puede decirse que esta
conmemoracidén llevé a reflexionar e intentar readecuar la
Doctrina Social <Catélica a la situacidn sociopolitica y
cultural del pais, en un contexto de crisis de proyectos
globales y de auge de las organizaciones no gubernamentales
(ONG's) .

En mayo de 1991 se llevd a cabo en la Ciudad de México el
Congreso "México a un siglo de Rerum Novarum (1981-1991)"
organizado por 38 organismos. Entre ellos se encontraron el
Centro de Estudios y Promocién Social, A.C. (CEPS), el
movimiento Comunién y Liberacidén, la Confederacidén Nacional
de Escuelas Particulares (CNEP), 1la Confederacién Unidén
Social de Empresarios Mexicanos (USEM), 1la Corporacién
Nacional de Profesionales, el movimiento Familia Educadora en
la Fe (FEF), la Fundacién de Apoyo a la Comunidad (FAC), la
Fundacién Prodifusgién Cultural del Medio Milenio en América
Latina, A.C. (FUNDICE), el Instituto Mexicano de Doctrina
Social Cristiana (IMDOSOC), el Movimiento Cursillos de
Cristiandad, el movimiento de Renovacidén Cristiana en el
Espiritu Santo, la agrupacién Testimonio y Esperanza, la
combativa Unién Nacional de Padres de Familia (UNPF), el
Secretariado de la Comisién Episcopal para el Apostolado de
los Laicos, las Comisiones episcopales de Educacién y Cultura
(CEEC), de Pastoral Social (CEPS) y Transitoria Pro-
Refugiados, y las universidades BAn&huac, Anduac del Sur, de
Monterrey (UDEM), Iberoamericana (UIA), Intercontinental
(UIC), La Salle (ULSA), Panamericana (UP), Pontificia de
México y Popular Auténoma del Estado de Puebla (UPAEP).®

Dentro -de las conclusiones de este evento vale la pena
destacar algunos elementos.

Como punto de entrada, se asume la propuesta del Papa de
"evangelizar la cultura y todas las culturas de estas tierras
mexicanas" .

¢ {Lama fa atencion la ausencia de uno de los organismos mas combativos en la historia politica
del pals posterior a la Guerra Cristera, el sinarquismo, ya que desde slempre habfa participado en
las contiendas electorales con un proyecto elaborado a partir de la Doctrina Social de la Iglesia. Su
ausencia probablemente reflgje su caducidad, ademés de su independencia respecto de la
jerarquia,
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Para ello, se parte de un diagnéstico en el que se encuentra
como causa de la crisis, en coincidencia con el Papa, el
pecado social, que es entendido como una serie de "mecanismog
que, por encontrarse impregnados no de un auténtico
humanismo, sino de materialismo, produce a nivel
internacional ricos cada vez mds ricos a costa de pobres,
cada vez méds pobres." En realidad se trata, nuevamente, de
una dura critica a la modernidad. (VVAA. 1991 p.450}

En este sentido, se afirma que log derechos humanos no son
respetados y que habrfa que participar en la lucha por el
reconocimiento de los derechos de la conciencia humana. A
este problema se agrega el del secularismo y la indiferencia
religiosa en el pais, que se explica, en buena medida, por la
influencia del pensamiento liberal:

'"Desafortunadamente una gran parte del pueblo mexicano es
heredero del pensamiento liberal hisgtérico. Ciertamente no en
todos los cagsos se presenta de manera homogénea: existe un
liberalismo que niega toda dependencia del Absoluto, la razén
se erige como autonomia absoluta (...) Existe otro
liberalismo que ... vreconoce la existencia de Dios pero
sostiene que el hombre libre no debe someterse a Dios. Asi,
lo que sobrepasa a la razdn se niega, ge ignora o gimplemente
se declara como obscurantismo ... El tercer nivel de
liberalismo admite la Revelacién pero le impone un espaco
sumamente restringido, la reduce al dmbito privado y le niega
toda ingerencia piblica y social."(VV.AA. 1991 p.450)

Ante estas corrientes, los catblicos identificados con la DSI
ven con dramatismo que "Los catdlicos, queramos o no, estamos
influenciados por esta mentalidad.' (VV.AA, 1991 p.450)

Para responder a la problemdtica social ven la necesidad de
que la Iglesia, como (nica instancia capaz de proporcionar
una visién global del howbre y de la humanidad, dé& un juicio
"ohjetivo" sobre los efectos de la ciencia y la técnica en la
historia.

No por ello dejan de percibir como un problema "un ambiente
cargado de moralismo en amplios sectores de la lglesia y de
la sociedad en general (gque) reduce el mensaje de Cristo a
normas, leyes y preceptos" y que, por tanto, no esg capaz de
renovar la sociedad como se necesita.

Tomando en conasidervacién 1los ideales de la wmodernidad
{produccidn, progreso, crecimiento econdmico, concebidos como
fin en sf{ wismos), se oponen al materialismo pero también al
desprecio de lo material: Yel ser humano necesita, por su
propia naturaleza, de los bienes materiales; de donde se
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desprende que el problema no es la produccién en si, sino el
que se convierta en idolo." (VV.AA., 1991 p.451)

Sobre el desarrollo tecnol6égico reconocen que ayuda a
producir mis y mejor pero advierten que muchas veces lo hace
a un costo humano y ambiental "altisimo".

En este sentido, encuentran que la familia se sitda en una
dindmica en la que, por obtener mayores bienes, se llega a
sacrificar el ser, ademds de que resulta flcil terminar el
matrimonio para comenzar uno nuevo: "Hablar de fidelidad al
encuentro, de lucha, de sacrificio, de estar con el otro en
las buenas y en las malas, de perdén o de acogida no tiene
cabida." (VV.AA, 1991 p.452)

Como sintesis de este diagndstico encuentran que problemas
como el narcotrdfico, la drogadiccidén, la indiferencia ante
la pobreza y la competencia individualista, que no dan cabida
a la interdependencia, el servicio y la caridad, resultan de
la idolatrfa en la cultura al placer (que implica el
incremento de la pornograffia), el poder y el tener. Perciben
una desintegracién paulatina y constante del tejido social y
un desgaste y frustracién de los jo6venes, miembros de
sindicatos, movimientos de apostolado, agociaciones
culturales y asistenciales, partidos politicos vy demds
"cuerpos itnermedios".

Ante esta situacidén se preguntan:

"¢donde estén los cristianos?, ¢dénde estd el aporte del
cristianismo? ¢Todo esto es un problema de ignorancia de la
fe y de la responsabilidad social de la fe?, :es_un problema
¢serd que hemos reducido la fe al &mbito privado y le negamoé
toda presencia e ingerencia en la vida social?" (VV.AA., 1991
p.453)

Consideran que a pesar de todo, el ser humano estd buscando
algo que le dé sentido y razén de ser a la vida y afirman que
es Cristo quien puede dar esa respuesta. Es decir, recuperan
la propuesta del Papa de ‘"volver a la antropologia
crigtiana", (VV.AA. 1991 p.453)

"S6lo desde una adecuada visién del hombre podemos juzgar con
objetividad la realidad que nos rodea, la lejanfia o cercania
de los sistemas, las leyes y las estructuras" y agregan "Como
dice Juan Pablo II 'Al hombre se le comprende de manera mis
exhaustiva si es visto en la esfera de la cultura a través de
la lengua, la historia y las actitudes que asume ante los
acontecimientos fundamentales de la existencia, como son
nacer, amar, trabajar, morir. El punto central de toda
cultura lo ocupa la actitud que el hombre asume ante el
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misterio méds grande: el misterio de Dios..." (VV.AA., 1991
p.453)

De ahi que para llegar a la raiz de los problemas sea
necesario, para estos catdlicos, evangelizar al hombre y a la
cultura. Para ello desarrollaron los siguentes propdsitos:

- Promover el conocimiento y la difusién de la propia
historia.

- Profundizar y reforzar sus raices, su fe y sus valores para
entrar en di&logo con otras culturas a partir de la propia
identidad.

- Discutir temas como fe-ciencia y fe-cultura.

- Suscitar y fortalecer la auténtica cultura popular vy
regcatar la cultura de la solidaridad frente a la cultura
individualista y consumista.

- Desarrollar una cultura de la participacién, la
regponsabilidad, el trabajo, etc., de manera que se
reconstruya el tejido social en la familia, el barrio, la
escuela, la empresa, las sociedades intermedias, la nacién y
el mundo.

- Originar una cultura del debate y la confrontacién.

- Llevar esto al interior de la propia Iglesia, de manera que
los laicos no gean cristianos de segunda pero cuidando que
los apostolados no se dispersen ni rivalicen.

"Es triste congtatar que muchas veces los catélicos rivalizan
entre si y entran en una dindmica de copetencia o critica
destructiva en lugar de gastar su tiempo y energias en unir,
construir, hacer Iglegia." (VV.AA. 1991 p.454)

- Promover una cultura del testimonio y la caridad ante otros
grupos religiosos.

- Favorecer en todos los ambientes una cultura de 1la
esperanza y la reconciliacién nacional sin que ello implique
abandonar el trabajo por la justicia social.

- Difundir el wgentido que la Iglesia da a la cultura,
centrada en la persona humana.

- Valorar, cultivar y purificar la religiosidad popular

- Desplegar una campafia de concientizacién de los valores
auténticamente humanos, que se entiende como "comprometerse
por el conocimiento, la enseflanza y la difusién de 1la
doctrina social de la Iglesia." (VV.AA. 1991 p.454)

- Valorar y apoyar las formas de subsistencia, produccidn y
organizacién popular.

- Integrar y valorar la cultura de los indigenas.

- Buscar el di&logo entre la Iglesia y los diversos sectores
de la sociedad (intelectuales, empresarios, artistas,
trabajadores, minusvdlidos, comunicadores, gobernantes, etc.)
- Generar propuestas concretas de trabajo, cooperacién,
autogestién, etc. que ‘transforme la cultura econdmica
materialista en una "cultura de la economia al servicio del
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hombre, de cada hombre y de todo el género humano." (VV.AA.
1991 p.455)

- Mostrar a Cristo sin volver a una cristiandad.

- Aproximarse a los medios de comunicacién “con un proyecto
cultural que propicie en el pueblo 1la conciencia de su
realidad, la reflexién sobre la misma y la motivacién para
actuar en favor del cambio", para lo cual serd necesario para
los cristianos una mejor preparacidn como
comunicadores. (VV.AA. 1991 p.455]}

Como se puede ver, a pesar de que permanecen algunas
diferencias, existen grandes coincidencias en estos nuevos
planteamientos respecto a las también nuevas preocupaciones
de los catdlicos identificados con la teologia de la
liberacion.

Sin embargo, no cabe duda que el principal gufa de estos
catdlicos durante las dos Udltimas décadas ha sido el Papa
Juan Pablo II, quien, ante 1la crisis de la modernidad,
convoca a los laicos a participar en organizaciones
intermedias con la finalidad de impregnar de los valores vy
toda la cultura catélicas a la sociedad .

Ahora bien, esta conmemoracién no 86lo interpeld a los
organismos cuya fuente de inspiracién es la DSI sino que
llevé a algunos intelectuales de la Teologia de la Liberacién
a ir a sus rafces y, ante el fin de 1la perspectiva
gocialista, implicé una revaloracién de la DSI por parte de
los cat6élicos militantes de izquierda. (Cfr., Chrishus No.é.
Agosto 1991).

En este sentido, vale la pena destacar lo planteado por
Rafael Landerreche. Precisamente para conmemorar el
centanario de la Rerum Novarum, Landerreche intenté definir
los principios de la DSI que han prevalecido desde la Rexum

Novarum a la Centesimus. Annus:

"Sin pretender ser exhaustivos, podemos seflalar algunos de
los més importantes: La dignidad de la persona humana a la
cual deben servir los sistemas econdmicos y politicos y no
alrevés, la 1libertad como parte consustancial de esa
dignidad, 1libertad que acaba por autodestruirse cuando no
estd ordenada por la verdad: la prioridad de lo que Juan
Pablo II ha llamado los ‘'aspectos subjetivos' sobre los
‘aspectos objetivos’ del trabajo, esto es, la prioridad del
trabajo sobre el capital, de la comunidad de personas sobre
la nueva combinacién de los factores de produccién, de los
valores y el bienestar humanos sobre la eficiencia técnica,
etcétera. La legitimidad de la propiedad privada, a condicién
de que no se absolutice, de que se subordine al destino
universal de los bienes, de que sirva para el trabajo Util y
no para explotar el trabajo de los demd&s ni para obtener
ganancias ilegitimias (como las que provienen de la
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especulacién) ; del cardcter subsidiario que debe tener el
Estado en la economia, lo cual no sdélo no excluye sino que
exige que proteja los derechos de los mds pobres; 1la
legitimidad del mercado, siempre y cuando esté encuadrado en
un warco juridico que garantice la justicia y se dé a partir
de la existencia de una cierta igualdad entre las partes.®
(Landerreche 1991 p.41)

Una vez definidos estos principios expresd:

"Yo no veo nada en ellos que no pudiéramos aceptar, y de
hecho no aceptemos ya en muchos casos los cristianos que
hemos optado por acompafiar los procesogs de liberacién del
pueblo en América Latina. Puede haber diversas formas vy
matices en su interpretacidén y aplicacién, pero esto es
perfectamente legitimo y en consonancia con el cierto
pluralismo - que reconoce el Magisterio." (Landerreche 1991
p.41)

Hasta aqui podemos enumerar entonces ciertos elementos en los
que, al menos en el terreno tedrico, coinciden laicos de
diversa inspiracién, como serfan: la importancia de pugnaxr
por el yespeto a los derechos humanos; la urgencia de atender
a los sectores més desfavorecidos de la sociedad,
particularmente losg pobres; la necesidad de trabajar en el
dmbito politico-cultural y, en términos generales, la validez
de los postulados escenciales de la DSI.  Veamos ahora las
implicaciones pricticas de estos cambios.
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CAPITULO V

CAMBIOS EN LA PRACTICA POLITICA DE LOS LAICOS

1, La participacién de los catélicos organizados en las
elecciones de 1988, El retorno al escenario politico.

A) El caso del Comité Pro-Vida y la intransigencia catélica
en el contexto de las elecciones presidenciales de 1988,

Durante 1988, afio de elecciones presidenciales, resultd
sorprendente dar cuenta de abiertas manifestaciones piblicas
de catélicos en diferentes partes del pais que significaron
un cambio de estrategia en su manera de participar al
caracterizarse por una presencia pidblica més decidida. Tal
vez losg eventos mwéds sobresalientes fueron la concentracidén de
més de 50 000 jbévenes en el Cerro del Cubilete el dia 8 de
marzo y la marcha del Comité Pro-vida que partid del Zébcalo
capitalino a 1la Basilica de Guadalupe el 18 de febrero.
Ademds habria que considerar nutridas manifestaciones que se
llevaron a cabo en mids de diez ciudades del pais con motivo
del "desagravio" a la Virgen de Guadalupe. Es decir, se
presencié "el rotorno a la calle de wun catolicismo
culturalmente intransigente que no se veia en decenios".
(Barranco y Pastor p.28)

A pocos dias de haberse firmado el Pacto de Solidaridad
Econémica y en pleno auge de la crisis econémica, aparece la
oposicién de la Iglesia contra las politicas educativas vy
culturales del Estado con la inusitada presencia del Comité
Pro-Vida.

A fines del mes de enero de 1988, ante la exposicién
"Espacios Alternativos" del pintor Rolando de 1la Rosa,
organizada por el Instituto Nacional de Bellas Artes (INBA),
500 personas aproximadamente presionaron de tal manera que
lograron el desmantelamiento de la exposicién por contener
cuadros con la imagen de Cristo pero. la cara de Pedro
Infante; la Virgen de Guadalupe con la cara de Marilyn Monroe
y la Bandera Nacional pisoteada por botas texanas (La
Jornada, enero 27, 1988), (Procesc, febrero 1, 1988.)
(Barranco y Pastor 1989 p.53)

Aunado al problema de De la Rosa, en Puebla un grupo de
cat6licos encabezados por la Unién Estatal de Padres de
Familia exigidé la suspensidn de otra exposicidén de pintura en
el Instituto de Artes Visuales por considerar las obras de
dos alumnas, Marfa Raquel Hernandez y Angeles Perelld, una
blasfemia contra la Virgen de Guadalupe. El domingo siguiente
tres mil fieles organizados por las escuelas particulares y
la Universidad Popular Auntdénoma del Estado de Puebla
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(UPAEP), vrealizaron una marcha que culmind en el Palacio de
Gobierno en la que pidieron al Secretario de Gobernacion,
Marco A. Rojas, que destituyera al director del Instituto,
Ramirez Osorio, y les entregara las obras para quemarlas.

De hecho, durante la lectura del I Informe de Labores del
alcalde Guillermo Pacheco Pulido y en presencia del
gobernador de Puebla, Mariano Pifia Olaya, cientos de
manifestatnes organizados por la Unién Nacional de Padres de
Familia se reunieron en el Teatro Pincipal exigiendo, de
nueva cuenta, "respeto a la religién', los cuadros para
quemarlos y la destitucién del director del Instituto de
Artes Visuales de Puebla. Este, ante la presién catdlica,
tuvo que presentar su renuncia.

Dentro de 1las organizaciones que participaron en el
acontecimiento y lograron la confiscacién de los cuadros, el
cierre del instituto y la destitucién de su director, estén:
el Frente Universitario Anticomunista (FUA), integrantes del
Ejército Azul Mariano y del Don Bosco, Juventud Nueva, el
diputado  Toeodoro  Ortega, el rector del Seminario
Palafoxiano, Humberto Vargas, el rector de la UPAEP, Mario
Iglesias Garcia Teruel, el dirigente de DHIAC, Felipe Alvarez
y miembros del PAN.

Después de estas euféricas manifestaciones contra las
exposiciones, Pro-vida, la Unién Nacional Sinarquista, la
Unién Nacional de Padres de Familia y el grupo Juventud 85
presentaron una demanda penal ante la Procuraduria General de
la Repiblica contra los organizadores y solicitaron las
renuncias del Secretario de Educacién Piblica, Gonzilez .
Avelar, el Subsecretario de Cultura, Reyes Veyssade y del
director del INBA, Manuel de la Cerra.

Las organizaciones convocantes (Pro-Vida, UNS, UNPF, Familia
Educadora en la Fe, Legién de Maria, Juventud 85, MFC,
Colegio Nacional de Estudiantes, Obreros Guadalupanos,
Asociacién Nacional del Espiritu Catdlico, Movimiento
Testimonic y Esperanza, Caballeros de Coldn, Orden del Santo
Sepulcro, Asociacién Civica Femenina y Centro Civico de
Solidaridad) contaron con el apoyoe de 1la Curia del
Arzobispado de México, que invitd a todos los fieles a
participar en un "Acto de desagravio a la Virgen de Guadalupe
y a la Bandera Nacional" el 18 de febrero de 1988. A este
acto, que inicié en el Zdcalo capitalino y culminé en una
misa en la Basilica de Guadalupe, celebrada por el Cardenal
Arzobispo de México, Corripio Ahumada, acudieron mis de 100
mil personas.

Las manifestaciones de repudio catélico no se limitaron a
determinadas organizaciones de la Ciudad de México;
asistieron ademds contingentes de otros estados de la
Repiiblica, principalmente de Tlaxcala, Puebla y el Estado de
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México; y se llevaron a cabo otros actos de desagravio
multitudinarios en Mérida, Tepic, Guadalajara, Guanajuato,
Durango, Hermosillo, Ciudad Victoria y Tampico. Destacan la
misa de desagravio en la Catedral de Chihuahua, celebrada por
el Arzobispo Adalberto Almeida, y una marcha realizada el 22
de marzo en la misma ciudad, cuando los candidatos del PRI y
del FDN, Carlos Salinas de Gortari y Cuauhtémoc Cardenas,
realizaban su campafia en el estado. (Barranco y Pastor p.56)

Si durante 1988 las diversas fracciones politicas recurrieron
a la calle para mostrar su fuerza y sus opciones, también la
Iglesia, fundamentalmente por medio de estas organizaciones
laicas, ocup6 este escenario para demostrar su apoyo social
y, por tanto, su fuerza.

Todos estos actos fueron fuertemente criticados por un buen
nimeroc de intelectuales, artistas y militantes del PRT.
Ademds habria que destacar que esta postura no logré el
concenso de los cat6licos organizados en el pais. Durante una
misa celebrada en la Catedral de la Ciudad de México que
conclufa el Primer Encuentro Regional de Cristianos
Comprometidos con las Luchas Populares, se advirtié lo
giguiente respecto al acto de desagravio:

"...no es crigtiana una actitud que se hace de intolerancia y
se edifica sobre una sensibilidad interesada (...) El
verdaderoc seguidor de Jesis se alarma y escandaliza con la
muerte de los pobres (...) Son mi4s bien la fuerzas
reaccionarias de este pafis las que asoman ahora sus garras en
una coyuntura polftica importante para el pueblo. Ello nada
tiene que ver con la fe en nuestro Dios y en nuestra madre
Guadalupe." (Citado en Barranco y Pastor 1989 p.59)

A pesar de las criticas, el Comité Pro-Vida se convertird en
un importante grupo de presién en 1988 debido a su poder de
convocatoria, la eficacia de sus luchas, que llegard a
revertir decisiones gubernamentales, y su capacidad para
unificar intereses de diversos grupos entre los que se
encontrardn empresarios, miembros de la jerarquia catélica y
militantes de los partidos Demdcrata Mexicano y Accién
Nacional.

"Se trata de una fraccién de la Iglesia que abarca laicado,
organizaciones religiosas, y Jerarquia, y porque restringe su
papel a una misién espiritual, concede al Estado la
responsabilidad relativa de asegurarla; su beligerancia
responde precisamente a la permanente lucha en el &mbito
ideolégico-cultural, que congitutye su campo de accidn. Sin
embargo no podemos pasar por alto los limites crecientes que
enfrenta en una sociedad mexicana que tiende a paganizarse
culturalmente." (Barranco y Pastor 1898 p,60)
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Otros sectores de la Iglesia de distinta inspiracién
enfrentaridn posteriormente al gobierno de Carlos Salinas de
Gortari y como movimientos sociales, obtendrén triunfos muy
puntuales, A fines del mismo 1988, la Iglesia catdlica de
Chiapas, principalmente, realizard una gran movilizacién y
lograr& revertir la despenalizacidn del aborto que se habia
ya legalizado en el estado.

B) Los cristianos de izquierda en las elecciones de 1988.

Respecto a la izquierda, habrfa que advertir que su presgencia
piblica no fue tan amplia como la del grupo anterior. Sin
embargo, sectores simpatizantes con la teologia de la
liberacién en el Partido Mexicano Socialista (PMS) y en el
Movimiento al Socialismo (MAS), dieron lugar a debates en
torno a temas religiosos y eclesiales, a pesar de que la
mayoria de los partidos que conformaron el Frente Democrético
Nacional (FDN) para apoyar la candidatura de Cuauhtémoc
Cérdenas eran anticlericales,

Por otro lado, antes de la fusién en el FDN, animadores de
Comunidades Eclesiales de Base de 23 estados de la Repiblica
pidieron que se realizara un esfuerzo por conformar una
candidatura comin de izquierda en un documento dirigido al
PMS, al PRT y a otras organizaciones. (Uno mds Uno, febrero
17, 1988, p.1)

Poco antes de la renuncia del candidato presidencial del PMS,
Heberto Castillo, en favor de Cuauhtémoc Cdrdenas, un grupo
de cristianos encabezado por un militante catélico de gran
trayectoria y miembro del Movimiento al Socialismo (MAS),
José Ramén - Enriquez, publicé una carta que llamaba a los
cristianos a votar por Cdrdenas (La Jornada, mayo 12, 1988).
Este fue un primer signo que posteriormente se generalizd
entre los cristianos de izquierda y miembros de Comunidades
Eclesiales de Base que, segin un documento, representaban a
cerca de nueve mil grupos con alrededor de 150 il
cristianos. (Punto, febrero 29, 1988, p.2) (Barranco y Pastor
1989 p.47)

"El ‘voto cristiano de los sectores progresigtas se inclind a
favor de Cardenas conforme avanzé la campafia y el proceso
electoral. Una carta firmada por mas de 100 cristianos apoyd
la decigidén del PMS de suwarse a la candidatura de
Cuauhtémoc, y sefialdé que los catdlicos histéricamente no sélo
han estado en favor de la reaccidn sino también del lado del
pueblo’, (La Jornada, junio 16, 1988)" (Barranco y Pastor
1989 p.47)

Apesar del apoyo piiblico a la izquierda de parte de estos
cristianos los obispos no reaccionaron como en 1982. Esta vez
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fueron mucho mis discretos. (Cfr. ByP) Su futura crisis no
vendrd entonces por causa del rechazo de su jerarquia sino
por el quiebre de las teorifas sociales que los influian.

C) La participacién de 1los catdlicos en los nuevos
movimientos sociales.,

Durante los dltimos afios de la década de los ochenta no fue
tan fdcil ver a los catdlicos inspirados en la Teologia de 1la
Liberacién manifestarse en los espacios pulblicos como lo

hicieron los organismos integristas mencionados
anteriormente, ya gque los primeros pretendian que su
participacién social y politica no se diera ‘"como
cristianos":

"El cristiano no tiene un proyecto propio; pero el cristiano
como parte es inducido a hacer suyo un proyecto auténtico del
pueblo". (Centros y grupos cristianos de vreflexidn vy
estudio.)

Por ello se hizo necesario descubrirlos en diversos
movimientos soclales y en organismos no gubernamentales, a
partir de sus antecedentes, Estos egpacios de participacién
se caracterizan por buscar alternativas sociales para los
sectores mds desfavorecidos.

En un breve lapso de tiempo surgieron en todo el pais, ademds
de gran cantidad de centros de defensa de derechos humanos,
nuevas formas para enfrentar los problemas econémicos, los
organismos no gubernamentales y la sociedad civil en general
incrementaron su participacién en el acontecer cotidiano y
demandaron cada dia avances en la democratizacidén del pais.

Desde finales de la década de los ochenta y principios de los
noventa fue posible dar cuenta de un nuevo protagonismo por
parte de organismos que realizaban, probablemente de tiempo
atrds, actividades como: acciones de solidaridad con pueblos
latinoamericanos, apoyos juridico y organizativo al sector
campesino, promocién de comunidades indigenas a través de
diversas instancias, trabajo con nifios de la calle,
participacién y apoyo en luchas obreras, educacién popular,
participacién en organizaciones populares, rurales y urbanas
en luchas reivindicativas, cooperativas, grupos de mujeres,
prestacién de servicios de asesorfa y formacidén a través de
diversos centros, creacién de medios masivos de comunicacidn
alternativos (para radio, prensa y todo tipo de
publicaciones), etc.

Acorde con la diversidad de este fendmeno, sus experiencias
han ido desde la candidatura a una gobernatura (en el estado
de Querétaro en 1991) hasta el martirio de José Ramirez
Verduzco, celebrador de la Palabra, quien fuera asesinado el
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afio de 1989 en Aquila, Michoacén, por la compaiifa HYLSA, a
causa de su labor en defensa de una mina que pertenecia a la
comunidad.

Presenciamos, por tanto, nuevos sujetos politicos en los
también nuevos - movimientos sociales y ahi resulta fé4cil
ubicar, tanto a niveles de direccién como de ejecucién, a los
cristianos que en décadas anteriores militaron en organismos
de izquierda, aunque habrfa que insistir en que wmuchas de
estas instancias contaban ya con una trayectoria de varios
aflos. Lo importante de este fenémeno fue entonces el
protagonismo que estdn adquiriendo en el escenario politico.

Ademds de estos organismos de participacién polftica, se
crearon también nuevos espacios de reflexién con la finalidad
de confrontar la experiencia militante con la fe, como el
MCCLP anteriormente mencionado, las CEB's, la Pastoral
Juvenil Diferenciada y encuentros de cristianos militantes en
determinada organizacién o partido politico, principalmente
del Partido de la Revolucidén Democrética (PRD) .

"Hay diversos niveles de integracién entre la fe y la
politica ... Pero el nicleo integrador se da fundamentalmente
desde una espiritualidad militante. Es decir, desde aquel
nivel en el que el hombre pone todo su corazén, pone
‘espiritu', toma sentido toda realidad humana y se concibe la
vida como un 'seguimiento mistico-politico de Jesis, el
Crucificado Resucitado" (Veldzco 1989. p.15)

Si bien la crisis del marxismo y el fin del socialismo real
puso en cuestién sus herramientag de andlisis y sus
estrategias, la permanencia en organismos populares los llevd
a mantener como principal valor, conscientemente sustentado,
la justicia. Ello responde a la indignacién sentida ante
situaciones dramdticas del mundo de la pobreza, por un lado,
y al discurso de la Teologfa de la 1liberacién que los
inspira:

"Segquidores del Dios de la vida, quien ve con dolor la
humillacién y la wuerte a la que estd sujeto su pueblo; vy
seguidores de Jeslis, quien vive hoy en 1los pobres,
descubrimos que la autenticidad de nuestro compromiso
cristiano se medird por el amor preferencial al pueblo
explotado de México, que consiste en asumir la causa, y habri
de volverse obra de justicia para los oprimidos, hasta llegar
a construir para todos los mexicanos una nueva patria"., (III
Encuentro Nacional del Movimiento de Cristianos Comprometidos
en las Luchas Populares. Memoriag, Querétaro, mayo de 1989,
p. 15)

Algunos de los movimientos sociales en los que participa este
sector de los catblicos se contextualizan en una lucha por el
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poder, sin embargo, intentan aportar otros elementos, como
los que en un encuentro de cristianos en el PRD y en la lucha
popular se hicieron explicitos:

"Existen los principios y los valores: la verdad, la
tolerancia, la capacidad de autocritica, la sinceridad, la
generosidad, la disciplina no son palabras huecas premodernas
o prepoliticas". (Encuentro de Cristianos en el PRD y en la
lucha popular. "Proclama de Querétaro" p.7)

Como se vié anteriormente, acorde con el auge de las demandas
democrédticas se comenzd a plantear en estos espacios 1la
necesidad del didlogo y 1la aceptacién del pluralismo. Sin
embargo, en los hechos este discurso se mostrd un tanto
dificil, sobre todo al interior de las organizaciones y entre
los militantes de partidos politicos.

Bhora bien, la presencia de cristianos en estos espacios no
se restringié a aquéllos inspirados en la teologia de 1la
liberacién. La observacién electoral nacional permitidé desde
1991 distinguir en diversos estados del pais la presencia de
cat6élicos claramente inspirados en la Doctrina Social de la
Iglesia que crearon o se integraron a organismos civiles de
defensa de derechos humanos y/o defensa del voto. Algunos
ejemplos estarian en los estados de Yucatdn, Monterrey,
Hidalgo, Michoacén, Guanajuato y Campeche.

Hasta aqui podemos ver que una vez que el didlogo entre
marxistas y cristianos ha decafdo, la presencia de estos
dltimos en los nuevos movimientos sociales que enfrentan 1la
crisis de civilizacién ha reintroducido el tema de la funcién
politica de la religidén. M. Lowy ya habia advertido que es
necesario tomar en consideracién las motivaciones morales y
egpirituales para poder comprender porqué algunos individuos
rompen con su clase y se incorporan a la causa de los
oprimidos, y porqué en determinados momentos de la historia
las masas cristlanas han salido de su apatia y se han
levantado contra sus opresores, "hay que examinar -advierte
Léwy- no solamente su condicidén social objetiva, sino también
su subjetividad, su cultura, sus creencias, su nueva forma de
vivir la religién." (Léwy. p.27)

Para muchos de los militantes cristianos inspirados en la
teologia de la liberacién, ante la pérdida de seguridad
doctrinaria del socialismo, la religién ha adquirido mayor
seguridad. En el prdlogo de un interesante trabajo sobre la
sociologfa de la religién en Gramsci, un investigador espafiol
ha afirmado que "No deja de ser paradéjico...que consumada la
fase del marxismo cientifista, sea de la fe religlosa de
donde viene muchas veces la fuerza y la inspiracién para
seguir luchando contra el mal social..." (Fernéndez Buey.
p.20)
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En la mayorfa de los militantes intelectuales aqui
presentados, si bien el socialismo ha sido puesto en
cuestidn, no ge ha dudado en reivindicar la vigencia de la
opcibn por los pobres y una nueva manera de trabajo con este
sector a través de la defensa de los Derechos Humanos.

La propuesta de tolerancia no los deja inamovibles ante el
problema de la pobreza, sino que se advierte la urgencia de
incorporar la moral al &ambito politico y de hacer de los
pobres log sujetos constructores de una sociedad alternativa,
enfrentando asi el conflicto del pluralismo ético y 1la
pretensidn de una ética universal.

Es el problema acusiante de la pobreza y el "paradigma de
humanidad" que Marcos Villamdn encuentra en Jeslis de Nazaret,
lo que lleva a todos ellos a confluir en una sola ética
cristiana para, desde ahf, juzgar el contexto social vy
decidir sus &mbitos de lucha. Los criterios especificados por
Villamin serfan los siguientes: la disposicidén y apertura al
excluido; la unidad, que no uniformizacién, ante la
dispersién; la conviccién de que los pobres no son
exclusivamente carencia sino potencial transformador de sus
condiciones; la libertad para hacer el bien "que se concreta
histéricamente en formas especificas de construir vida para
todos los seres humanos y para toda la creacién®; la creacidn
de relaciones de fraternidad y la esperanza de un mundo
humano. (Villamén p.22) En este sentido, resulta interesante
notar que si bien la participacidén en la vida politica
continda siendo una prédctica privilegiada, se puede percibir
una tendencia a atender prioritariamente la cuestidn
cultural, adn en el terreno politico, pues ahora se trata,
como hemos visto anteriormente, de trabajar por una nueva
cultura politica.

D) La participacién de los catSlicos en la defensa de los
derachos humanos.

- Antecedentes

En México, si bien no se experimentaron los niveles de
represién sufridos en el sur y Centroamérica, también fue
necesaria la denuncia por parte de importantes catélicos en
la historia, precursores de la defensa de los derechos
humanos, como el obispo Sergio Méndez Arceo y los laicos José
Alvarez Icaza y Rosario Ibarra.

Por desgracia, como afirma el investigador Roberto Blancarte,
a fines de los sesenta, "La actuacién del grupo mayoritario
del episcopado en relacidén con ciertos temas espinosos, como
el de los presos vy desaparecidos politicos, fue .muy
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representativa y permite apreciar el creciente temor a ser
involucrados en dreas donde su experiencia era minima.®

Blancarte afirma que durante 1969 monseilor Méndez Arceo habfa
estado insistiendo en la necesidad de tratar el tema de los
presos politicos.

"En el primer aniversario de la matanza del 2 de octubre, el
obispo oficié una misa en Cuernavaca en cuya homilia tratéd la
cuestién y criticé el silencio de los medios informativos.
Poco después se sumaba piblicamente ... a la solicitud, hasta
entonces sin respuesta, ‘'de que se abran cuanto antes las
puertas de la libertad a los hijos y padres detenidos por
hechos circunstanciales cuyas consecuencias todos los
mexicanos deploramos'."(Blancarte p.262)

El investigador agrega que después de varios acercamientos a
los presos politicos por parte del chispo de Cuernavaca, éste
introdujo en la CEM en enero de 1970 una mocién para que el
episcopado hiciese declaraciones sobre el problema. "Sin
embargo -advierte-, al final el episcopado decidid abstenerse
de toda declaracién pdblica, argumentando no contar con
elementos suficientes para tomar una posicidén al respecto.
(Blancarte 1992 p.262)

Dos aflos mds tarde, en tiempos de 1la guerrilla (1972),
"Inclugc algunos miembros del clero fueron victimas de la
violencia represora." Anteriormente hablamos de que en el mes
de noviembre, por ejemplo, un grupo policial antiguerrillero
de corte paramilitar secuestrd a Rafael Reygadas y Oscar
Nifiez, ambos sacerdotes maristas, sometidos a interrogatorios
y torturas durante varios dias., Se dice que "en los
interrogatorios los policias. amenazaron a log sacerdotes
diciéndoles: 'En México no vamos a tolerar curas héroes. Aqui
no habrd mdrtires a lo Camilo Torreg...'."®

Segln Blancarte, esto muestra una cierta imagen que algunos
sectoras del aparato gubernamental tenfan del posible papel
revolucionario de una buena parte del clero.

Ante la represién, otros sacerdotes que también se
encontraban efectuando una labor de conclentizacidn, que en
este momento podia ser considerada como subversia por los
grupos antiguerrilleros, prefirieron suspender sus
actividades. Al repecto Blancarte advierte:

"En medio de tal clima de agitacién y violencia, no es de
extrafiar que las actitudes de los diversos grupos eclesiales
sufriera una polarizacién, pues lo que uncs veian como
necesaria participacién en las luchas diarias del pueblo de
Dios, otros lo tomaban como una actitud irresponsable vy
peligrosa para el bien general de la Iglesia. Lo que unos
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veian como falta de entrega y claudicacién de los principios
cristianos, otros lo consideraban como una actitud mesurada y
responsable frente al ascenso de un radicalismo inmaduro.
Habfa sin embargo una serie de ©puntos en comin,
independientemente de las posiciones ideolégicas. Una de
ellas era el rechazo a la violencia institucionalizada y la
necesidad de ampliar los espacios de libertad en la
sociedad." (Blancarte p,267)

El wmismo Oscar Niflez considera que en este contexto los
laicos, sabiéndose amenazados por la represidn estatal "y en
cierta forma, la represidn religiosa" por la desconfianza que
creaban, optaron por realizar trabajos eficaces y discretos.

"En este sentido -agrega Nifiez- se diferenciaron de los
clérigos de congregaciones religiosas o no que no podian
evitar desempeflar el rol de profetas que impugnan, hostigan y
denuncian a las instituciones ecclesiales o civiles por una
cuestién de temperamento o por su formacién anterior, y que
por carecer de objetivos politicos precigos cometieron
importantes errores técticos y se expusieron a la
ineficiencia, al ser neutralizados por la represién
intraeclesidstica. E1 laico entendié casi siempre més
répidamente que el clérigo -egta tendencia es
latinoamericana- que es mds importante hacer que proclamar el
reino." (Ndflez. p.168)

Durante las dltimas décadas ejercid gran influencia en los
cristianos aqui considerados la opcidn por los pobres
planteada oficialmente por primera vez a nivel
latinoamericano, en la II Asamblea General del Episcopado
Latinocamericano de Medellin en 1968.

Como se recordard, esta opcién fue muchas veces acompafiada
del andligis marxista y la bisqueda del socialismo como
alternativa a la situacién social. Es la época en que el
subdesarrollo se explica con los instrumentos que proporciona
la Teoria de la Dependencia y se mantiene la euforia por el
triunfo de la Revolucién Cubana.

- La defensa de los derechos humanos ante la c¢risis

Ahora mnos encontramos en un escenario diferente. Esto no
quiere decir que haya caducado la urgencia de optar por los
pobres ni que la represién y la violacidén a los derechos
humanos haya desaparecido. Por el contrario. Sin embargo, las
perspectivas de trabajo ciertamente se han desdibujado.

Dentro de estos cambios, un elemento que conforme pasa el
tiempo adquiere mayor concenso en la sociedad civil en
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general y en los cristianos en particular, es la necesidad de
trabajar por el respeto de los derechos humanos, lo cual
permite dar cuenta de tipos de opresidén distintos a los que
hasta hace poco se habian considerado, como la que sufren los
nifios, losg ancianog, las mujeres, los de determinadas razas,
los descapacitados, los enfermos de SIDA, etc. Y habria que
decir que dentro de ellos, una de las demandas que mayor
poder de convocatoria ha logrado hasta este momento es la
lucha por la democracia. A ello probablemente han contribuido
una serie de elementos, como el incremento de la represidn,
la falta de confianza en los procesog electorales, la pérdida
de perspectivas para la izquierda y la wmadurez gque ha ido
adquiriendo la ciudadania.

A ello habria que agregar un proceso en el que la concepcidn
de los Derechos Humanos se ha aumpliado, pasando de la
consideracién exclusiva de las garantias individuales a una
concepcién integral que considera los derechos sociales,
laborales, culturales, ecoldégicos y politicos.

Al respecto los cristianos han hecho una contribucién también
a nivel tedrico, por ejemplo, Franz J. Hinkelammert,
importante idedlogo del cristianismo de la liberacidén, en sus
recientes criticas al neoliberalismo ha advertido que, para
gue los derechos humanos tengan relevancia, tienen que ser
ubicados en la relacidn del sujeto humano con la estructura
social, relativizdndo a esta dltima. "En caso contrario -
dice-, en nombre de los derechos humanos se viola a esgos
mismos derechos". Poco después agrega que “"En este sentido,
la democracia como régimen de las mayorfas no es posible si
no subyace a la propia institucionalidad el interés de las
mayorias." (Hinkelammert)

Si blen la participacién de los catélicog en la defensa de
los derechos humanos es uno de los nuevos &mbitos de. accidn
que podriamos ublcar también en los nuevos movimientos
sociales, es necesario otorgarle un lugar especial de
anilisis debido a la magnitud de espacios que han surgido
para ello. De hecho, la herencia de cristianos precursores en
la defensa de los Derechos Humanos mencionados anteriormente
ha dado 1lugar en México a la expansién de organismos
orientados a la defensa y promocién de los derechos humanos
en instancias extraeclesiales y al interior de la propia
Iglesia.

Desde el 19 de agosto de 1992 se publicd la noticia que dio
Arnulfo Hernéndez Herndndez, de la Comisién de Pastoral
Social del Episcopado, a través de la cual se adviertia que,
ante la falta de respeto a la dignidad de los mexicanos,
particularmente la de  los més débiles y marginados, la
Iglepia Catdlica impulsarfa la creacién de una red de centros
de derechos humanos en las 78 di6cesis del pafs. Entre las
tareas de dichos comités estaria, a diferencia de la Comisidn
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Nacioal de Derechos Humanos creada por el Presidente Salinas
de Gortari, la asesoria para denunciar casos de violacidén a
derechos politicos y laborales. (La Jornada. 19 de agosto de
1992. p.10)

Anteg de esta noticia resultd evidente una creciente
presencia de cristianos en todo el pais que participaban en
diversos organismos no gubernamentales de derechos humanos,
vinculados directamente con algunas dibcesis, como parte de
congregaciones u 4Qrdenes religiosas, o perteneciente a
Comunidades eclesiales de Base y parroquias. Entre esos
centros podemos mencionar: el Comité de Derechos Humanos del
Ajusco, el Centro de Estudios Juridicos y Sociales "P.
Enrique Gutiérrez", el Centro "Fray Bartolomé de las Casas",
el Centro de Derechos Humanos de la Sierra madre del Sur
(Motozintla, Chis.), los comités de la Defensa de la Libertad
Indfigena, en Palengque y Amatdn, Chis., la Comisién de
Solidaridad y Defensa de los Derechos Humanos en Chihuahua,
el Centro "Miguel Agustin Pro Judrez", el Centro "Fray
Francisco de Vitoria 0.P.", el Centro Nacional de Ayuda a
Misiones Indigenas, el Centro Nacional de Comunicacién
Social, el Comité Cristiano "Pueblo Nuevo", el Comité
Promotor de Derechos Humanos "P. José Guadalupe Michel", el
Centro Diocesano de Pastoral Indigena de Oaxaca, el Comité de

Derechos Humanos de Comalcalco (Tabasco), el Comité de
Derechos Humanos de Tabasco, el Centro Chololldn de Derechos
Humanos "Presbitero FPrancisco Herndndez", la Comisidn

Independiente de Derechos Humanos de Morelos, y el Comité de
Derechos Humanos "Sergio Méndez Arceo" en Tulancingo,
Hidalgo. {Cfr. Concha 1993. p. 40)

Como afirma Miguel Concha, "De igual manera, cabe destacar el
interés manifestado por el Instituto Mexicano de Doctrina
Social Cristiana (IMDOSOC) y de algunos Presbiterios,
Decanatos y Zonas Pastorales en el Distrito Federal." (Miguel
Concha "Los Derechos Humanos en el Conjunto Doctrinal del
Vaticano II" en rev. Justicia y Paz. No. 29. México, enero-
marzo 1993. p. 40)

Es decir, en la actualidad dos perspectivas de compromiso
cristiano con la sociedad se tocan. Tanto desde la Doctrina
Social de la Iglesia como desde la Teologia de la Liberacién
se comparte la preocupacién por el respeto a los derechos
humanos. Si bien el énfasis de cada corriente es distinto
(los primeros muestran gran inquietud por la libertad
religiosa y los segundos por los pobres), se cuenta ya con
experiencias de participacién conjunta en la defensa de los
derechos politicos, principalmente por el respeto al voto.

En este sentido, también resulta prometedor dar cuenta de la
unificacién de fuerzas de obispos, religiosas y religiosos y
laicos de todo el mundo que se lograron coordinar,
aprovechando los nuevos recursos tecnolégicos, para defender
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al obispo de San Cristdbal de las Casas, Chiapas, simbolo de
represién eclesidstica a causa de una labor en favor de los
derechos de los indigenas de Chiapas. 8i gracias a la
conjuncién de vrecursos y esfuerzos fue posible al menos
postergar la dimisién de Don Samuel Ruiz en un contexto de
represién politica a través de la Iglesia Catélica,
seguramente en la medida que se acuerden luchas comunes los
cristianog serdn capaces de transformar las estructuras
sociales y eclesiales que violan sus propios derechos. La
crisis del marxismo y el fin del socialismo real crea mejores
condiciones para ello ya que derrumbé un muro que los
separaba.

La participacién de los cristianos en la defensa de logs DDHH
ha 1roto esquemas que pretendian ser impuestos como
incuestionables. Un caso que vale la pena destacar es el del
fraile dominico Miguel Concha Malo, ya que, en su trabajo por
el respeto a los derechos humanos, mds que aparecer como el
pastor que iinicamente acompafia a los laicos que deben
participar en la vida politica del pais, de acuerdo a los
lineamientos de la jerarquia, muestra la posibilidad de ser,
a pesar de su condicién eclesial, un actor protagénico en el
desarrollo politico de México, sin caer por ello en el
caudillismo.

E) Los laicos durante el procesc de reformas constitucionales
en materia de Iglesia y religién. (1988-1991)

A partir de la toma de posecidén en 1988, el nuevo presidente
de la Repiiblica implementé con éxito una serie de medidas y
proyectos orientados a obtener legitimidad.

Con la aparentemente superada crisis de legitimidad de Carlos
Salinas de Gortari que resulté de las elecciones de 1988 y la
recuperacién del PRI en el Congreso de la Unién a partir de
las elecciones federales de 1991, el régimen del sexenio
1988-1994 llevd a cabo una serie de vreformas legales
correspondientes al modelo econdmico implementado a partir de
1982 y cuyos costos sociales habian llevado a una crisis al
gsistema politico, particularmente al presidencialismo y al
partido oficial. Entre estas vreformas estuvieron las
modificaciones constitucionales en materia de instituciones
religiosas,

Desde el inicio del debate en torno a las reformas, que
comenzd a partir de la toma de posesién de Carlos Salinas de
Gortari como Presidente de México, la generalidad de 1los
cat6licos que se pronunciaron al respecto (muy pocos por
cierto) criticaron los mecanismos cupulares de negociacién y
la falta de espacios para participar en la toma de decisiones
que, como Iglesia, consideraron importantes. Unicamente una
minoria, conformada por dirigentes de organismos
empresariales y agrupaciones catdlicas incondicionales de la
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jerarquia (como "Testimonio y Esperanza" se pronunciaron a

)
favor del alto clero y las reformas legales.

Sin embargo, tanto desde dentro de la institucidn eclesial
como desde una perspectiva histérica, el sacerdote Manuel
Olimén y el laico Manuel Ceballos Ramirez coincidieron en que
con las reformas constitucionales se le vreplanteé a 1la
Iglesia Cat6lica el reto de asumir los postulados del
Concilio Vaticano II en lo que se refiere a la redefinicidn
de su identidad y de su papel en la presente etapa,
caracterizada por una modernidad cambiante. (Olimdén 1992 vy
Ceballos 1992)

Ceballos llegé a plantear que "...8i la Iglesia acepta
normalizar las relaciones con el Estado deberd al mismo
tiempo acelerar una reforma interna -propuesta desde el
Vaticano II- que le garantice a la sociedad mexicana en
general, y en especial a los laicos catédlicos, una
participacién mds efectiva y una revalorizacién de su
presencia dentro de ella (de manera que) la normalizacién de
relaciones entre la Iglesia y el Estado pueda hacer caer en
la cuenta a los eclesiasticos que con elle adquieren ante
todo un compromiso de mayor disponibilidad y servicio a la
sociedad." (Ceballos 1992 p.17)

Esta vigién parte de la idea de que "...una reforma de las
relaciones entre la Iglesia y el Estado debe fortalecer a la
gsociedad y no buscarse como la consolidacién de las dos
instancias." (0limén 1992 p.19)

- Criticas de los catdlicos identificados con la DSI.

Una vez aprobadas las reformas constitucionales, el entonces
Diputado del Partido Accién Nacional, Carlos Castillo Peraza,
congiderd que:

"Lag recientes reformas constitucionales en materia religiosa
no fueron en wodo alguno resultade de una demanda popular o
al menos de la exigencia colectiva de la parte del pueblo
mexicano, que somos el conjunto de los catdlicos." (cCastillo
Peraza p.130)

Para Castillo Peraza los cambios cilertamente significaron un
avance en lo que se refiere a la apertura de la formalidad
jurfdica mexicana eh materia de libertad religiosa. Sin
embargo, advirtidé el riesge de que "la jerarquia de una o
varias Iglesias se politice y por esta via pueda someterse en
forma indebida al poder peolitico imperante." (Castillo Peraza
p.130)
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El comentario al respecto resulta doblemente representativo
por su origen catélico y por su perspectiva politica.

La reflexidén de los cat6licos inspirados en la Doctrina
Social Cristiana gird, principalmente, en torno al tema de la
libertad religiosa. En este sentido, las  reformas
constitucionales fueron consideradas como un insuficiente
avance debido a que:

- Se conserva la prohibicién de la ensefianza religiosa en las
escuelas piblicas, privando de esta manera a la mayoria de
los padres de familia el poder proporcionar el tipo de
educacidén que quieran para sus hijos.

- Se limita el culto piblico al interior de los templos,
excepto en casos excepcionales.

- No se reconoce la existencia de las instituciones
religiosas hasta que obtienen el registro oficial,

- Se mantiene la discriminacién juridica por razones de tipo
religioso para los ministros de culto al privarles del
derecho al voto pasivo y prohibirles oponerse a las leyes del
pais o a sus instituciones. (Gonzdlez Shmall)

- Criticas de los catdélicos identificados con la TL.

Pasemos ahora a revisar las opiniones y propuestas de los
laicos identificados con la corriente de la Teologia de la
Liberacién Latinoamericana que se han pronunciado sobre este
tema en repetidas ocasiones. (Cfr. Pastor 1992)

Dado que el urgente problema de la pobreza en México vy
América Latina constituye el centro de sus andlisis y
acciones, la pregunta que en un principio permea los
pronunciamientos coincide con la de algunos obispos: ¢Hasta
dénde la concertacién de la jerarquia eclesidstica y el
gobierno limitan las posibilidades de denunciar y cuestionar
a este idltimo ante medidas que afectan a los sectores mis
desfavorecidos de la sociedad? En este sentido se pretendid
interpelar - a la clpula eclesifstica debido a su
apresuramiento para buscar prioritariamente las reformas
legales y postergar de esta manera la  atencién a las
vioclaciones de los derechos de los mds pobres. Un ejemplo de
esto seria la proclama de cat6licos militantes del Partido de
la Revolucién Democritica (PRD), en la que se afirma que
desde la Iglesia

No se puede renunciar a la vocacidén profética mds profunda de
su misién por el acercamiento polftico o el reconocimiento
juridico a la Ingtitucién. Se puede buscar el cambio legal
gin dejar lo primero, pero el discernimiento en cada hora,
debe ser preciso: Con un enfoque evangélico, claramente el
mal menor es la situacién jurfdica de la institucién eclesial
y el mal mayor es la violacién a los derechos humanos, a los
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derechos civiles, a losg derechos politicos de los mexicanos,
la brecha creciente entre unos cuantos multimillonarios y 40
millones de pobres... (Encuentro de Cristianos en el PRD y en
la lucha popular p.9)

La segunda visita del Papa Juan Pablo II a México propicid
que muchos de estos catélicos se unieran para participar en
este acontecimiento (a pesar de sus profundas diferencias con
el pontifice) y decidieran publicar una carta en la que
plantean querer ver a la Iglesia "mds preocupada en dar su
palabra de esperanza y profetismo frente a la realidad de
nuestro pueblo que en los posibles cambios legales o en los
acuerdos secretos con el régimen'. La misiva, firmada por més
de mil laicos apunta:

Ciertamente con resgpecto a la Iglesia hay situaciones
juridicas, productoc de la historia nacional, que deben
transformarse pronto, pero de ninguna manera una resolucidn
de estos delicados asuntos puede ocultar o minimizar la aguda
exigencia de justicia y solidaridad que brota como clanmor de
log pobres de nuestro pais. (Univergitariog por el
compromiso)

Durante el primer afio de gobierno del Presidente Salinas de
Gortari fue manifiesta 1la indignacién por la falta de
democracia en el proceso electoral de 1988 y por la estrecha
relacién entre la Iglesia y el Estado, dos instituciones
centralistas y autoritarias. En este sentido se expresaron
diversos grupos catdlicos.

A fines de 1989, aparecidé en la conocida revista ijesuita
Christus, un artfculo_ escrito por un catélico, militante de
un partido politico socialista, y activo participante en
organizaciones populares, en el cual, a partir de la premisa
*la sociedad debe permitir todo tipo de expresién humana,
incluyendo la vreligiosa, como un hecho democritico...", el
autor propone modificar la Constitucidén Politica Mexicana en
lo que se refiere a la reglamentacidn por parte del Estado en
cuestiones de la vida interna de las asociaciones religiosas
-como el nimero de sacerdotes o ministros de culto para cada
estado de la Repiblica. Considera como un requisito para
posibilitar la democracia, el reconocimiento de derechos
politicos de los sacerdotes, para votar y ser votades, "sin
que esto signifique otorgar poderes politicos a las iglesias
como instituciones". Con esto se opone rotundamente al
otorgamiento de personalidad juridica a la Iglesia por
considerar que ello implica proporcionarle poder politico; se
opone también a los acuerdos entre el Estado y las
autoridades eclesidsticas a espaldas de la sociedad y pone en
cuestidn la representatividad de la jerarquia al advertir que
las précticas gsociales de un buen nfimero de laicos no
corregsponden a sug Srdenes, como en lo que se refiere a los
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métodos de control natal, el divorcio y las précticas
sexuales en general.

El cuestionamiento del pueblo al sistema dominante -afirma el
autor- se extiende a todas las instancias de la sociedad,
incluidas las religiosas. En las diversas iglesias existen
corrientes que piden utilizar en su Interior métodos y
prdcticas basadas en la participacién consciente, en la
madurez e igualdad de sus miembros y no en la "obediencia
ciega". Se pide participacién en la eleccién de los obispos,
en los cambios de sacerdotes y religiogos(as); las mujeres de
las Iglesias exigen ser vistas como seres humanos con las
mismas posibilidades que los hombres y no sélo seres
dispuegtos a "obedecer Srdenes”. (Rodriguez p.58)

Lo que aparece necesario entonces es plantear una discusidn
amplia pava dar solucién a este tipo de cuestiones y un
periodo de didlogo nacional sobre el problema religioso que
culmine en un "referéndum popular". (Rodriguez)

Ciertamente los pronunciamientos en la opinién pdiblica de los
fieles laicos fueron escasos. Sin embargo, en el momento més
dlgido del debate nacional (diciembre de 1991), aparecid en
el diario La Jornada un andlisis de la iniclativa de reforma
congtitucional elaborado por 12 organizaciones cristianas:
Centro Nacional de Comunicacién Social, Centro Antonio de
Monteginosg, Centro de Estudios Ecuménicos, Centro de Derechos
Humanos Fray Francisco de Vittoria, Centro de Derechos
Humanos Miguel Agustin Pro, Comunidades Eclesiales de Bage de
la Repiblica Mexicana, Centro de Reflexién Teoldgica, Centro
Regional de Informaciones Ecuménicas, Espacio de Laicos,
Movimiento de Cristianos Comprometidos con las Luchas
Populares, Movimiento de Trabajadores Cristianos, Servicio de
Informacidén Rducacién y Accidén Comunitaria y Secretariado
Social Mexicano. (VV.AA., 1992) En coincidencia con el autor
anterior, el texto parte de la idea que "los principios
fundamentales que deben orientar las modificaciones
constitucionales en materia religiosa deben ser la democracia
y el respeto a los derechos humanos"., (Cit. en Canto y Pastor
p.23)

Log catdlicos de los centros firmantes inician su reflexién
advirtiendo que la iniciativa de reforma constitucional en
materia religlosa fue presentada por la fraccidn
parlamentaria del Partido Revolucionario Institucional,
tradicionalmente opuesto a este tipo de camblos, y recordando
la participacién del gobierno en la preparacién y el
protagonismo del Delegado Apostélico, Jerénimo Prigione, en
la vigita del Papa Juan Pablo II en 1990,

Advierten que a lo largo de la historia la relacién entre la
Iglegia y el Estado ha sido conflictiva, ya que cada
institucién ha pretendido utilizar y dominar a la otra.
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Encuentran que la solucidn respecto a la Iglesia catélica ha
variado de acuerdo a la historia de cada pafs, e identifican
cuatro tipos de soluciones: la del Concordato, la liberal, la
totalitarista y la democritica. Esta tdltima es definida como
aquella que Yparte del reconocimiento de la libertad de
creencias y de asociacién®, Advierten que este tipo de
solucién no restringe el ejercicio ni las préacticas de los
individuos ni las asociaciones religlosas, peroc tampoco
privilegia a alguna de ellas, y por tanto implica la
geparacién de las iglesias y el Estado. Segin los autores,
"ge fundamenta en el reconocimiento y la vigencia plena de
los derechos humanos, incluidos el de libertad de conciencia
y religién®. (Cit. en Canto y Pastor p.22)

Ubican la posicidn de México a nivel legislativo en el tipo
de solucidén totalitarista (en la que la Iglesia es una
institucibébn proscrita y perseguida), pero afirman que de
facto vive una relacién con caracteristicas de Concordato (la
Iglesia es considerada como institucidén piblica privilegiada)
y de liberalismo (restringiendo la participacién del clero y
de las iglesias en lo piblico y lo politico), ya que se trata
de una iglesia inexistente juridicamente e intervenida por el
Estado, que 81 bien ha sido relegada al 4&mbito de 1lo
individuval y lo privado, siempre ha sido tratada con
privilegios,

Juzgan que "las leyes de excepcidén establecidas se han
prestado en la prdctica a relaciones de prepotencia, abuso y
tolerancia tanto por parte de la Iglesia como del Estado" y
consideran que eso ha creado una situacidén de ambigtiedad,
complicidad, falsa interlocucién y simulacién, que no ha
beneficiado "ni al pueblo, ni a la Iglesia ni al BEstado, por
la inmadurez que supone'., Para las organizaciones que
suscriben el documento, la iniciativa de reforma propuesta
por el PRI responde a los cambios profundos que el Estado
mexicano experimenta actualmente, pero advierten que “en todo
momento de transformacién histdrica de México se ha dado
también un cambio en la legislacidén en materia religioga”, y
en el presente la ‘'"modernizacidén" exige gestionar la
incorporacién de las iglesias al estatuto legal.

Estas organizaciones encuentran que otros Estados en
Occidente han diseflado marcos  juridicos gue permiten la
existencia de instituciones religiosas junto con el respeto a
la pluralidad de creencias, pues se basan en el
reconocimiento del derecho ciuvdadano para profesar cualquier
creencia, tal y como lo sefiala el artfculo 18 de la
Declaracién Universal de los Derechos Humanos. Asf, las
restricciones conatitucionales tuvieron justificacidén en sus
origenes, pero actualmente son obsoletas y "atentan contra el
desarrollo de la democracia en nuestro pafis" al prestarse a
la complicidad, el disimulo, la negociacidén cupular, la
discriminacidn, y al no permitir un Estado de Derecho.
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Con base en esgtas premisas propusieron algunos criterios por
demds sugerentes para la discusién:

a) Poner mAs atencién a la observancia de los derechos
ciudadanos que al reconocimiento de personalidad juridica
para las corporaciones religiosas: "seria necesario reconocer
expresamente el derecho ciudadano de asociacién para fines
religiosos".

b) Distinguir en la legislacién religiosa tres niveles: "i)
el referido a la manifestacién de las creencias de los
ciudadanos... ii) el que tiene que ver con las asociaciones e
instituciones religiosas, iii) el que tiene que ver con los
derechos ciudadanos de los funcionarios vreligiosos... En
consecuencia, se deberdan omitir las referencias que son
vdlidas sbélo para alguna confesidén religiosa o para un
conjunto de ellas".

Ubican el asunto de las relaciones diplomiticas entre el
Estado Mexicano y el Vaticano como un problema de otra
indole, y consideran que no tiene por qué ser incluido en la
reforma constitucional,

c) Por dltimo, proponen asegurar que las asociaciones
religiosas puedan adquirir y poseer los medios necesarios
para el cumplimiento de sus fines especificos sin que ello
sea ocasién de simulacién o de lucro ilegitimo.

Resulta interesante notar que las propuestas de los catdlicos
no considerados en las negoclaciones que se establecieron
entre la clpula eclesidstica y el gobierno mexicano, lejos de
digcutirse al interior de la institucién religiosa,
aparecieron en el debate que se llevd a cabo al interior de
la CAmara de Diputados a través de los miembros de los
partidos PAN y PRD. S8in embargo, probablemente no fueron
suficientemente entendidas por la opinién piblica. Su
interpretacién, en términos de legitimacién politica,
escondié el fundamento de cada uno de los matices que
proponfan a la reglamentacién. Menor impacto causaron en el
partido oficial. Por desgracia, de nuevo 1la redaccién
definitiva de lag nuevas leyes quedd sin expresar los
intereges de un sector importante en esta disputa por estar
constituido por ciudadanos creyentes.

- El encuentro.

Ciertamente el sector negociador de la jerarquia eclesidstica
estuvo encabezado por el Delegado Apostélico, dJerbénimo
Prigione, el Presidente de la CEM, Adolfo Sudrez Rivera; el
Secretario de este organismo, Manuel Pérez Gil; el
Vicepresidente, Juan Jesls Posadas Ocampo; el asesor
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jurfdico, Luis Reynoso Cervantes, y el obispo de Durango,
Antonio Lépez Avifla. Durante la XLVI Asamblea General de la
CEM, celebrada el 25 de marzo de 1991 en Torrebédn, Coah., 8 de
cada 10 oblspos se pronunciaron por no llevar a consulta
ptblica las posibles modificaciones a la ley de cultos, por
considerarlo innecesario y en funcién de obviar tiempo. Se
partia del supuesto de que el episcopado es el legitimo
representante de los catélicos.

Sin embargo, el espiritu democridtico de las luchas sociales
de este fin de siglo tocd también a la Iglesia Catdlica.
Probablemente ello no sea algo nuevo, pero ante las actuales
circunstancias adquirié especial importancia porque el debate
sobre la relacién Iglesia-Estado contribuyd a cuestionar,
desde una problemdtica nacional, el autoritarismo, y con ello
la misma estructura eclesial.

Como advierten los centros catdlicos que se manifestaron en
el debate, la renovacidén de relaciones Iglesia-Estado y
gobierno-sociedad, propuestas por el Presidente de la
Repliblica desde su toma de pogesién, han sido impulsadas
desde la légica de promocién del Estado neoliberal. Es por
ello que los acuerdos se han tomado desde las cdpulas. No
s6lo la Conferencia de Religiosos ve en el gobierno de
Salinas la intencidén de que la Iglesia Catélica legitime su
proyecto, los laicos que han incursionado al respecto también
encuentran que "la iniciativa politica del gobierno salinista
se ha orientado, en todas sus medidas, a la hisqueda de
legitimidad y a la consolidacién de la base social en torno
al Presidente y su proyecto". En este sentido destacan
particularmente tanto la bhisqueda de apoyo por parte de 1la
alta jerarquia catdélica como la asignacién de una funcién
moralizante y legitimadora de lo religiosc, en funcidn del
proyecto neoliberal, minado en su bage por el consumismo y la
pérdida de valores. Y denuncian la warginacién que han
sufrido muchos obispos en la pridctica de las negociaciones y
la falta de espacio a la manifestacién de las opiniones
digidentes.

La negociacién restringida entre determinados actores redujo
la reflexién a un solo aspecto de la relacién Iglesias-
Estado, esto es, a la relacidén jerarquia catdélica-gobierno
(que no significa todo el Estado). De esta manera, Salinas de
Gortari 1llevd este asunto a una 8imulacidn, a pesar de
haberla denunciado y asegurar querer eliminarla. Como afirman
los catélicos antes mencionados,

...resolver el asunto entre unog cuantos es perder la
oportunidad histérica de una solucidn verdaderamente
democrdtica que suscite la participacién de sectores mds
ampliog de la sociedad civil y de las mismas iglesiasg, tanto
laicos como minigtros. (Cit. en Canto y Pastor p.23)
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También habria que caer en la cuenta de que la iniciativa de
reforma a los articulos referentes a la cuestién religiosa
aparecié junto con otras que alterarian profundamente los
rasgos de la sociedad mexicana en el futuro préximo. En este
sentido, podfa pensarse que la intencién de presentar dicha
propuesta fue distraer la atencidén a cuestiones mds urgentes
como el Artfculo 27 Constitucional.

Tenemos entonces que, en el caso de los laicos, si bien
aparentemente sus posiciones no tuvieron efecto alguno en
egtas dltimas reformas, en el mediano plazo la inconformidad
tanto de los catdlicos inspirados en la Doctrina Social como
la de los inspirados en la Teologia de la Liberacién, llevd a
un encuentro hasta entonces insospechado.

Como hemos visto, los laicos de ambos sectores se
manifestaron inconformes con el fondo y la forma de los
cambios. Esta identificacidn, los llevdé a encontrarse, junto
con otras organizaciones laicas, en la preparacién vy
realizacién de un foro de especialistas sobre "Libertad
religiosa en México" que se llevé a cabo los dfas 28 y 29 de
enero de 1993 en la Universidad Iberoamericana,

Si bien el Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana
(IMDOSOC) lanzdé la iniciativa, en la convocatoria del evento
participaron: la Academia Mexicana de Derechos Humanos
(AMDH), el Centro de Derechos Humanos "Fray Francisco de
Vitoria, O.P." (CDHFV), el Centro de Estudios Sociales y
Culturales "Antonio de Montesinog" (CAM), el Centro Nacional
de Comunicacién Social (CENCOS), el Centro Universitario
Cultural (CUC), la Escuela Libre de Derecho, ¢l Fondo para la
Asistencia, Promocién y Desarrollo (FAPRODE), la Fundacién
Konrad Adenauer, el Instituto de Investigaciones Juridicas de
la UNAM, el mismo Instituto Mexicano de Doctrina Social
Cristiana (IMDOSOC), la Unién Nacional de Padres de Familia
(UNPF), la Universidad Iberoamericana (UIA), la Universidad
La Salle (ULSA) y la Universidad Pontificia de México .(UPM).

A partir del éxito de este evento se acordé mantener una
dindmica de andlisis conjunta ante otros temas que derivd en
un futuro foro sobre cristianos y democracia, del que
hablaremos mds adelante.

A pesar de que antes de la realizacién del foro aparecid
propaganda en oposicién al acto y algunos organizadores
recibieron llamadas amenazantes, asistieron alrededor de 100
personas y los planteamientos lograron impactar los medios
masivos de comunicacién, particularmente la prensa.

Ante el concenso en contra de la manera en que se habia
llevado a cabo la reforma y su contenido, aunado a una
relacién tensa entre el - Cardenal Arzobispo de la
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Arquididcesis de México y el Delegado Apostélico, durante la
reunién se acordd unificar esfuerzos en una campafia contra el
principal negociador por parte de la Iglesia, el Delegado
Jerénimo Prigione, que se 1llevé a cabo a través de un
pronunciamiento piblico que aparecié en los periédicos més
importantes del pais.

F) La participacién de los catélicos en la lucha por la
democracia en las elecciones federales de 1991.

- Crigtianos y Democracia.

Vefamos que en el periodo electoral de 1988, si bien los
laicos aparecieron polarizados a la derecha (a través de Pro-
vVida) y a la izquierda (representados en el MCCLP), mostraron
un elevado déficit de pujanza y calidad.

A pesar de ello, Manuel Ceballos encuentra dentro de las
razones que movieron al Estado mexicano a iniciar el didlogo
con la Iglesia, "el problema del funcionamiento de las
agrupaciones religiosas como organismos politicos de
sustitucién en paises de pluralismo limitado; y la inclusidn
explicita de los grupos cristianos como tales en la
digidencia politica. " (Ceballos 1990 pp. 11-12)

En este sentido recordemos que de 1988 a 1991 una serie de
acontecimientos transformaron el escenario politico vy
eclesial y con ello la participacién politica de los sectores
cat6licos que aqui consideramos. Por un lado, el fin del
socialismo real y el surgimiento del movimiento cardenista -
con su posterior institucionalizacién en el Ppartido de la
Revolucién Democrdtica- modificaron sustancialmente las
concepciones politicas de algunos cristianos socialistas y de
miembros de comunidades eclesiales de base. Por otro lado, el
impulso del Papa Juan Pablo II a los movimientos apostdlicos
ingpirados en la Doctrina Social de la Iglesia, que se vid
alin més - reivindicada en 1991 con el .aniversario de la
Enciclica Rerum novarum, desplazé por 1la derecha a 1la
intransigencia catélica de Pro-vida e hizo reaparecer a un
sector que probablemente podria identificarse con la
Democracia Cristiana. A ello habrfia gque agregar la
incertidumbre de los vresultados electorales en diversos
estados de la Repiblica con 1la consecuente falta de
condiciones del sistema politico mexicano para ofrecer
resultados confiables a los ciudadanos, lo que ha dado lugar
a la coincidencia de catélicos con posiciones hasta hace muy
poco irreconciliables, en espacios estritamente politicos.

Tomando en congideracifn estos eventos, el presente apartado
tiene por objeto analizar la incidencia del auge de las
demandas democriticas de los dltimos aflos en dos. tipos de
catdlicos: los inspirados en la Teologfa de la Liberacién vy
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los que se orientan por los lineamientos de la Doctrina
Social de la Iglesia. A partir de ello trataremos de
descubrir el aporte de ambos grupos en las luchas sociales.
Revisaremos entonces la forma en que estog cristianos han
enfrentado el problema de la democracia en el sistema
politico mexicano pero también la manera en que llevan esta
temdtica al interior de la institucién que los congrega.

Nos abocaremos fundamentalmente al afio de 1991, ya que
creemos que de 1986 (con las elecciones de Chihuahua) a
entonces se vivié una transicién en la concepcién de la
democracia de ambos sectores que los llevd a aproximarse, si
no en el nivel de la ideologia, si en la prdctica. Como
afirma el investigador Gabriel Muro, en 1986 en Ciudad
Judrez, Chih. "La Iglesia movilizdé a todos sus cuadros en la
protesta piblica. Desde que se hizo el llamamiento de los
obispos -agrega-, en la reunién regional de CEB's, se logrd
cohesionar a todos los organismos eclesiales en una marcha
por la paz y para demandar elecciones limpias." (Muro 1991)

- La democracia en los catdlicos identificados con la
teologia de la liberacién.

Las principales organizaciones en que los laicos de esta
corriente reflexionan sobre su fe y las implicaciones que
debe tener -ésta en su vida gon, como hemos visto, las
Comunidades Eclesiales de Base (CEB's), algunos grupos de la
pastoral especializada y el 'Movimiento de Cristianos
Comprometidos en las Luchas Populares (MCCLP), ademd&s de otro
tipo de grupos parroquiales, donde resulta determinante la
direccidén de los agentes de pastoral. Algunos de los espacios
en los que se lleva a cabo la reflexdn y teorizacién de estas
experiencias y que intentan concretizar dichas reflexiones
gerfan: los centros de formacidén y apoyo a estos grupos, los
comités de defensa de los derechos humanos -en expansidn-,
los partidos socialistas (PRS y PRT) y el Partido de la
Revolucién Democréitica (PRD) , y divergos organismos
vinculados a los movimientos populares. (Cfr. Pastor 1991
pp.21-24)

A pesar de su heterogénea cultura politica, puede decirse que
la participacién de muchos de estos catdlicos en las
elecciones de 1991 fue mayor que en afios anteriores. Por un
lado, miembros de las CEB's analizaron la coyuntura electoral
y participaron como representantes de partidos,
fundamentalmente del PRD. Algunos de sus promotores Yy
animadores fueron candidatos de eleccifén popular para cargos
que van desde presgidentes municipales y diputados hasta un
contendiente a una gobernatura. De hecho, a mediados de
junio, se reunieron en la capital del estado de Querétaro
cristianos del PRD de diferentes partes de la Repiblica. En
la proclama que resulté del encuentro declararon que optaban
por este partido por considerarlo una alternativa politica
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que busca el cambio democratico del pais, pero que no
pretendian formar una "corriente" o una "tendencia" cristiana
o de cristianos en &él, nl sostener alguna demanda particular
como creyentes y menos aln obtener un status diferenciado.

Por otro lado, en la observacién de los procesos electorales
a nivel regional los cat6licos de sectores populares jugaron
un papel clave. El trabajo de concientizacién politica
efectuado a través de las parroquias de diversos municipios
de San Luis Potos{ y Tabasco principalmente, contribuyeron de
manera importante en la conformacién de la estructura
necesaria para la observacién selectiva de casillas. Y en la
organizacién de estos eventos destacd la presencia de
representantes de algunos centros cristianos de defensa de
los derechos humanos de y formacidén que pertenecen a
Convergencia de Organismos Civiles por la Democracia
(Convergencia) .’ Todo esto contribuird y hasta posibilitard
en buena medida la observacién electoral nacional de las
elecciones presidenciales que se llevarfan a cabo en 1994.

En cuanto al terreno de los organismos a considerar, el tema
de las elecciones de.199)1 ocupé un lugar importante en la
reunién de los promotores nacionales del MCCLP realizado el
mes de junio del mismo afio en Cuernavaca, Mor., donde,
después de una larga discusién, se acordd denunciar: a) que
las Reformas Constitucionales aprobadas en octubre de 1989
reforzaban los mecanismos para que el poder Ejecutivo
continuara ejerciendo el control de los procesos electorales
y el PRI asegurara la mayoria en el Congreso; y b) que el
fraude habia comenzado desde el reparto restringido de
credenciales de electores y por tanto, existfan serios
limites para que en el pais fuera posible la democracia
representativa. El MCCLP se pronuncié por la democracia, no
s86lo representativa sino directa, es decir, en la que todos
pudieran participar en la toma de decisiones y vigilar que
realmente se cumplieran los acuerdos. Se pronuncid también
por la lucha por este tipo de democracia en todos los &dmbitos
de la vida (la pareja, la familia, 1la escuela, las
universidades, las organizaciones populares, los partidos
politicos, la Iglesia, etc.); y se decidié apoyar a Salvador
Canchola, candidato a gobernador del Estado de Querétaro por
el PRD, vy a todos los candidatos a puestos de representacién
popular que, independientemente de sus partidos, se
postulaban como candidatos preocupados por los més
desfavorecidos del pais e inspirados en el Evangelio.

7 Importantes dirigentes de centros ctistianos participaron como autores en la obra publicada por
Convergencia que presenta los resultados y experiencias en las observaciones electorales de diversos estados

de Ia Repitblica. Cft. VV.AA. Nugstra palabra. El fraude ¢lectoral de 1991y la participacion cludadana en la
lugha por la democragin. Convergencia de Organismos Civiles por la Democracia, México, 1992. 387 pp.
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En resumen, como se puede ver, en la coyuntura de 1991 el
andlisis y la lucha por la democracia se volvié central en
importantes espacios de este sector de la Iglesia,

"La democracia como propuesta de sociedad -afirma un viejo
militante- contiene demandas del pueblo por las que ha
luchado dentro y fuera de la Iglesia, es un ailejo reclamo que
en las actuales circunstancias se ha convertido en prioridad
y condicién imprescindible para lograr el respeto a la
dignidad de la persona humana." (Alvarez, Rafael. p.22)

Si bien la influencia de la izquierda de épocas anteriores
cred en estos cristianos cierto vrechazo al término
"democracia" por considerarlo una demanda propia de la
"burguesia', desde 1987 se hace referencia a este concepto en
documentos de las CEB's. Desde luego, el término predominante
en las reflexiones sobre la relacidn fe-politica no era éste,
sino el de "popular', ya que las reflexiones giraban en torno
a un objetivo estratégico que, en un taller de formacién
politica para animadores de CEB's, fue definido como 1la
bisqueda de la liberacién nacional y la construccién del
socialismo o el cambio de estructuras. (Crf. GO6mez Hermosillo
y Zaxrco)

Sin embargo, a partir de 1988 la democracia, de adjetivo, se
fue convirtiendo en sustantivo, en objetivo primordial. En
un trabajo de reflexién sobre las elecciones elaborado por
varios centros de esta corriente, se afirma lo siguente:

*...es indispensable que en la actual coyuntura continde la
construccién de més y mayores espacios de organizacién
democrética, asfi como la apertura de mejores vias de
comunicacién entre ellos. En la medida que esta construccién
participada permee eficazmente distintos é&mbitos de 1la
sociedad civil -populares, urbanos y rurales, femeniles,
juveniles, estudiantiles, académicog, religiosos, etc.- se
generard ese proceso democritico que tanto anhelamos."
(Centros y grupos cristianos de reflexidn, estudio y accién)

De alguna manera la coyuntura electoral del 6 de julio de
1988 impacté la cultura politica de muchas de estas
organizaciones (hasta entonces vreticentes a la cuestién
partidaria) que comenzaron a experimentar esfuerzos por tener
una participacién més realista y eficaz. De hecho puede
decirse que muchos de los militantes catélicos no fueron
inmunes a los acontecimientos de los dltimos aflos de los
ochenta. La participacién popular en las elecciones
presidenciales en México, la duda respecto a los resultados
de. las votaciones y el fin del sistema predominante en
Europa del Este llevaron a que la lucha por la democracia
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como prioridad desplazara a la bdsgqueda inmediata del
socialismo,

En 1990 en algunos espacios se empenzd a percibir que el tema
de la democracia es el que articula 1las principales
dimensiones sociales, polfticas, culturales y econdmicas de
la accién de los sujetos sociales. Como afirma un estudio al
regpecto, “En décadas anteriores, la reflexidén sobre los
temas del desarrollo, la revolucidn, el Estado y otros,
ocuparon la atencién de los principales analistas politicos
de nuestro continente...hoy en dfa...la lucha por la
democracia y la reflexidén que la acompaiia, se¢ enlazan con la
tan ansiada liberacién integral de nuestros pueblos." (Riojas
p.39)

Sin embargo, habria que advertir que si blen la democracia ha
llegado a ocupar el centro de las preocupaciones politicas,
en realidad no hay un consenso sobre lo que debe entenderse
por este término, Un andlisis del MCCLP refleja claramente
las diferencias al interior de estos catdlicos:

*La cuestién de la democracia para algunos es una mera
formalidad. Para otros, por el contrario, es tanto un método
como un objetivoe a conseguir, Para los menos, el
planteamiento democritico es prescindible, frente a la
necesidad del partido Unico. Otros més la articularian
estrechamente con la lucha por el socialismo como condicidén
de posibilidad para que pueda darse.* (Algunas notas scbre la
identidad del MCCLP p.6)

Al respecto Manuel Canto advierte:

"{Por lo que se refiere a) sus orientaciones politicas y, en
particular, su visidén de la democracia, habria que reconocer
que no se puede hablar de una perspectiva unitaria. Clerto
pluralismo, en los marcos de una. identidad de izquierda,
empieza a hacerse presente, habria sin embargo ciertos rasgos
comunes: uno es el del é&nfasig en la afirmacién de la
democracia en su aspecto sustancial, acowpafiada en los
dltimos afios por una revalorizacién del papel que desempefian
los aspectos formales. Un elemento que es muy importante
destacar en su perspectiva de la accién polfitica, a
diferencia de sus *origenes', es que el discurso jerdrquico
ya no es un referente para estos grupos, es decir, la
mediacién entre su perspectiva de fe y su prdctica politica
ya no pasa por el magisterio de la Iglesia, ni siquiera en
términos de legitimacién de las préacticas. Para sus discursos
gobre la politica son mucho mds importantes las discusiones
sobre teoria politica o ética que las discusiones que se
generan en log dmbitos jerdrquicos." (Canto. Mimeo. pp.24-25)
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Es posible constatar que generalmente se exhorta a no
restringir la lucha democrdtica al dmbito politico-electoral,
sino a buscar la democracia directa y material en todos los
espacios. Sin embargo, la intensidad de participacién en
periodos electorales no fue siempre acompafiada de un andlisis
profundo sobre el significado, los alcances y los limites de
la democracia electoral. Problemas como la incompatibilidad
de 1la igualdad formal y 1la desigualdad wmaterial, la
complejidad de las sociedades wmodernas, la caducidad de sus
instituciones politicas, la desvinculacién de quienes ejercen
el poder con sus supuestos electores, etc. han sido vividos
pero no discutidos suficientemente, y quienes lo han hecho no
lo han podido llevar al terreno de los militantes politicos.
Ello se reflejé en la pobreza de los aportes que resultaron
de las discusiones para definir tdctlcas y estrategias.

Por otro lado, las demandas democrdticas han impactado 1la
dindmica al interior de los mismos organismos que los
concregan como cristianos, no sin problemas de liderazgos e
intolerancia que tienden a ger superados. Por ejemplo, el
MCCLP se considera democritico porque "se edifica desde la
autogestién y por decisiones colectivas y de consenso, pero
ademds porque dirige sus esfuerzos hacia la democratizacidén
de la sociedad y de la institucién eclesial." (Algunas notas
sobre la identidad del MCCLP p.3). En este sentido también
habria que considerar la metodologia de las CEB's que, sobre
la base de la reflexidn y organizacién participativa de todos
los miembros, ha contribuido, aungue sea de manera marginal,
a la educacién democrdtica de ciertos sectores de 1la
sociedad.

Sin embargo, en el terreno eclesial el reclamo democrético de
la poblacién en general ha encontrado serias dificultades
para ser atendido. A diferencia de los catélicos de otras
opciones politicas, éstos han insistido en la urgencia de
también democratizar la institucién:

"Si como Iglesia hemos de ser el ‘germen y el principio del
Reino', las circunstancias actuales nos exigen una profunda
revisién y purificacién intraeclesial, en las cabezas y en
los miembros, para ser -como comunidad de creyentes y como
personas- fermento de tolerancia, de sano pluralismo, de
corresponsabilidad vy participacién democriticas. Es un
llamado fuerte a que nuestras iglesias superen el
clericalismo y se abran a la participacién mis decidida del
laicado. Es un llamamiento a los cristianos a desterrar
autoritarismos y a ejercer y promover la participacién
organizada." (Centros y grupos cristianos de reflexidén y
estudio p.7)

Como se puede ver, este sector de cristianos se opone al
método corporativo tanto del Estado Mexicano como de su
institucién religiosa. En este sentido resulta interesante la
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observacidén del socidélogo espaflol Rafael Diaz-Salazar, cuando
plantea que

“,..el 'cristianismo de liberacién' es uno de los componentes
culturales de los movimientos que alientan una sociedad civil
contraria a la sociedad corporativa. Los grupos que se
inspiran en él parten de la conviccidén de que una sociedad
civil alternativa fuerte va minando progresivamente la
dominacién del Estado. En la creaci6én de esta sociedad es
vital romper el consenso en el que se apoya dicha dominacidn
y crear una nueva voluntad colectiva; para ello es
impresincible generar una ‘'catarsis' que favorezca la
sustitucién de los intereses econdémico-corporativos por otros
ético-politicos;" (Diaz-Salazar pp.410-411)

Sin embargo, en los hechos uUnicamente es el Estado la
instancia que estos cristianos enfrentan desde la oposicidn.
Si bien es cierto que la relacibn con su jerarquia
eclesidstica resulta conflictiva precisamente por sus
demandas de mayor participacién y autonomia, es muy dificil
que se llegue a revelar porque, finalmente, pesa mas el
principio de unidad.

- La democracia en log catélicos inspirados en la Doctrina
Social de la Iglesia.

Para comenzar este tema partiremos de los pocos estudios que
hasta ahora se han llevado a cabo sobre este sector de la
Iglesia.

La investigadora Estela Sdnchez Albarrdn ha planteado que la
participacién politica de las organizaciones catélicas que
ella denomina "conservadoras" se ha incrementado en los
dltimos afios, principalmente en el norte del pais. Sin
embargo asegura que los alcances y dimensién polfitica de las
acciones de los grupos laicales son aidn limitados, dadas las
medidas disciplinarias que impone la propia jerarquia para
mantener el control sobre sus fieles y evitar confrontaciones
con el Estado. Para esta autora, los laicos son utilizados
por la jerarquia "sdlo cuando le conviene ejercer presién y
hacer demostraciones de fuerza", y por tanto son paralizados
"cuando existen bases de entendimiento con las autoridades
gubernamentales, como sucede en la actualidad." (S&nchez
Albarrén p.17) Desde luego la jerarquia siempre ha tratado
de capitalizar este tipo de organismos pexro habria que
recordar que por un lado, no cuenta con mecanismos
suficientemente eficaces para ello, y por otro, en todo tipo
de agrupacién catdlica ha existido cierta preocupacién por
mantener su autonomia.

Por el contrario, en un articulo publicado en 1988, titulado
"Iglesia y derecha en México", los investigadores Manuel
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Canto y Javier Riojas encuentran que organizaciones como
Dios y Montaiia, Movimiento Familiar Cristiano y Cursillos de
Cristiandad, entre otras, tienden a ser cada vez mis débiles,
a pesar del apoyo que reciben de la jerarquia de su
institucién eclesial. Estos autores advierten que no es en
los partidos en donde se encuentra el vinculo mds fuerte
entre sectores de la jerarquia catdlica y la derecha
mexicana, sino en organizaciones sociales, entre las que
destacan por su beligerancia el Opus Dei, la Unidén Nacional
de Padres de Familia, Pro-Vida, la Universidad Autdénoma de
Guadalajara y la Universidad Popular Autdnoma del Estado de
Puebla, ademis de la Unién Social de Empresarios Mexicanos.
Sin embargo, Canto y Riojas han llegado a plantear que si
bien se habla de un auge de la derecha catdlica, éste es en
realidad aparente, debido a la caducidad de sus dirigentes,
su incapacidad de adecuacién a la realidad del presente, la
pobreza conceptual de su discurso y el alejamiento de éste
(acorde con la Doctrina Social de la Iglesia) respecto al
discurso de la derecha secular (neoliberal) ({(Canto y Riojas).

Por dltimo, en un andlisis de la situacién de la Iglesia
Catdélica en México elaborado en 1990, Manuel Ceballos Ramirez
asegura que después del Concilio Vaticano 1II y de la
Conferencia de Medellin "la Iglesia catédlica mexicana dejé de
ser la tutora de organizaciones sociales, laborales,
politicas, e incluso, ideolégicas..." (Ceballos 1990 pp.5-6)
Ceballos Ramirez, especialista en el catolicismo social en
México, resulta bastante critico cuando hace referencia a
este tipo de organizaciones. Afirma que las escuelas
catélicas actualmente ge limitan a ser "egcuelas
particulares" y las universidades, si bien en algunos casos
gse han abierto hacia una concepcién mds pluralista, en otros
ge trata dnicamente de escuelas profesionales destinadas a un
sector particular de la sociedad. Por lo que respecta a las
organizaciones mis significativas, como la Accidén Catélica,
el autor congidera que también han decaido, y sobre las
organizaciones de carfcter popular advierte que "Lo que pudo
haber sido un movimiento obrero emergido del sindicalismo
cristiano, hace varios decenios que quedé reducido a
agrupaciones rituales y piadosas, y quienes inspirados en el
cristianismo han tomado en serio reivindicaciones sociales y
laborales, son desconocidos por la Iglesia, cuando no
anatematizados." (Ceballos 1990 p.7)

Ciertamente la vigencia de agrupaciones identificadas con la
Doctrina Social de la Iglesia, entre las que se encuentran la
Accién Catdélica Mexicana, el Movimiento Familiar Cristiano,
los Caballeros de Colén, Cursillos de Cristiandad, etc.,
(S&ncehz Albarrén pp.29-30) ha sido cuestionada por diversos
autores, Pero a pesar de su debilitamiento no habria que
soslayar el hecho de que probablemente nunca han dejado de
funcionar como semilleros de importantes militantes polfiticos
y, como vefamos al principio, en el contexto aqui planteado
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se han visto impulsadas preferentemente por el mismo Papa
Juan Pablo II.

Por lo que se refiere a la participacién en la vida politica
de sus miembros, ésta se ha dado fundamentalmente a través de
los partidos que sustentan una doctrina coincidente o
inspirada en la que propone el magisterio de la Iglesia. Los
casos concretos como sabemos son el Partido Accidén Nacional
(PAN), cada vez mas importante en la vida politica del pais,
pero también cada vez mds secularizado, y el Partido
Demécrata Mexicano (PDM)), actualmente en declive. '

En las conclusiones de los talleres del congreso "México a un
siglo de Rerum Novarum (1981-1991)" se constata que en
repetidas ocasiones se habia hecho referencia a la
vinculacidén entre fe y politica y al papel que debia jugar la
doctrina social en la construccidn de nuevos ambientes. Entre
log valores que contemplaban como importantes para favorecer
se encontraba "la necesidad de una cultura democritica" que
posibilitara la participacién de todos los miembros de 1la
sociedad "para generar bienes piblicos o comunes y, con ello,
contribuir a lo que la Iglesia define como Bien Comin." La
cultura democrdtica era entendida como el hacer de la
democracia una forma de vida y no sdlo un sistema de
gobierno." (VV.AA. 1991 p.455) Pero a diferencia de los
cat6licos anteriormente analizados, se opusieron a la
concepcidn democrdtica entendida como el consenso popular por
considerar que éste "puede degenerar en dictadura de la
mayoria". Propusieron entonces que se fundamentara en "la
verdad y el bien objetivos" sin negar que debia favorecer
principalmente a los méds pobres de manera subsidiaria,
(Pastor 1991 p.28)

En coincidencia con los sectores de la Teologia de la
Liberacién, se propuso construir una democracia no limitada a
lag formas de representacidén, sino directa, y dar a este
concepto un contenido “"valoral, histérico y cultural”.
(Castillo Peraza 1991 p.189)

Coincidieron también en considerar como el &mbito de accidn
privilegiado el de la cultura politica. Uno de sus propdsitos
fundamentales es precisamente "Promover la formacién de una
cultura democritica en las instancias educativas, medios de
comunicacidén y cuerpos intermedios." (VV.AA. 1991 p.456)
Este tipo de sociedades, en consonancia con el proyecto

“mmmqmmanmwwobwmqumMammdMme®MMWomMMMMumMmWMMu
como Pax Romana Intemacional y la Accién Catélica, han sido tanbién Presidentes Nacionales del PAN,
Algunos de ellos serfan José Gonzilez Torres (Pax Romana), Efrain Gonzalez Morfin, Alfonso Ituarte Servin
y ¢l excandidato a la Senadurfa en las elecciones de 1991, Abel Vicencio Tovar (Accidn Catélica Mexicana).
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papal, cobra gran importancia. De hecho, en el documento de
la reunidén se propone trabajar para que lleguen a sger
"legitimas representantes de sus representados tanto en el
&mbito laboral como empresarial, profesional, civico,
religioso, cultural, educativo, politico, etc.." (Castillo
Peraza 1991 p.189)

Si bien desde el cristianismo de la liberacién no se llegaron
a proponer entonces medidas juridicas para avanzar en este
sentido, los catélicos de la Doctrina Social de la Iglesia
(DSI) insistieron en la importancia de la lucha por el
"perfeccionamiento juridico positivo" para que se lleve a
cabo una divisién de poderes adecuada. Hablan de la urgencia
de perfeccionar también el reconocimiento y promocién de los
derechos humanos y de la necesidad de normar con voluntad
democrdtica los procesos electorales.

A diferencia de quienes hacen hincapié en la critica a la
politica econdémica del régimen por considerar negativas sus
congecuencias en los gectores populares, el principal motivo
que impulsa a este sector a luchar por la democracia es su
inconformidad con la casi omnipotencia y omnipresencia del
Estado Mexicano.’” En el Congreso antes mencionado se llegd a
plantear como uno de los desafios mis importantes, el "poner
coto a nuestro ya engafioso presidencialismo, asi como a la
arbitrariedad que de éste se deriva". {Castillo Peraza 1991
p.188) En coincicencia con algunos clasicos del liberalismo,
su objetivo primordial consiste por tanto en poner limites al
Estado, Se pretende de nueva cuenta que sSean las
organizaciones - intermedias (sobre todo las dirigidas por
estos catélicos), las encargadas de desempefiar muchas de las
funciones que actualmente controla éste, de tal manera que se
lleve a cabo el proyecto eclesial que se sustenta desde el
Vaticano con la Iglesia como garante de la sociedad." Segtin

? Dentro de las principales luchas de la fraccién conservadora catdlica esidn las que se oponen a ciertas
politicas de salud (las medidas para prevenir el SHDA, el control natal, etc.) y al control de la educacion (el
articulo 30. Constitufconal y los libros de texto principalinente). Pero en 1991 cobraron especial importancia
las demandas a las reformas constitucionales referentes a la religion y a In Iglesia, que la jerarquin ha
priorizado y desde hiace algunos afios ha promovido el PAN, En este afio dicha demanda fue 1ambién apoyada
por algunos dirigentes de organizaciones laicas conservadoras, aunque probablemente predominé el silencio al
respecto.

Ysnchez Albarrén afirma que "Como defensores de la ideologfa clerical, contenida en documentos papales o
episcopales, como defensores de las posturas del clero en torno a asuntos politicos y como parte componente
del engranaje social que sirve de vinculo entre la Iglesia y el Estndo, los clubes, asociaciones, unlones,
confederaciones, etc, integrados por laicos, cumplen funciones propias de ‘agrupaciones intermedias', con
capacidad de organizar y participar en foros en los que se llegan a discutir asuntos de interés naclonal, como la
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Sdnchez Albarrdn se puede hablar de ciertos logros al
respecto, ya que, aunque no formalmente, algunas de estas
organizaciones se han convertido en 6rganos de consulta del
Estado. (Sdnchez Albarrdn p.32)

Como vimos anteriormente, el referente fundamental de estos
sectores es el magisterio de la Iglesia, entendido
fundamentalmente como la visién de Juan Pablo II.
Permanentemente se retoman las palabras de las enciclicas
sociales de los papas, principalmente del actual pontifice.
En este gentido resulta especialmente interesante la
recuperacidén que hace el destacado panista Carlos Castillo
Peraza de la enciclica Centesimus Annus cuando afirma que
"Casi podria decirse que basta seguir este texto (el capitulo
V) para advertir cudles son los desafios socio-politicos que
el México de hoy nos plantea." (Castillo Peraza 1991 p.188)

En consonancia con el actual Jefe de la Iglesia, desconocen
el problema de los intereses contradictorios planteado no
s6lo por el marxismo sino por algunos liberales
contractualistas, y ©proponen la construccién de una
"conciencia de la interdependencia®.

Por lo que se refiere a la democratizacién de la Iglesia, en
el documento antes mencionado se afirma que "la Iglesia
aprecia el sistema de la democracia" (VV.AA. 1991 p.456) pero
en general predomina una actitud que no cuestiona la
estructura vertical y autoritaria de la institucidén eclesial.
Es decir, no hay la intensién de trasladar este valor de la
sociedad secular al dmbito de la vida religiosa, a pesar de
que de su concepcién cristiana se derive un modelo polfitico a
construir.

Estos catdlicos consideran una falta de respeto y una
intromisién que no les compete, el prgponer un sistema
democratico para el interior de la Iglesia.

En otro orden de ideas, merece especial atencién revisar la
presencia del fendmeno religioso en el Partido Accién
Nacional (PAN) dado su auge en el contexto politico de México
aqui considerado.

Es de todos conocida la sgimpatia de algunos panistas con
miembros de la jerarquia eclesidgtica y de determinados

educucion, Ia cultura, la salud piblica, contribuyentdo a materializar, aunque aiin con limitaciones, la ofensiva
clerical en contra de politicas piblicas que giran en tomo a los temas arriba citados.” en Albarrdn p, 26

"' Sanchez Albarrén considera que "A diferencia de los seglares agrupados en las CEB, las organizaciones
laicales 'tradicionales' manticnen, una relacién de dependencia con respecto a sacerdotes y obispos, aceptando
como ‘normal' su condicién de *subordinacion’, en tanto que estos dltimos acogen con paternalismo su tarea de
brindar asesorfa espiritual (que muchas veces es politica) haciendo que sirvan a sus intereses."(1bid. pp.25-26)
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ohispos con esta fraccién politica (*), ain embargo 1la
presencia de una mayorfia Catbélica en ella no implica
necesariamente que se trate de un partido de la Iglesia. De
hecho se puede decir que el avance de égte en el escenario
politico, se debe al pragmatismo de sus actuales dirigentes
en detrimento de la fidelidad a su Jdoctrina. Ello ha dado
como resultado un partido cada vez mds secularizado y por
tanto con wayor pluralismo religioso al interioxr de sus
filas. Resgulta interesante notar que a principios de los
noventa no sdlo pertenecian a este organismo personas que se
congidexban ateas, sgino que el presidente municipal de
Mazatlén, Humberto R&Ais, de origen panista, era miembro de
una  institucién eclesial no catdlica ". Pero esta
secularizacién ha costado una importante divisidén interna
(tal vez la mis profunda en su historia), en la que la
fraceién disidente, que reivindica los valores originarios
del partido se ha separado para intentar constituir una nueva
fraccibn politica de perfil democrata cristiano.

Ello explica, como afirman Canto y Riojas, el que desde el
triunfo del neopanismo se abriera la posibilidad de un
desencuentro ideolégico entre la jerarquia simpatizante con
el PAN y el nuevo modelo que éste viene siguiendo.

Pero habria que congiderar también la actitud de la jerarquia
catblica, ya que pareciera que su intransigencia e intento de
control, producto del temor por la autonomia de los laicos,
estd resultando contraproducente y por ello tanto catélicos
del cristianismo de la liberacién como cat6licos hasta hace
poco acriticos de la jerarqufa, tienden a incrementar sus
cuestionamientos. Por ejemplo, seguramente a gran cantidad de
catélicos militantes o gimpatizantes del PAN no les agradé el
que en las elecciones de Chihuahua en 1986 el Delegado
Apostélico prohibiera a los obispos de esta entidad la
sugpensién de los cultos como protesta contra el f{raude
electoral, y por ello se oponen al nombramiento de obispos
coadjutores con derecho a sucesién que viene déndose en

® Barranco y Pastor, Poxr otro lado, Abel Vicencio Tovar, en
un articulo sobre la participacién politica del clero en
México, deja ver esta compatibilidad: *... a partir de 1981 y
durante las duras batallas electorales en el norte del pais
exitosas para el PAN, especialmente la de Chihuahua en 1983,
tanto el Comité de la Conferencia Episcopal Mexicana como
diversos obispos, han roto un silencio que habia
desconcertado a los catdlicos en los tdltimos decenios."
(Tovar, Vicencio en Molina Pifieiro, Luis J. p.219)
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aquellas didcesis que cuentan con obispos combativos ante el
Estado. Esta inconformidad y la creciente distancia entre la
doctrina social de la Iglesia y los nuevos postulados
panistas aparecen reflejados en las palabras del expresidente
de la Accibén Catélica Mexicana, Abel Vicencio Tovar, quien
como candidato del PAN a la Senaduria en 1991 opind que

"Los miembros del clero, ocupan su lugar como dignatarios
eclesidsticos en el proceso de la evangelizacién de la
cultura, pero tienen una minima injerencia e influencia en la
politica del Estado mexicano y en la politica partidista. Asi
-agregé-, los principales agentes de cambio en una sociedad
plural no estdn estrictamente representados por la
jerarquifa." (Tovar p.219)

Desde el PAN la participacién de los catdlicos en la lucha
por la democracia se limita a la bisqueda de libertad para
elegir y decidir un gobierno que se oriente por los
principios de la justicia y la libertad. Su objetivo
primordial se restringe por tanto al respeto al voto, a pesar
de que el Secretario de Prensa de este partido Partido ha
advertido que la participacién en las elecciones de 1991 tuvo
como fundamento para todos los panistas la bisqueda del
repeto a la persona humana por el hecho de ser hijo de Dios."

G) El Espacio de Lalcos en la IV Apsamblea General del
Episcopado Latinoamericano (1992). Una reaccidén al dominio
vaticano.

Por lo que se refiere a la violacién de los derechos humanos
al interior de la Iglesia cabe mencionar la participacién de
laicos cat6licos en la IV Asamblea General del Episcopado
Latinoamericano, que se realizé en 1992 con la intencién de
conmemorar 500 afios de Evangelizacidn en América Latina.

Ante un panorama eclesial endurecido desde el Vaticano, en el
que se reforzaba el autoritarismo, resulta interesante el
caso de un sector laico de la Iglesia en México que se
organizd como resistencia a los mecanismos de control
jerdrquico durante esta IV CELAM.

Desde la Asamblea General del Episcopado Latinocamericano
realizada en la ciudad de Puebla en 1979, un conjunto de
organismos laicos inspirados en la Teologfa de la Liberacién,
se coordind con la finalidad de ofrecer a los medios de
comunicacién informacién sobre el evento. En esa ocasién
lograron proggrcionar una plataforma a los obispos

" Entrevista con Alberto Loyala, Secretario de prensa del PAN. 30 de marzo de
1992.
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latinoamericanos de claro compromiso con los sectores wmés
desfavorecidos de la sociedad.

Esta experiencia fue el antecedente para que, afios mds tarde,
a partir de reflexiones y acciones conjuntas en coyunturas
eclesiales y politicas importantes (como las visitas del Papa
Juan Pablo II al pais), se conformara el Espacio de Laicos
(ESPLAI). Este organismo adquirié un cardcter de red de
centros de. inspiracidn cristiana al servicio de los pobres y
de los sectores eclesiales simpatizantes con esta corriente,
ya que no contaba con una estructura formal. Al ESPLAI
pertenecian: el Centro Antonio de Montesinos (CAM), el Centro
Nacional de Comunicacién Social (CENCOS), el Centro Regional
de Informacién Ecuménica (CRIE), el Centro de Estudios
Ecuménicos (CEE), Servicio de Paz y Justicia-México (SERPAJ),
la Coordinadora Nacional de Comunidades de Base (CEB'S), el
Centro de Reflexidén Teoldgica (CRT), Servicios de Informacidn
y Educacién para la Accibén Comunitaria (SIEPAC) y Servicios
de Informacién Procesada (SIPRO).

El afio de 1991 el ESPLAI contacté a centros similares de 6
paises de América Latina con la finalidad de organizar un
proyecto de andligis, produccién y difusién respecto a los
problemas en la Iglesia y de América Latina y los nuevos
temas de discusidén que se tratarfan durante la IV CELAM en
Santo Domingo en 1992,

Acudieron al 1llamado organismos de Argentina, Chile,
Colombia, México, Nicaragua y Replblica Dominicana.

Se formé entonces el Colectivo Latinoamericano de Servicios
Especiales de Comunicacién (CLASEC) cuyas actividades
consistieron en: la elaboracién de un boletin informativo y
de andlisis para la prensa, "Servicios Especiales de
Comunicacién" (SEC), y la organizacién y realizacién de
conferencias de prensa donde se diera a conocer la situacién
de la Asamblea Episcopal y se debatieran los temas de mayor
controversia.

La Asamblea General de la CELAM se caracterizdé por su
hermetismo. Ante la queja de la prensa acreditada que no
tenia el acceso suficiente a la informacién sobre lo que
ocurria en el evento y ante la acusacién por parte de
miembros de la jerarqufa catdlica a algunos medios de
distorsionar la informacién, en el boletfn del CLASEC se
planted lo siguiente:

“Uno de los problemas centrales que plantea la sociedad
moderna, ante la ausencia de modos de vida y cosmovisiones
inicas y excluyentes, es Jjustamente el asunto de la
comunicacién... La que ... para poder realizargse reclama la
ausencia de dominacién. Reclama reconocer gque en el mundo
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contemporaneoc la condicidén para que los discursos se hagan
creibles pasa por su capacidad de argumentacién, de sostener
ideas razonables y razonadas"

Y ante una serie de preguntas que se plantean al Episcopado
Latinoamericano el SEC afirma:

"Tadas estas interrogantes claman por respuestas, reclaman
mucha inteligencia y capacidad de argumentacién para evitar
caer en el riesgo de una Iglesia que pudiera suponer que los
laicos estdn gdlo para callar y obedecer. De esta capacidad
nadie se puede eximir ... debieran tenerla aquellos que,
manifestando su intencién de ser portadores de la
"modernizacién® de la Iglesia Latinoamericana -cuando afirman
que las tradiciones del magisterio latinocamericano son sélo
coga del pasado- descalifican sin argumentos a la vez que, en
los hechas, niegan la posibilidad de didlogo con una sociedad
gue, precisamente por su aspiracién a la pluralidad y a la
democracia, tiene que darle un lugar especial a la
comunicacién con ausencia de dowinacidén." (SEC No.9. 22 de
octubre de 1992. p.1)

El hermetismo de la Asamblea gue se encontraba fuertemente
controlada por la diplomacia vaticana y el nivel de andlisis
que se logré fueron factores que contribuyeron para que el
proyecto el CLASEC fuera un éxito. Gracias a su boletin de
informacién y andlisis y a sus Conferencias de Prensa, en las
que llegaron a convocar a importantes especialistas y a mayor
ndimero de medios de comunicacién que los mismos obispos,
presionaron a la jerarquia catbdlica a informar sobre lo que
estaba sucediendo en la Asamblea Episcopal y fue posible dar
cuenta de que el conflicto intraeclesial en esta ocasién
consistibé, ya no en la tan debatida hasta entonces “"opcidn
por los pobres sino en el control vaticano, Al respecto el
CLASEC concluy6:

"Cada reunidén del episcopada latinoamericano ha. sido
influfda, a la vez que ha tenido un efecto directo sobre las
diferentes coyunturas en las que se ha realizado. Medellin
fue la resonancia del Concilio Vaticano II en AL, Puebla fue
de hecho el inicio del pontificado de Juan Pable II. Falta
tomar un poco mis de distancia en el tiempo para valorar
adecuadamente cudl es el contexto que incide sobre Santo
Domingo. Tal vez no sea del todo infundado pensar que lo
ocurrido sea el inicio de una etapa de transicibén de la
Iglesia y de su vinculo con la sociedad, gue, como ocurre en
estos momentos, por ahora s6lo presenta los rostros de lo que
va quedando atrxds y que en el futuro proximo habrd que
erradicar como condicién para poder avanzar. Pensamos sobre
todo en el autoritarismo interno que en su decadencia hace
esfuerzos por reafirmarse." (SEC No.12. 28 de octubre de
1992)

124



CONCLUSIONES

Cuando contemplamos la participacién politica de los
cristianos en la historia de México, vemos que 8i bien ha
egtado condicionada por diversos factores como los
lineamientos del Magisterio de la Iglesia, la situacién
politica de la jerarquia catélica mexicana, las corrientes
tebricas de la época y el contexto histérico del pais, cuenta
con una dindmica propia. Es decir, ni Gnicamente el Vaticano,
ni sélo el episcopado mexicano ni las puras teorias vy
corrientes politicas determinan su accién. Ciertamente, en
cada etapa de su historia todos estog factores la condicionan
y alguno pesa wds que los demds. Por ejemplo, durante el
catolicismo social fue la Enciclica Rerum Novarum del Papa
Ledén XIII el motor de los catblicos organizados; sin embargo,
la militancia en el Partido Catdlico Nacional y los futuros
partidos en que derivé esta accidén social, se oponia a los
lineamientos del Papa:

"En  las circunstancias actuales hay que emplear esta
expresién (Democracia Cristiana) quiténdole todo sentido
politico y no atribuyéndole mds significado que el de una
accién cristiana beneficiosa para el pueblo" (Enciclica
Graves de comuni. Cit. por Canto. 1995 p.5)

Eg decir, el Pontifice Romano impulsaba la accidn social pero
no la politica.

Las diferencias entre militantes laicos y la cabeza de la
Iglesia son audn wmés claras, como hemos visto, en el caso de
los catélicos identificados con la Teologia de la Liberacidn.

“Atenta especialmente contra la unidad esa desviada posicidn
teolégica que pone el acento de modo unilateral sobre la
liberacién de las esclavitudes de oxden terrenal vy
temporal..." {(Actitudes eclesiales y orientaciones pastorales
para la tarea evangelizadora" Alocucién del Santo Padre a los
obispos de Uruguay, 8 de mayo de 1988).

Por otro lado, resulta interesante notar cfmo el compromiso
social de los catélicos en México histédricamente se ha visto
condicionado por las relaciones que se establecen entre
importantes miembros de la jerarqufia eclesidstica y el
gobierno mexicano. Ejemplo de ello es la orientacién de
organizaciones laicas como las del catoliciamo social que se
expandieron durante la dictadura de Porfirio Diaz, el Partido
Catélico Nacional de la segunda década de nuestro siglo, la
Guerra Cristera de fines de la segunda mitad de los veinte,
el modelo de Accién Catélica que predomind durante tres
cdécadas (de 1930 a 1960) y el nuevo catolicismo social
anticomunista de los sesenta.
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Los investigadores de este tema coinciden en destacar que la
jerarquia eclesifstica ha pretendido conformar un laicado que
sirva como 8u ‘'brazo largo" de manera que respalde e
implemente las actividades que vrealizaba la institucién
(ACIM, CNL, etc.) y no un sector participante y autdénowmo.

Segin el investigador Oscar Niafiez, la iglesia catdlica en
México, ademds de ser profundamente clerical, "Ha estado
también fuertemente centralizada en un episcopado
conservador, profundamente dependiente del Vaticano" vy
después de la guerra cristera, "ha manifestado una gran
preocupacién por evitar todo conflicto con el Estado". Nuflez
considera que "sin la presidén de masas politizadas que la
hayan obligado a tomar partido como sucedid con los
Episcopados de América del Sur, se ha sostenido siempre al
punto de vista social un desarrollismo demdcrata-cristiano,
que no ha aceptado que sus organigmos de accién vy
organizacién, tales como los 'Secretariados Sociales', vayan
mds alld de politicas sociales tibias." El investigador
advierte que, encabezada por obispos centralistas, la
Conferencia del Episcopado Mexicano se ha preocupado
principalmente por problemas intereclesidsticos y por
implementar una pastoral = "centrada en los problemas
espirituales" y por ello “Medellin y sus importantes
orientaciones sociales no son en general (para el episcopado)
un punto de referencia." (Nifiez p.188)

Como hemos visto, las organizaclones més independientes, como
las que se resistieron a ser integradas a la AC después de
los arreglos del 29 y, posteriormente el MFC y el SSM,
rechazaron formal o tAcitamente las relaciones entre clero y
laicado impuestas por la jerarquia eclesidstica,

Vemos entonces que son también los laicos quienes, al
interior de la Iglesia, menor control por parte de la
jerarquia sufren y que, cuando sus autoridades eclesiales
realizan acciones reprobatorias, llegan a la critica y a la
rebelidén. Tres ejemplos en diferentes periodos de la historia
dan cuenta de ello. Por un lado estén los organismos que no
se adhirieron a la AC después de la Guerra Cristera, por
otro, el conjunto de instancias que cuestionaron la nueva
legislacién y la actitud del Nuncio BApostélico ante las
reformas constitucionales de los articulos 3o, 50, 27 y 130,
y por dltimo, la iniciativa de comunicacién para la Asamblea
Episcopal de Santo Domingo.

Para Roberto Blancarte, la experiencia de lucha de poder que
experimentaron las organizaciones laicas a mediados del
presente siglo sirvié para conformar, en el mediano plazo,
“una conciencia critica eclesial, sobre todo en lo relativo a
la sociedad." Si bien la generalidad de los obispos se opuso
a las visiones que proponfan, un pequefio grupo de ellos
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aceptd alugnas tesis criticas, sentando asi las bases para,
posteriormente, relanzar algunas de sus ideas al resto de la
sociedad. (Blancarte. 1992 pp.291-292)

Por otro lado, si bien el Vaticano y la jerarquia
eclasidstica han condicionado en buena medida la
participacién politica de los laicos al dirigir su militancia
sobre la base de lineamientos doctrinales, éstos no han sido
inmunes a corrientes sgociolégicas y politicas distintas,
algunas de ellas, como el liberalismo y el marxismo,
consideradas por el magisterio como enemigas de Dios y de la
Iglegia.

Ello ha repercutido en el tipo de organizaciones en las que
participan. Tenemos las organizaciones politicas cuya
fundamentacién es cristiana, como log partidos Catdlico
Nacional y Demécrata Mexicano; y las orgaizaciones laicas,
geculares, plurales, que van desde el Partido Accidédn Nacional
hasta las organizaciones de izquierda. Al respecto Manuel
Canto afirma:

"Lo que hace que la participacién politica de éstos
(catélicos) sea vista con una mirada especial, y por tanto se
constituya en un objeto especifico de estudio es, ya sea el
hecho de 1la participacién politica en organizaciones
especificamente cristianas ... o bien, el fenémeno mucho mis
novedoso de la explicitacién de una ética cristiana en una
participacién politica en organizaciones no cristianas e
incluso en organizaciones inspiradas en perspectivas
politicas que '~ -hasta hace wunas tres décadas- fueron
congideradas como anticristianas por excelencia; fendmeno
esporddico en Europa, pero bastante frecuente en América
Latina al grado de deespertar una amplia curiosidad vy
necesidad de conocerlo." (Canto 1995. p.31)

En este trabajo encontramos tres corrientes tedéricas que a lo
largo de la historia han jugado un papel importante en la
participacién politica de los catélicos por ser los
referentes de su accidén. Estas son: el integrismo (evidente
en la LNDLR, la UNS, el MURO, la UNPF y Pro-Vida, entre
otros), el catolicismo social (contemporaneo de la dictadura
de Porfirio Dfaz y 1la Revolucién Mexicana, fuente de
ingpiracién del Secretariado Social Mexicano en auge,
presente por muchos afios en el Partido Accién Nacional,
ademds del PDM y actualmente reimpulsado por el IMDOSOC) y el
cristianismo de liberacién, presente en las. comunidades
eclesiales de base, en centros de formacién y comunicacidén y
que m&s que en organizaciones es visible en los cristianos de
izquierda.

Todos estos factores muestran que, si bien los laicos
organizados en México no han logrado recuperar la importancia
politica que tuvieron en tiempos del catolicismo social, son
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un sector eclesial especialmente interesante por sus &ambitos
de accién. Esto es, a diferencia de la jerarquia eclesidstica
y el clero en general, los integrantes de estas
organizaciones participan activamente en la dinadmica social
que se va dando cotidianamente desde el dmbito familiar hasta
los organismos politicos més variados (los partidos, las
corporaciones, las organizaciones populares, los nuevos
movimientos sociales, las ONG's, etc.). Es por ello que
impactan y son impactados por las coyunturas de manera muy
distinta a sus pastores. Sus agrupaciones eclesiales son mds
afectadas por una sociedad secularizada y por ello cuentan
con mayor capacidad para incidir en la misma.

En este sentido, la demanda de respeto a los derechog humanos
y particularmente el reclamo democritico que a fines de la
década pasada contribuyé a 1la transformacién del orden
internacional y que en México dié lugar a un importante
cambio al interior del sistema de partidos, afectd también a
ciertas organizaciones catélicas, llevando a algunos de sus
integrantes a replantear sus posturas ante la cuestidn
electoral y a proponer, por tanto, nuevas preguntas sobre la
necesidad del didlogo y la tolerancia en su reflexién
religiosa y en su participacién polfitica (calificadas por
muchos como intransigentes).

Probablemente una de las diferencias mds profundas de 1los
laicos catélicos que a partir de su reflexién religiosa
participan en la vida politica del pais, es el lugar que le
otorgan a la religién en su participacién politica y el papel
de lo politico en los espacios religiosos, es decir, la
concepcidén de la relacidn religién y politica, que, como
vimos al inicio de este trabajo, lleva a la consgideracién o
no de la autonomfa de cada uno de estos &mbitos. Algunos, en
congonancia con los lineamientos del Pontifice Romano,
considerardn que los modelos polfticos deberdn derivarse de
sus concepciones crigtianas.

“El Papa Juan Pablo II, a lo largo de su amplisimo
magisterio, ha insistido en que los miembros de la- Iglesia
definan claramente, en el pensamiento y en la actividad, su
identidad cristiana y catélica en medio del mundo pluralista
en el que viven." (0limén 1989 p.13)

Otros, en cambio, unicamente ejercerdn un juicio &tico ante
la realidad social y por tanto no intentarén derivar de sus
concepciones religiosas una opcién politica obligada ni
dependerd su participacién en la lucha por el poder de la
institucién eclesial.

"Los cristianos coincidimos con la democracia, sencillamente
desde nuestra vivencia ética y vocacidén comunitaria, porque
es un valor y un derecho humano...La historia del pais nos ha
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salvado de la tentacidén de la 'democracia cristiana', la que
desde una visidn evangélica e histérica no parece ser ni lo
uno ni lo otro, Es mejor que la participacién de los
cristianos se siga dando como ciudadanos al seno de 1los
diferentes procesos sociales y sus instancias, é&stos
agrupados y definidos por lo social y no por lo eclesial. Es
la hora de vivir la fe en la democracia." (Llamamiento)

Sin embargo, como hemos visto, en este fin de milenio, cuando
los sistemas modernos se encuentran ya desgastados, los polos
de izquierda y derecha catélicos se han incorporado a las
luchas democréticas desde diferentes concepciones, espacios,
discurgos y estrategias pero con la misma tdctica: la
conformacién de una nueva cultura politica. Desde esta
perspectiva la batalla por alcanzar procesos electorales
limpios los hace coincidir, por ejemplo, en la denuncia del
fraude, aungue queda pendiente la unificacién para lograr
tanbién la democracia en la institucién que los congraga,
porque finalmente ello dependerd de su pujanza y calidad.

Habrfia que reconocer también que en el fondo de las diversas
concepciones democriticas de los laicos se encuentran dos
proyectos de sociedad y de iglesia, ya que contemplan como
sujetos fundamentales a sectores distintos. Para quienes se
ingpiran en la Doctrina Social de la Iglesia son precisamente
los catdélicos los llamados a construir la historia; para
quienes se nutren de la teologfa de la liberacidén son los
pobres, con sus elementos culturales, quienes ofrecen
alternativas. (Crf. Pastor 1991}

Desde 1luego 1las situaciones econémicas que enfrentan
condicionan sus opciones, sobre todo 1las de  aquellos
cristianos que experimentan un proceso de ingercidén en zonas
marginadas. En ellos la lucha por la democracia se da
fundamentalmente en la blsqueda de condiciones de vida
minimamente dignas para cilertas poblaciones, - como las
indfgenas. Por otro lado, la reivindicacién de los derechos
de los pobres los ha ido llevando a impulsar su participacién
y a transformar, no sin dificultades, sus propias actitudes
“mesidnicas" o ‘“caudillistas®. Pero probablemente 1lo
novedoso de su participacidén politica es su disposicién para
participar con sectores sociales diversos en movimientos de
cardcter amplio, como el ‘“Movimiento Ciudadano por la
Democracia® (MCD) y la Alianza Civica.

YEl cardcter ciudadano de las luchas sectoriales nos ha
mostradc con claridad que el sujeto que puede en conjunto
articular y luchar por la democracia no es otro 8ino la
propia sociedad civil... No es8 en la marginalidad, 1la
dispersién ni en la clandestinidad donde la sociedad civil
pueda hacer valerse como fuente de la legitimidad y 1la
legalidad...es fundamental que...se proponga, por todas las
vias, su mds amplia articulacién y fortalecimiento. Aasi
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aparece la necesidad estratégica de construir y construirnos
en torno de un gran eje articulador...Hoy por hoy sblo existe
un eje que puede ser al mismo tiempo unificador vy
cohegionador de la sociedad civil...es la lucha ciudadana,
conquista y contruccién, de una DEMOCRACIA INCLUYENTE de
todos los mexicanos y de sus DERECHOS HUMANOS," (Llamamiento)

En la participacién de los laicos aqui considerados en la
lucha por la democracia se ve claramente el impacto que la
sociedad secular ha logrado en espacios religiosos. Pero
también es innegable el aporte de una ética cristiana en la
vida politica nacional por parte de estos laicos, a pesar de
las limitaciones. Mucho se ha reflexionado sobre la necesidad
de participar en las organizaciones sin pretender satisfacer
intereses particulares, de entender el poder como una forma
de servicio, de comprometerse con las luchas populares, de
defender 1los derechos humanos, de incluir en la lucha
politica valores como el perdén, la fraternidad, la validez
de las dimensiones personales y afectivas, el agradecimiento,
la verdad, la tolerancia, la capacidad de autocritica, la
sinceridad, el amor a los adversarios, la esperanza, etc.

"Para los cristianos entonces la relacidn entre fe y politica
es mediada por el aspecto ético que se desprende directamente
de la fe. Aunque la concretizacidn de estos principios se da
mediante diversas opciones especificas decididas por la
experiencia y el anélisis social que cada quien realice, es
posible sin embargo afirmar que la dimensién de 1la fe
dinamiza en el pueblo pobre y creyente su valoracién vy
aspiracién de la democracia. Las trabhas estén en las culturas
politica y vreligiosa dominantes, no en 1la £fe misma."
(Llamamiento)

Parece innegable que tanto los que se inspiran en la teologia
de la liberacién como los que lo hacen en la Doctrina Social
de la Iglesia han mantenido una lucha ante el Estado que
durante mucho tiempo parecia perdida y han obtenido logros
que de una u otra manera van llevado a una nueva relacién de
poder entre la sociedad mexicana y su gobierno. La
participacién de los catélicos desde hace mucho tiempo en el
PAN es un claro ejemplo de ello.

Por otro lado, a diferencia de hace apenas unosg aflos, durante
los cuales la intransigencia caracterizé a los cristianos de
esta corriente, la aceptacién del pluralismo politico y la
heterogeneidad cultural y religiosa es una constante que los
convoca a asumir una actitud de didlogo, tanto en el terreno
politico como en el eclesial.

La nueva préctica de los cristianos permite dar cuenta de que
es en la construccién de los fragmentados proyectos de los
movimientos sociales contemporédneos donde permanece una
blisqueda de sentido por parte de los sujetos.
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Como afirma el investigador Eduardo Nivén: “Las actuales
condiciones, que muestran la existencia de cawbios profundos
en la estructuracién de nuestras sociedades, exigen fijar la
atencién en estos porcesos sobre su  potencialidad
transformadora de las estructuras ideoldégicas y culturales, a
partir de las cuales se estd dando un combate subterréneo por
imponer nuevos sentidos a la vida social y a la participacién
politica". (Nivén p.17)

Las nuevas précticas han permitido al andlisis social caer en
la cuenta de que esta blsqueda de sentido no es
necesariamente racional. De hecho, ni el comportamiento de
los sujetos ni la conformacién de voluntades colectivas ni la
constitucién de identidades y proyectos histdricos son
exclusivamente racionales. (Canto 1991)

Varios cientificos sociales, entre los que se encuentra Alain
Touraine, coinciden en percibir dentro de las nuevas
subjetividades que acompafian este proceso, nuevas identidades
colectivas y un auge de la religién como elemento presente en
la cultura contempordnea, capaz de proporcionar sentido a la
vida y a las luchas sociales.

En el caso de América Latina, el factor religioso giempre ha
sido para la sociedad un espacio del que se sgiente
propietario y en el que obtiene identidad. Lo religioso y lo
sagrado han funcionado como un refugio en tiempos de crisis,
ya que arraigan la resistencia, dan significados propios a la
accién y a la espera y se alimentan del por-venir
trascendente. {(Barranco y Pastor 1988)

Durante la crisis epocal, si bien lo religioso también ha
funcionado como instrumento de subordinacidén y fuga de masas,
como es el caso de algunas gectas y corrientes catdlicas, lo
sagrado ha llegado a adquirir nuevas vigencias, desplazando
la racionalidad moderna e integrandc nociones utépicas de la
realidad.

Esta nueva religiosidad no ge limita al pulular de
"misterios" y préacticas encaminadas a alcanzar el é&xtasis y
el encuentro con unc wismo ni a la xeligidn "light" que,
carente de dramatismo, incoherente doctrinalmente,
asistemdtica y sin compromisos personales y éticos, acepta en
las sociedades occidentales, ciertas verdades religiosas sin
confiar en la 1Iglesia, pero sin mostrar tampoco, una
hostilidad abierta hacia ella.

Si, como hemos visto, la religién estd presente en los nuevos
movimientos sociales, se puede decir, como Manuel Fernindez
del Riesgo, que éstos contienen agpectos "filo-religiosos".
En algunos de ellos es posible percibir la reivindicacién de
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una é&tica que pretende universalizarse, y una concepcidn
social, del mundo y del hombre, que va mis alld del
presentismo y la evasién de la trascendencia. (Ferndndez del
Riesgo, pp. 77-101)

"Algunos tienen una referencia explicita a las confesiones
tradicionales; en otros laten viejas resonancias de
izquierda, todog  estéan recorridos por un utopismo
pararreligioso de armonia y solidaridad mundial con los
hombres y con la Naturaleza" (Mardones, 1985, p.9)

Sin embargo, habria que recordar que en todo movimiento
social (y agui no se trata de excepciones) si bien se pueden
llegar a superar las diferencias politicas a través del
ejercicio de précticas solidarias y fraternas que den lugar a
nuevas relaciones entre los hombres, también se llegan a
reproducir actitudes intransigentes, autoritarias y de lucha
por el poder que los alejan de sus objetivos.

De cualquier manera, la conservacién de la esperanza, el
aporte de un sentido a la historia y la concepcién del poder
como un medio para servir, vividos en un contexto en el que
la polarizacién social se agudiza cada vez mis y la carencia
de alternativas para los grandes sectores desfavorecidos es
evidente, son aspectos que en la discusién contemporédnea
sobre ética y politica habrfa que considerar,

"La participacién politica es una prédctica que purifica y
amplfa los horizontes del seguimiento a Jesis. Vivimos con
fuerza la experiencia del desierto y de la esperanza a pesar
de la realidad antiesperanza reinante. Somos tentados por los
finos hilos del poder y la ambicién, al ejercer cargos, al
discutir posturas, al promover alianzas, al confrontar el
proyecto dominante, aceptamos que no siempre resolvemos con
valores evangélicos estos dilemas, pero reafirmamos nuestro
compromiso por construir un poder que auténticamente sea
gservicio". (Encuentro de cristianos en el PRD y la lucha
popular. p.7)
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APENDICE

EL NUEVO ESPECTRO DE LAS ORGANIZACIONES LAICAS
UN INTENTO DE CLASIFICACION

A) Tipologia de organizaciones seqin su actividad.

Durante los primeros aflos de la década de los noventa el
Centro Nacional de Comunicacién Social (CENCOS) elaboré una
"Tipologia de las organizaciones civicas y populares en
México, inteqgradas en organismos laicos" que consiste en lo
giquiente:

1.- Organismos eclesiales: Accidén Catdlica Mexicana (ACM),
Adoracidn Nocturna, Apostolado de la Cruz, Apostolado de la
Oracién, Asociacién Catdlica de la Juventud Mexicana (ACIM),
Club Serra de México, Confederacién Nacional de
Congregaciones Marianas, Consejo Co9nsultivo, Cursillos de
Cristianos, Equipos de Apostolado Seglar, Damas Vicentinas,
Hermandad Oblatos San Benito, Jornadas de Vida Cristiana,
Juventud Catblica Femenina Mexicana (JCFM), Legién de Maria,
Movimiento de vrenovacién en el Espiritu Santo, Movimiento
Familiar Cristiano (MFC), Movimiento por un mundo Mejor,
Orden de Caballeros de Colén, Promocién del Desarrollo
Popular, Secretariado Social Mexicano, Unidén de Cat6licos
Mexicanos (UCM), Unién Femenina Catélica Mexicana (UFCM),
Venerable Orden Tercera de Santo Domingo, Venerable Orden
TErcera del Carmen y Venerable Orden Tercera Franciscana,
ete.

2.- Organismos de Derechos Humanos: Academia Mexicana de
Derechos Humanos, Amnistia Internacional, Asociacidén
Internacional contra la Tortura - Seccidén México, Comisidn

Mexicana de Defensa y Promocién de los Derechos Humanos,
Comité Pro-defensa de presos, persequidos, desaparecidos y
exiliados politicos de México (Comité Eureka), Coordinadora
Nacional de Defensa de los Derechos Humanos. En todos estos
grupos, si bien participan cristianos, no son explisitamente
de dicha inspiracién. Existen otros de origen eclesial o
clara inspiracién cristiana: el Comité de Derechos Humanos
del Ajusco, el Centro de Estudios Jurfdicos y Sociales "P.
Enrique Gutiérrez", el Centro "Fray Bartolomé de las Casas",
el Centro de Derechos Humanos de la Sierra Madre del Sur
(Motozintla, Chis.), los comités de la Defensa de la Libertad
Indigena, en Palenque y Awmatdn, Chis., la Comisién de
Solidaridad y Defensa de los Derechos Humanos en Chihuahua,
el Centro "Miguel Agustin Pro Judrez", el Centro "Fray

Francisco de Vitoria 0.P.", el Centro Nacional de Ayuda a
Misiones Indigenas, el Centro nacional de Comunicacién
Social, el Comité Cristiano "Pueblo Nuevo", el Comité

Promotor de Derechos Humanos "P. José Guadalupe Michel", el
Centro Diocegano de Pastoral Indigena de Oaxaca,
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Derechos Humanos de Comalcalco (Tabasco), el Comité de
Derechos Humanos de Tabasco, el Centro Chololldn de Derechos
Humanos "Presbitero Francisco Herndndez", la Comisidn
Independiente de Derechos Humanos de Morelos, y el Comité de
Derechos Humanos "Sergio Méndez Arceo® en Tulancingo,
Hidalgo. (Cfr. Miguel Concha "Los Derechos Humanos en el
Conjunto Doctrinal del Vaticano II" en rev. Justicia y Paz.
No. 29, México, enero-marzo 1993. p. 40)

3,- Movimientos ecologistas: Centro de Ecodesarrollo,
Coordinadora Nacional Contra Laguna Verde Nuclear
(CONCLAVEN) , Federacién Conservacionista Mexicana, Grupo de
estudios ecolégicos (GER), Grupo de los Cien, Instituto
Auténomo de Investigaciones Ecolbgicas, A.V. (INAXIE) ,
Movimiento Ecologista Mexicano (MEM), etc.

4.~ Centros de investigacidén y de capacitacién; escuelas y
centros de formacidén; centros culturales, artisticos vy
educativos: Centro de Estudios de Pastoral Social-Caritas,
Centro Antonio de Montesinos, Centro de Estudios Ecuménicos,
Centro de Estudios Educativos, Centro de Reflexidén teolbgica
(CRT), Circulo de Estudios sobre Teologia de la Liberacién,
Confederacién Nacional de Escuelas particulares, Instituto
Internacional de Estudios Superiores, Instituto Mexicano de
Doctrina Social Catélica (IMDOSOC), Instituto Mexicano de
Estudios Sociales (IMES), Investigacién, Comunicacién e
informdtica para el Desarrollo (CIDAC), Unidén Nacional de
Estudiantes Politécnicos, Unién Nacional de Padres de Familia
8UNPF), Universidad Iberoamericana, Universidad Obrera de
México (uoM) , Universidad La Salle, Universidad
Intercontinental, etc.

5.- Medios de Comunicacién Social: Casa Unida de
Publicaciones, S.A. (CUPSA), Centro Nacional de Comunicacién
Social, A.C. (CENCOS), Centro Regional de Informacién

Ecuménica, Digtribuidora Internacional de Revistas, Libereria
Parroquial de Claverfa, Obrera Nacional de la Buena Prensa,
revista CENCOS-IGLESIAS, 'revista Christus, revista Estudios
Ecuménicos, revista Seflal, revista Misional, revista "Signo
de los Tiempos", Servicios Informativos Procesados (SIPRO),
Unidén de Peirodistas Democrdticos (UPD), etc.

6.- Organismos de produccién y asesoria; cajas popularves,
cooperativas: Despacho de Orientaciém y Asesorfa Legal
(DOAL), Digefio y Estudio de Programas (DESPRO), Frente
Nacional de Abogados Democrdticos (FNAD), Jaragua, A.C.
Gestora Yy Asesora de Proyectos, Unién de Empresarios
Catblicos (UDEC), Unidén Nacional de Profesionistas (UNP),
Unién Social de Empresarios Mexicanos (USEM), etc.
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7.- Sindicatos, movimientos obreros y laborales, movimientos
de apoyo a trabajadores migratorios: Asociacién de
Trabajadores Sociales Mexicanos, Asociacidn Nacional
Guadalupana de Trabajadores Mexicanos, Coordinadora Nacional
de Trabajadores de la Educacidén (CNTE), Frente Auténtico del
Trabajo (FAT), Juventud Obrera Catélica (JOC), Movimiento de
Trabajadores Cristianos, Mujeres en Accién  Sindical,
Sindicato Independiente Nacional de Trabajadores de la
Industria del Hierro y Acero (SINTIHA), Mesa Obrera del
Movimiento de Cristianos Comprometidos en las Luchas
Populares (MCCLP), etc.

8.~ Movimientos de campesinos e indigenas: Central
Independiente de Obreros Agricolas y Campesinos (CIOAC),
Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas (CENAMI),
Comité de Unidad Campesinas (CODUC), Coordinadora Nacional de
Pueblos Indios (CNPI), Coordinadora Nacional Plan de Ayala
(CNPA), Unidén General Obrero, Campesina y Popular (UGOCP),
etc.

9.- Movimientos urbano-populares: Asamlbea de Barrios,
Comunidades Eclesiales de Base, Coordinadora Nacional de
Movimientos Urbano Populares (CONAMUP), Equipo Pueblo, etc.

10.- Frentes regionales o estatales, coordinaciones
regionales o estatales: Centro de Coordinacién de Proyectos
Ecuménicos (CECOPE), Enlace, Comunicacién y Capacitacién
A.C., Espadio de Laicos (ESPLAI), Frente Nacional Contra la
Represidn, Frente Nacional de BAbogados Democréiticos,
Movimiento de Cristianos Comprometidos en las Luchas
Populares, etc.

11.- Organismos de solidaridad: Asociacién Mexicana para las
Naciones Unidas (AMNU), Comité Cristiano Internacional de
Solidaridad latinoamericana "Mons. Oscar A. Romero", Comité
de Madres, familiares de presos, desaparecidos y asesinados
politicos de El Salvador "Mons. Oscar A. Romero", Comité de
Solidaridad con Grupos Etnicos Marginados, Comité de
Solidaridad con Haitf, Comité Mexicano de Solidaridad con la
Independencia de Puerto Rico, Comité Pro-Justicia y Paz de
Guatemala, Coordinadora Cristiana de 8olidaridad con el
Pueblo de Guatemala, Instituto de Estudios Socioecondémicos de
Honduras, Programa de Ayuda a Refugiados Centroamericanos de
SEDEPAC, Servicio, Desarrollo y Paz (SEDEPAC), Servicio, Paz
y Justicia (SERPAJ), etc.

12.- Movimientos de mujeres: Centro de Apoyo a la Mujer
"Margarita Magén" A.C., Centro de Investigacidén vy
Capacitacién de la Mujer (CICAM), Colectivo Contra la
violencia hacia la Mujer (CAMUAC), Comunicacidén, Intercambio
y Desarrollo Humano (CIDHAL), FEM, Grupo de Educacién Popular
con Mujeres (GEM), Liga Internacional de Mujeres Pro-Paz Yy
Libertad, etc.
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13.- Movimientos juveniles y de la nifiez: Asociacidén de
Scouts de México, Educacidn para el NIflo Callejero (EDNICA),
Hogares Providencia, Movimiento Estudiantil y Profesional
(MEP), Movimiento de Juventudes Cristianas (MJC), Obra para
la Proteccidén de la dJoven, Centro Juvenil (CEJUV), Hogar
Integral de Juventud, etc.

Los niveles de eclesialidad y participacién politica son
diferentes en cada uno de estos organismos, sin embargo, en
todos ellos destaca la wmilitancia y/o relacién de los
catdélicos. De tal manera que respulta dificil creer que la
militancia de los laicos estd en crisis. Probablemente las
nuevas formas de participar en la politica y Yos cambios en
la relacién jerarquia-laicos no permite distinguir su
presencia con facilidad. Sin embargo, parece innegable su
protagonismo.

B) Clasificacidn por su orientacidén politica.

En términos ideolbgicos, como hemos visto, del 8§SM y de,
organismos que tuvieron funciones similares fueron surgiendo
diferentes formas de participacién. Todos ellos recibieron la
influencia en su origen del catolicismo social pero en su
caminar fueron adoptando los diversos cambios experimentados,

no sélo en el &mbito eclesial, sino también en el de la
sociedad. Apoyados en el trabajo de Manuel Canto podemos
distinguir actualmente tres tendencias en los catdlicos

militantes:

a) Los integristas que, a pesar de las criticas a su
intolerancia, han mantenido una presencia piblica en su lucha
contra la campaila para combatir el SIDA que lleva a cabo la
Secretaria de Salud., El Presidente del organismo wds
representativo de la intransigencia catdlica en este nuevo
periodo de la historia, Jorge Serrano Limdén, del Comité Pro-
Vida, llegé a acusar al Secretario de Salud de aprovechar la
campafia antes citada para promover el homosexualismo y las
relaciones sexuales fuera del matrimonic y demandd que la
Secretarfa a su cargo se coordinara con la Iglesia Catdlica
para realizar 1la campafia. Durante esta batalla Pro-Vida
demandd que se modificara el enfoque de la Secretaria de
Salud, de manera que se sugpendiera la "promocidén del conddn"
y exigd la penalizacién del homosexualismo, el adulterio, el
amor libre, la paternidad irresponsable, el divorcio y demds
desviaciones que atentan contra la familia. (ByP p.59).
Ahora bien, aunque desgpués de 1988 mantuvo cierta presencia
piblica, ésta nunca llegd a ser tan intensa como durante
aquel aflo electoral.

b) Por otro lado estarfan los que participan en movimientos
derivados del catolicismo social y que, por tanto su fuente
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de inspiracidén es la Doctrina Social de la Iglesia. Estos
catélicos, si bien no asumen los postulados del liberalismo
en su  conjunto, han incorporado algunos de sus
planteamientos, por ejemplo, en la critica a la regulacién de
la economia por parte del gobierno. Ello se explica por su
cardcter y apoyo reducidos a lo empresarial, "nacidos mds
bien en la éptica del colaboracionismo de clases". Sus
objetivos son: la promocién de proyectos productivos en
sectores populares, la formacién de la conciencica social de
los empresarios y la difusién de la Doctrina Social de la
Iglesia desde su interpretacién, Ante el cambio en la
perspectiva ideoldgica de Accién Nacional, un grupo disidente
de este perfil ge planted crear el Foro Doctrinario, partido
politico orientado en la linea de la democracia crigtiana que
podria ser contrarrestado por organismos empresariales
inspirados en la doctrina social que apoyan las nuevas
estrategias de politica social del gobierno.

¢) Por iltimo tenemos a aquellos catdlicos que, si bien
mantienen lazos con movimientos cristianos, evolucionaron
hacia posiciones totalmente seculares. Por sus préicticas
sociales y politicas buena parte de ellos pueden ser ubicados
en la izquierda mwexicana, aunque, segin Canto, "se dan
algunos casos de organizaciones que mantienen una cercania
bastante significativa con personajes e instituciones de 1la
administracién piblica en los diferentes niveles de
gobierno". Otros catdlicos han conformado los organismos
civicos, que, a pesar de ser simpatizantes de partidos, han
optado por la participaeién desde instancias civiles, como el
Frente Cfvico Familiar de Yucatén, simpatizante del PAN, el
Movimiento Ciudadano por la Democracia, simpatizante del PRD,
etc., aunque habrfa que advertir que las organizaciones que
estos catélicos conforman reivindican su cardicter no
gubernamental (ONG), 1lo cual 1lleva a algunos a tomar
distancia de los partidos politicos. Con el paso del tiempo
su ausencia de militancia partidaria no evitard que
participen, desde una perspectiva ciudadana, en actividades
en favor de la democracia electoral a través de la
observacién de elecciones populares.

137



BIBLIOGRAFIA

Libros

- Adame Godard, Jorge. El pensamiento politico y social de
los catdlicos mexicanos 1867-1914. IMDOSOC, México, 1991.

- Arias, Patricia et. al. Radiografia de la Iglesia en
México. 1970-1978. Cuadernos de Investigacidén Social No. 5,
Instituto de Investigaciones Sociales UNAM, México, 1988.

- Blancarte, Roberto., Historia de la Iglesia en México. FCE,
México, 1992.

- Boff, Leonardo. Iglesia: Cariswma y Poder. Sal Terrae,
REspafia, 1982.

- Calvez, Jean-Yves y Henri Tincq. La Iglesia por la
Democracia. Jus, México, 1994.

- Canto, Manuel. "Los cristianos y los movimientos sociales
en México" en Canto, Manuel y Gabriel Muro (Coord.) El
estudic de log movimientos socialeg: teoria y Método, El
Colegio de Michoacén/UAM-X, México, 1991.

- Carlos Castillo Peraza. "Cambios formales y cambio real" en
Fundacidén Konrad Adenauer. México frente al nuevo siglo.
Konrad Adenauer Stiffung, México, 1993.

- Castillo Peraza, Carlos. "Desafios sociopeoliticos del
México de hoy". en VV.AA. Memoria. Congreso: México a un
siglo de Rerum novarum (1891-1991). IMDOSOC, México, 1991.

- Diaz-Salazar, Rafael. El proyecto de Gramsci. Ediciones
Hoac/Anthropos, Espafia, 1991.

- Duquoc, Christian . Ambigledad de las teologias de la
gsecularizacidén. Nueva biblioteca de teologia, Espafila, 1974

- Dussel, Enrique. Diez afios de historia de la Iglesia en
América Latina 1969-1979. Edicol, México, 1979.

- Ferndndez Buey, Francisco. "Prdlogo" en Diaz-Salazar,
Rafael. El proyecto de Gramsci. Ediciones Hoac/Anthropos.
Espafia, 1991.

138



- Ferndndez del Riesgo, Manuel. "La posmodernidad y la crisis
de los valores religiosos", en G. Vattimo (et.al.). En torno
a la posmodernidad, Anthropos, Espafia, 1990,

- Galeana, Patricia. Lag relaciones Iglesia-Estado durante el
segundo imperio. UNAM, México, 1991,

- Gomez Hermosillo, Rogelio y Carlos Zarco. El compromiso
politico de las comunidades eclesiales de base. Memoria del
Taller de Formacidén Politica para Animadores de CEBs. Regién
Metropolitana. 23-25 enero de 1987. Centro de Estudios
Ecuménicos,

- Guzmdn, Luis. Tendencias eclesidsticas y crisis en los afios
ochenta. Cuadernos de la Casa Chata No. 170. Centro de
Investigaciones y BEstudios Superiores en Antropologia Social,
México, 1990.

- Hinkelammert, Franz. La fe de Abraham y el Edipo
occidental. Dei, Costa Rica, 1991.

- III Encuentro Nacional del Movimiento de Cristianos
Comprometidos en las Luchas Populares. Memorias, Querétaro,
mayo de 1989,

~ Lechner, Norbert. Los patios interiores de la democracia.
FLACSO, Santiago de Chile, 1988.

~ Loéwy. Michael. "Marxisme et Religion. Le defi de la
theologie de la liberation", Quatriéme Internationale, No.
24, 1987.

- Mardones, José Maria. Raices sociales del ateismo,
Fundacién Santa Marfa, Madrid, 1985,

- Mardones, José Maria. El desafio de la posmodernidad al
cristianismo. Sal TErrae, Espaila, 1988.

- Mardones, José Ma. Fe y politica. El compromiso politico de
los cristianos en timepos de desencanto. Sal Terrae, Espaiia,
1993.

- Marramao, Giacomo. Poder y secularizacidn. Homo
sociologicus-Ediciones Peninsula, Espafia, 1989.

- Marroquin, Enrique. La Iglesia y el poder. Reflexiones
socioldgicas sobre la Iglesia. Dabar, México, 1993.

~ Marroquin, Enrique. "El precio de la conciliacidén (1945-
1956) en Puente, Marfa Alicia (Comp.). Hacia una historia

139



minima de la Iglesia en México. Jus, México, 1993. pp. 177-
180,

- Mate, Reyes. Modernidad, religidén razén. Escritos desde la
democracia. Anthorpos, Espafia, 1986.

- Mate, Reyes. "Cristianos de izquierda en una sociedad
laica. Dier afios después". Ponencia presentada en el congreso
de Cristianos por el Socialismo, Madrid, 1983.

- Mendoza, Jess . "A propdsito de las relaciones Iglesia-
Estado" en Juan Pablo II nos visita. CEB's, México, 1990.

- Meyer, Jean. La Cristiada. Siglo XXI, México, 1973,

- Molina Pifieiro, Luis J. (Coord.) La participacién politica
del clero en México. UNAM, México, 1990

- Muro, Victor Gabriel. Iglesia y movimientos sociales en
México, 1972-1987. Los casos de Ciudad Judrez y el Istmo de
Telwantepec, Tesis de grado. Programa del Doctorado de
Ciencias Sociales. Centro de Estudios Socioldgicos. El
Colegio de México. Agosto de 1991.

- Negrete, Martaelena, Relaciones entre la Iglesia y el
Estado en México 1930-1940. El Colegio de México-UIA, México
1988.

- Nifiez, Oscar. Innovaciones democritico-culturales del
movimiento urbano-popular. México, UAM-A, 1990.

- Ortega Pedraza, Esteban. "Secretariado Social Mexicano
1937-1968" en 90 afios de pastoral social en México. CEPS-
CARITAS MEXICANA, México, 1988.

- Puente, Maria Alicia. Hacia una historia minima de la
Iglesia en México. CEHILA/Jus, México, 1993.

- Ramosg, Luis . "Ascenso liberal, intervencién francesa,

consolidacidn del Estado Mexicano (1804-1876)" en Puente,
Maria Alicia. Hacia una historia wminima de la Iglesia en

México, CEHILA/Jus, México, 1993.

- Ramos, Victor. Poder, representacién y pluralidad en la
Iglesia. Universidad de Guadalajara, México, 1992,

- VV,AA. La participacién de los cristianos en el proceso
popular de liberacidén en México. Siglo XXI, México, 1986.

- VVAA. Teologia de la Liberacién, Documentos sobre una
polémica. DEI, Costa Rica, 1984,

140



- VV.AA. CEB's y compromiso politico. Comunidades Eclegiales
de Base, México, 1988

- VV.AA. Memoria. Congreso: México a un siglo de Rerum
novarum (1891-1991). IMDOSOC, México, 1991.

- VV.AA., Nuestra palabra. El fraude electoral de 1991 y la
participacién ciudadana en la lucha por la democracia.
Convergencia de Organismos Civiles por la Democracia, México,
1992.

Folletos y revistas

- Barranco, Bernardo . La Iberoamericanidad de la Unién
Nacional de Estudiantes Catdlicos (UNEC) en los aflos treinta.
Mimeo, México, mayo de 1992,

- Blancarte, Roberto. Iglesia y Estado en México, geis
décadas de acomodo y de conciliacion imposible. Col. "Didlogo
y Autocritica N.15. IMDOSOC, México, 1990,

- Canto, Manuel. "Cristianos y Democracia (Notas sobre los
referentes de la participacién polftica de los cristianos en
México". 1992. Mimeo,

- Canto, Manuel y Raquel Pastor. La relacién Iglesia-Estado y
las reformas constitucionales. Serie: Andligis y Coyuntura 3.
CAM, Méxice, 1992.

- Castillo, Enrique. Los derechos humanos en la perspectiva
de. la Iglesia Catdlica. Col. Doctrina Social Cristiana No.
23, IMDOSOC, México, 1991.

- Ceballosg, Manuel y Miguel Romero. Cien afios de presencia y
ausencia social cristiana. 1981-1991. IMDOSOC, México, 1992

- Ceballos, Manuel. El sindicalismo catdlico en México"1919-
1931). Col. Didlogo Yy Autocritica No. 9. IMDOSOC, México,
1988.

- Ceballos, Manuel. Polfitica, trabajo y religidén, IMDOSOC,
México, 1990.

- Ceballos, Manuel. Hacia un proyecto stSlido de reforma. Col.
Didlogo y Autocritica No. 24. IMDOSQC, México, 1992.

- Ceballos, Manuel. “"Iglesia, Bstado y sociedad en México-una
vigidén histérica del presente". Ponencia presentada en  la

141



Conferencia Regional "Religién vy Desarrollo en América
Latina" organizada por la Societé Internationale de
Sociologie des Religions y por el Instituto de
Investigaciones Sociales de la UNAM. Ciudad de México, 10 al
14 de septiembre de 1990. Mimeo.

- Ceballos, Manuel, La democracia cristiana en el México
liberal: un proyecto alternativo. Coleccién "Didlogo y
autocritica No. 7. IMDOSOC, México, 1987

- Ceballos, Manuel. La Enciclica Rerum Novarum y los
trabajadores catdélicos en la ciudad de México (1891-1913.
Coleccién Didlogo y Autocritica. No. 2. IMDOSOC, México, 1986

- Ceballos, Manuel. "Rerum novarum" en México: cuarenta aflos
entre la conciliacién y la intransigencia (1891-1931). Col.
Didlogo y Autocritica No,12. IMDOSOC, México, 1989

- Centro Antonio de Montesinos, Mujeres para el Didlogo,
Centro de Informacién y Documentacidén Pedro Veldzquez y el
Centro de Estudios Ecuménicos. Los cristianos en la coyuntura
electoral: desde la opcién por los pobres. 15 de junio de
1982

- Centros y grupos cristianos de reflexién, estudio y accién,
Fe cristiana y compromiso postelectoral. Documento de
trabajo, México, D.F., a 20 de mayo de 1988. CEE, CRT, CRIE,
CAM, Equipo Nacional de Comunidades Eclesiales de Base, SSM,
SIEPAC, MTC, Centro de Derechos Humanos. "FR. Francisco de
Vitoria", CENCOS.

- Cristianos Comprometidos en las Luchas Populares. Cuadernos
1, 1989, México,

-~ Gonzdlez Schmall, Radl. Reformas y libertad religiosa en
México. Col. "Didlogo y Autocritica No. 22, IMDOSCC, Mé&xico,
1992.

- Meyer, Jean. El Catolicismo Social en México hasta 1913.
Col. Didlogo y Autocritica n.l. IMDOSOC, México, 1985.

- Meyer, Jean. "Cincuenta aflos de radicalismo: la Iglesia
catdlica, la derecha y la izquierda en América Latina.
Didlogo y Autocritica No.3. IMDOSOC, México, 1986

- Meyer, Jean. "La cuestidén religiosa en México". Didlogo y
Autocritica No.10. IMDOSOC, México, 1989

- Llamamiento Los cristianos ante la lucha civil por la
demcracia. Movimiento Ciudadano por la Democracia., II
Encuentro Nacional. $8an Cristdébal, Chis, 28-29 febrero 1992

142



e

- Obispos de la regidén Pacifico Sur. Vivir cristianamente el
compromiso politico. 19 de marzo de 1982.

- 0limén Nolasco, Manuel. Continuidad y crisis: la formacién
politica de los catdlicos mexicanos. Col. “"Didlogo y
Autocritica" No. 11, IMDOSOC, México, 1989. p.3-17.

- O0limén, Manuel . Normalizacidén para la concordia. Col.
"Didlogo y Autocritica". No. 28 IMDOSOC, México, 1992, p.35

- Rincén Gallardo, Gilberto. Ahora y a la luz del dia, nuevas
relaciones entre la Iglesia y el Estado. Ediciones de Cultura
Popular, México, 1987.

- Universitarios por el Comromiso, Carta a Juan Pablo II. 15
de abril 1990, Xalapa, Ver., mayo 1990.

Articulos de revistas

- Aguilar, Rubén y Guillermo Zermefio. "El Sinarquismo”un
esbozo de interpretacién" en rev. Umbral XXI, Universidad
Iberoamericana, México, Verano de 1990.

- Aguilar, Rubén y Guillermo Zermefio. "Pasado y presente del
Partido DemScrata Mexicano' en rev. El Cotidiano No. 24.
julio~agosto de 1988.

- Algunas notas sobre la identidad del MCCLP. 16 de noviembre
de 1991, Mimeo.

- Alvarez, Rafael. "Los cristianos en la lucha por la
democracia" en rev. Cuadernos de Educacién Popular. No. 8.
Centro de Estudios Ecuménicos. Coleccidn educacién y
comunicacidén popular. Noviembre de 1991,

- Barranco, Bernardo y Raquel Pastor. Jerarquia catélica y
modernizacién politica en México. CAM/Palabra, México, 1989.

- Barranco, Bernardo y Raquel Pastor. "La participacién
politica de los laicos a partir de Medellin" en rev. Andlisis
Sociales. No. 3. CAM, México, 1988.

- Barranco, Bernardo. "Juan Pablo II g¢Restaurador o
posmoderno?" en rev, El Cotidiano No. 35. Mayo-junio 1990.

- Barranco, Bernardo. "La Conquista espiritual de la
modernidad a propdsito de la Centesimus Annus® en rev.
Christus. No. 6. Agosto de 1991.

143



- Barranco, Bernardo. "Notas para un debate sobre la Iglesia
Catdlica y la politica en México". en rev. Andlisis Sociales.
1-1988. CAM

- Bolivar, Augusto. "La democracia de lo cotidiano",
Politica. Suplemento de El Nacional, 27 de diciembre de 1990.

- Canto, Manuel y Javier Riojas. "Iglesia y derecha en
México", en rev. El Cotidiano, No.24. UAM-A, México, julio-
agosto 1988.

- Ceballos, Manuel. "La historiografia mexicanista y la
Iglesia catdlica (1968-1988)" en Cristianismo y sociedad. No.
101. México, 1989.

- Colectivo de Tedlogos. "La realidad de la participacién y
los derechos humanos en la Iglesia Latincamericana hoy" en
rev, Justicia y Paz. No. 29. México, enero-marzo 1993.

- Concha, Miguel. "La realidad de la participacién y los
derechos humanos en la Iglesia latinoamericana hoy" en rev.
Justicia y Paz. No. 29, México, enero-marzo 1993,

- Concha, Miguel. "Los Derechos Humanos en el Conjunto
Doctrinal del Vaticano II" en rev. Justicia y Paz. No. 29.
México, enero-marzo 1993,

- Dussel, Enrique. "De Sucre a Santo Domingo (1972-1992)" en
SEC No. 1. Colectivo Latinoamericano de Servicios Especiales
de Comunicacién. Julio 1992.

- Encuentro de Cristianos en el PRD y en la lucha popular.
"Proclama de Querétaro", en rev, Iglesias-CENCOS, México,
julio de 1991,

- Ferndndez, David. "En torno a la utopia® en rev. Christus
No.2. marzo 1992.

- Fernéndez, David. "La postmodernidad como desaffo (Apuntes
para un manifiesto)® en Christus No. 3. Abril 1991.

- Heller, Agnes. "Las necesidades radicales".en rev.
Matieriales. No, 10. 1978.

- Landerreche, Rafael. "Doctrina Social de la Iglesia y
Teologia de la Liberacién: ¢Hay camino a la unidad?
(Reflexiones en torno a la Centesimus Annus)" en rev.
Christus. No, 6. Agosto de 1991

144



oy

- "Las CEB's donde no hay organizacién popular", Christus No.
622-623, 1989,

- Mazzotti Pabello, Giovana. "Los modernos y sus contrastes®,
Politica, suplemento de El Nacional. 20 de diciembre de 1990.

- Muro, Victor Gabriel. "Grupos cristianos y movimientos
campesinos en México" en rev. Revista Mexicana de Sociologia.
Instituto de Investigaciones Sociales de la UNAM. No. 2,
México,abril-junio de 1994.

- Nivén, Bduardo. “La perspectiva cultural de los movimientos
sociales" en rev. Tapodrilo, nim 15. UAM-I, México, ene-feb,
de 1991.

- Obispos Delegados de Guatemala a la IV Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano. "Carta a Rigoberta Menchu",
Santo Domingo, R.D., 18 de octubre de 1992

- Pastor, Raquel, “"CatOlicos y Organizaciones Populares", en
rev. Topodrilo No. 21, México, enero-febrero 1992,

- Pastor, Raquel. "El cristianismo de liberacién ante la
crisis del socialismo" en rev. Topodrilo No. 25. UAM-I,
México, Septiembre-octubre 1992.

- Pastor, Raquel. "sLa doctrina social de la Iglesia es para
Juan Pablo II la alternativa a la Teologia de la Liberacién?"
en rev. Christus No.6. Agosto 1991.

- Riojas, Javier. "Crisis y democracia en América Latina" en
rev. Andlisis Sociales 2. CAM, México, 1990. p.39

- Rodriguez, Daniel. "Una sociedad democritica también en lo
religioso", en rev. Christus Nos. 630-631, moviembre-
diciembre.

- Rosales, Raidl. "La opcién por el laicado en Santo Domingo"
en SEC No.ll. 26 de octubre de 1992,

- Sanchez Albarrédn, Estela. “El quehacer politico de los
laiceos catdélicos" en rev. El Cotidiao. UAM-A, No.35. México,
Mayo-junio 1990,

- 8&nchez Susarrey, Jaime. "Del socialismo utdpico a la
teologia de la liberacién'"en rev. Vuelta, abril de 1992, No.
185.

- Sota, Eduardo. "Crisis, lidentidad y cultura" en rev.
Estudios teolégicos No.2 Centro Antonio de Montesinos. 1991.
p.10

145



- Velézco Yaflez, David. "Cdémo articular fe y politica", en
rev. Christus, México, nov-dic de 1989,

- Veldzquez, Manuel . "La Rerum Novarum y la Iglesia de los
Pobres en México" en rev. Christus No. 6. México, Agosto 1991

~ Villamén, Marcos. "Iglesia e inculturacién II" en rev,
Estudios teoldégicos. Centro Antonio de Montesinos, México,
1991, No. 3.

- VV.AA. "Relaciones Iglesia-Estado. Para formar opiniédn."
Anexo 1l en Canto, Manuel y Raquel Pastor. La relacidn
Iglesia-Estado y las reformas constitucionales., Serie:
Andlisis y Coyuntura 3, CAM, México, 1992,

- Zamora, Pedro. "Aun es winoritario el compromiso con los
pobres en la Iglesia Catdlica: Fray Gonzalo Balderas". en
rev, Justicia y Paz. No. 29. México, enero-marzo 1993.
Documentos de la Iglesia.

Enciclicas papales:

- Quanta Cura y el Syllabus del Papa Pio IX

- Rerum novarum (sobre la cuestién de los obreros). del Papa
Lebn XIII

- Ubi Arcano del Papa Pio XI

- Sollicitudo Rei Socialis el Papa Juan Pablo II

Otros documentos del magisterio de la Iglesia.
- Concilio Vaticano II.

- Puebla. La Evangelizacién en el presente y en el futuro de
América Latina. IIT Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano. CELAM, México, 1979.

- Actitudes eclesiales { orientaciones pastoraleg para la
tarea evangelizadora" Alocucién del Papa Juan Pablo II a los
obispos de Uruguay, 8 de mayo de 1988

- Juan Pablo II. Segunda visita pastoral a México.
Conferencia del Episcopado Mexicano, México, 1990.

146



Centros consultados:

- Centro Nacional de Comunicacidn Social,

- Centro Antonio de Montesinos,

- Centro de Estudios Ecuménicos,

- Centro de Derechos Humanos Fray Francisco de Vittoria,

- Centro de Derechos Humanos Miguel Agustin Pro,

- Comunidades Eclesiales de Base de la Repiblica Mexicana,

- Centro de Reflexién Teolégica,

- Centro Regional de Informaciones Ecuménicas,

- Espacio de Laicos, Ingtituto Mexicano de Doctrina Social
Cristiana,

- Movimiento de Cristianos Comprometidos con las Luchas
Populares,

- Movimiento de Trabajadores Cristianos,

- Servicio de Informacién y Educacién y Accién Comunitaria y
- Secretariado Social Mexicano.

17



	Portada
	Índice
	Introducción
	Primera Parte. La Modernidad como Marco de Participación Política de los Católicos
	Segunda Parte. El Reencuentro de los Católicos ante la Crisis Epocal
	Conclusiones
	Apéndice
	Bibliografía



