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Introduccion.

Este tema de tesis nacidé de dos grandes procesos académicos muy distintos entre si. El
primero que se refirid a estudiar a la Iglesia catolica en la Arquididcesis de Guadalajara y
sobre todo, las consecuencias que tuvo en Concilio Vaticano II (en adelante CVII). Surgio
gracias a un curso de historia de la Iglesia en América. Para poder acceder a este curso fui
invitado por el Departamento de Estudios Histoéricos de la Arquidiocesis de Guadalajara
(DEHAG) y por el P. Tomas de Hijar. Fue efectuado en las instalaciones del seminario de la
Arquidiocesis de Guadalajara, via videoconferencias y estuvo a cargo del Ateneo Pontificio
Regina Apostolorum de los Legionarios de Cristo. Varios de los profesores y profesoras que
estuvieron impartiendo las distintas materias le imprimieron el sello de corte conservador de
los Legionarios. El curso me ilustrd en una de las visiones que un ala de la Iglesia tiene acerca

del CVII, sus alcances, sus limitantes y lo que ellos consideraron como sus excesos.

Al igual que otros cursos y visiones eclesiales algunos de los didlogos que pude presencias
estuvieron centrados en la vision de la historia de la salvacion, de la hegemonia de la curia
romana y de lo que posteriormente fue la regresion a lo preconciliar efectuada por Juan Pablo
II y algunos institutos religiosos, como los propios Legionarios y el Opus Dei. En toda esta
vision se ignoraba el nivel local, los reacomodos y disputas que existieron (y existen) en
América Latina, México y Guadalajara. Asi mismo, homologaba a los agentes que debieron
de actuar desde la institucion hacia la realidad: los sacerdotes de a pie. Mi impresion de ese
momento era que el CVII habia sacudido a la Iglesia en sus distintos niveles y que por lo
tanto, Guadalajara no habia permanecido totalmente ajena a ello, que era la idea con la que

yo habia crecido.

El segundo proceso académico que me llevd a querer implementar la teoria de género para
el analisis de la religion fue la tesis de licenciatura. Ese trabajo lo efectué entre 2012 y 2016
bajo la direccion de la doctora Reneé de la Torre y versd sobre sobre historia de la vida
cotidiana en la colonia Hermosa Provincia, perteneciente a la Iglesia de La Luz del Mundo.
En ese momento me percaté que mi formacion de historiador carecia de algunos elementos
teorico-metodoldgicos para comprender las relaciones de poder y de género en una
comunidad religiosa. Me comencé a acercar a bibliografia y grupos de masculinidades en

Guadalajara, sin embargo fue hasta la maestria que fortaleci este aspecto.



Ademas de estos procesos académicos, también se suma un interés personal por el tema por
mi formacién personal. Naci en Guadalajara en una familia catélica y creci en un barrio
catolico, muy cerca, a unos cientos de metros de un templo catolico (san Eugenio Papa).
Desde muy pequeiio tuve actividades parroquiales que impactaron en mi socializacion y la
vision de la parroquia como un lugar de esparcimiento y de circulos sociales. Fui monaguillo
desde los 5 afios de edad. Posteriormente di catequesis a nifios mas pequefios y estuve en un
grupo de pastoral para adolescentes. Un evento importante fue mi entrada al pre-seminario’
en la semana de pascua del afo 2003, previo a mi ingreso a la secundaria. Fue una semana
en la que opté por no ser interno nunca y alejar cualquier idea de convertirme en sacerdote
catolico. Como muchos de mis entrevistados, yo veia en la figura sacerdotal cierto valor y
renombre. En todos los circulos en los que me movia, desde lo escolar, lo laboral y lo familiar,

el presbitero era un hombre que tenia todo el respeto y la admiracion.

Sin embargo no era una figura totalmente transparente, y aunque percibia que los sacerdotes
cercanos a mi eran gentiles, no los conocia. Muy pocas veces logré verlos enojados, aunque
cuando predicaban lo hacian en contra de todos los males morales de ese momento.
Definitivamente tenia conciencia de que no se casaba y que eran sujetos casi asexuales. Jamas
vi algin tipo de busqueda de contacto sexual de su parte, ni conmigo, ni con las personas a
con las que yo tenia contacto. Parecia ser que eran hombres no completos. Que estaban
dispuestos a la escucha y que eran cercanos a los creyentes. Cuando pensé en estudiar las
masculinidades de los sacerdotes comencé por hacer una autoevaluacion de mi percepcion
sobre esos agentes eclesiasticos que fueron admirados por mi pero poco conocidos. Por lo
tanto decidi acercarme a este tema por mis intereses académicos, bastante situados y
localizados. Opté por acercarme a mi ciudad de origen, que es ambiente que relativamente
conozco, con actores o sujetos que fueron cercanos a mi persona durante un periodo de mi

vida, lo que llevo a poner a prueba algunos prejuicios.

Ademas de lo anterior, que compete mayoritariamente a aspectos subjetivos, otro elemento
que me llevo a acercarme al tema fueron los vacios existentes en la literatura e historiografia

mexicana en cuanto a la conciliacion entre religion y la perspectiva de género. Asi como la

! Un pre-seminario es un curso de induccion y/o simulacion de lo que es la vida dentro del seminario. Sé que
existen en algunas congregaciones y otros seminarios diocesanos. El que pude vivir yo, tuvo una duracion de
s6lo una semana. Sin embargo sé que el tiempo de duracion ha sufrido algunos cambios a lo largo del tiempo.

8



investigacion de actores sacerdotes diocesanos, que es muy limitada o poco accesible. Por
ende esta tesis es un acercamiento la diversidad de historias de vida de los miembros del clero
tapatio, ademas de las diferentes posturas con respecto al CVIL. Tomando en cuenta los
cambios en sus formaciones y las posteriores acciones parroquiales. Todo ello situandolo en

la historia de México y de la Iglesia cat6lica.

a. Principales enfoques con que ha sido abordado el tema de estudio:

Desde las ultimas décadas del siglo XX los resultados del CVII y su aplicacion en la Iglesia
Catolica han sido de interés de intelectuales catdlicos pero también de la academia de historia
y de las ciencias sociales. En este sentido, ambas (la de caracter confesional y la de caracter
secular) el peso de las adscripciones institucionales han jugado un papel central en la forma
de construccion de lo analizado (Garcia y Rosas, 2016: 91). De entrada la influencia de los
escritores jesuitas han sido bases para los posteriores escritos. Sin embargo, la produccion de
literatura historiografica se comenzd a diversificar a partir de la década de 1970. Por lo que
la historia sobre el CVII no escap06 a esta pluralidad de visiones. Entre las vertientes destacan
aquellas que se centran en los cambios que propuso dicho concilio mediante las
constituciones emanadas del mismo; asi como el analisis de los cambios acaecidos para la

Iglesia Catodlica en su interior y en su actuar en la sociedad secular.

Desde la vertiente catolica y de sus intelectuales existen obras que consideran positivo el
concilio y otras que lo conceptualizan como negativo o perjudicial. En la primera posicion,
el balance realizado por Eduardo Sota es indispensable para comprender la complejidad del
concilio y su impacto positivo en las formas de conduccion de la institucion catdlica en la
sociedad actual (Sota, 2010). Por otro lado, la vertiente que critica las reformas del concilio
se centra en una perspectiva doctrinal con amplias consecuencias entre la feligresia catolica.
Entre los autores que condenan mas enérgicamente se encuentran las obras de Antonio Rius

Facius (1972).

En cambio, desde la academia los trabajos se han centrado en el andlisis de las consecuencias
del concilio en la forma de actuar de la Iglesia y de los prelados mexicanos. Entre las obras
mas completas, pero que enfatiza en su quehacer politico, Roberto Blancarte se destaca por
su capacidad de analisis historico desde el inicio del siglo XX. En el mismo sentido, Alicia

Puente Lutteroth (1994) edit6 una obra que apostdé mas por una historia general de la Iglesia
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en México y cuya tercera seccion toco el impacto del CVII en México y de las posteriores
Conferencia del Episcopado Latinoamericano (en adelante Celam).? Por su parte, la doctora
Reneé de la Torre (2006) realiz6 un amplio rescate del impacto del concilio en su aspecto

social y del actuar de los feligreses en Guadalajara.

Por su parte, en el entrecruzamiento de los estudios de género y religion existen pocas obras
que logran un analisis del fenomeno religioso sin caer en esencialismos o ataques frontales a
las religiones altamente patriarcales. Una de las obras que mas se destacan en este aspecto es
desde la antropologia coordinada por Dimitri Karadimas y Karine Tinat (2014). Para el caso
de sacerdotes y masculinidades se han realizado dos investigaciones. La primera, en orden
cronolodgico, fue de Claudia Flores (2007) y tiene como eje central la identidad sacerdotal a
partir de la obediencia y la castidad. La autora pudo publicar su tesis de maestria en forma
de articulo (Flores, 2014). En cambio, la tesis de Maria Badillo, logré tener como resultado
un articulo escrito en conjunto con la doctora Maria del Pilar Albertini (2013) y que parte de
la formacion sacerdotal en los seminarios para la transformacion de una masculinidad

religiosa a una masculinidad clerical.

Mi estudio es oportuno en tanto que muestra un analisis que parte de la sociologia e historia
de las religiones, en conjunto con un enfoque de género y las masculinidades en el abordaje
de los sacerdotes. Historicamente también se torna pertinente al partir del andlisis del
Concilio Vaticano II desde un enfoque de género, al igual que de los documentos emanados
de la Celam de Medellin (1968) y la Celam de Puebla (1979). Ademas de situar ambas

discusiones en un contexto especifico y en un periodo que comprende parte del siglo XX.
b. Justificacion del tema:

Encuentro pertinente este proyecto a partir del vacio existente en la literatura e historiografia

mexicana en cuanto a la conciliacion entre religion y la perspectiva de género. Ambos temas

2 En esta tesis se encontraran dos abreviaturas similares que refiere a dos elementos distintos pero entrelazados.
Existe el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) que refiere a un 6rgano colegiado de la Iglesia catdlica
a nivel continental, que es permanente y que tiene su sede en Medellin, Colombia. En cambio, han existido 5
distintas Conferencias Episcopales del Episcopado Latinoamericano (Celam) que se refiere a reuniones del
CELAM vy los obispos del continente. Estas reuniones también se refieren como los lugares en los que
acontecieron. Las reuniones fueron Celam de Rio de Janeiro (1955), Celam de Medellin (1968), Celam de
Puebla (1979), Celam de Santo Domingo (1992) y Celam de Aparecida (2007). Por lo tanto, en esta tesis referiré
CELAM con mayusculas al Consejo Episcopal. Emplearé Celam, sin mayusculas, para las conferencias.
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son relevantes para la sociedad mexicana del siglo XXI. Por un lado, la Iglesia catdlica es
una institucion importante, que si bien ha sufrido cambios notables con el paso de los afios,
también se caracteriza por permanencias en el dmbito cultural en Latinoamérica. Asi por
ejemplo al interior de la institucion, en la jerarquia eclesiastica, los cambios se tornan visible
con algunos de los intentos de desacralizacion (o mundanizacion) hacia el sacerdote mediante
la reduccion de algunos ejercicios de poder.® Lo anterior se ha traducido en nuevas formas
de conceptualizacion de las y los laicos, asi como en el aumento de sus actividades un tanto
mas autonomamente, sin dejar de estar en subordinacion con el clero. Por ende, la activacion
del laicado ha influenciado la relacion interinstitucional con los distintos gobiernos en las
escalas nacionales, estatales y locales. Fernando Gonzéilez sefiala que uno de “la
desinstitucionalizacion es uno de los mas notables [cambios pues estd] basada en un aumento
del individualismo en la sociedad” (Gonzdlez, 2001: 327), lo que no se ha traducido en la

pérdida de toda la importancia de la institucion catolica en México

Por otro lado, la desigualdad social que existe entre los hombres y las mujeres, asi como el
analisis de los constructos sociales y culturales sobre las representaciones de ambos géneros,
se ha convertido en una perspectiva tedrico-metodologica empleada para profundizar en el
estudio de lo social y lo historico. La desigualdad de género se suma, dentro de lo eclesial o
del ambito de lo religioso catdlico, a la inequidad entre el clero y el laicado, como lo sefialé
anteriormente. Por ende, considero que mi trabajo se torna justificable para grupos sociales
mas alld de la academia, pues adentrarme en las masculinidades sacerdotales y su
funcionamiento social, ayuda a comprender el ejercicio del poder en la Iglesia catolica. Asi
mismo para la comprension de su influencia mas alla del ambito religioso y sus repercusiones
en la sociedad mexicana, mediante el sostenimiento de estructuras de opresion y violencia

simbolica de parte de los varones en contra de las mujeres.

c. Planteamiento del problema.

3 A este respecto, la reforma gregoriana (1074) es fundamental para comprender la diferenciacion entre el clero
y los laicos. Desde las creencias de todos los catdlicos la diferencia simbodlica entre ambos estratos se torna
insalvable a pesar de todos los ejercicios de horizontalidad por el poder sacramental de los sacerdotes. A este
respecto Fernando Gonzalez, citando al historiador Patrick Boucheron, que la doctrina sacramental
continuacion de la reforma gregoriana, que se tradujo como la “separacion haciendo oposicion entre clérigos y
laicos que no es solamente funcional, de ordo, sino una diferencia esencial de genus, definida por dos formas
de vida, una terrestre y la otra celeste” (Gonzalez, 2019: 96). El Concilio Vaticano II (en adelante CVII) marcéd
un intento de volver menos tajante esa separacion.
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El Concilio Ecuménico del Vaticano II (1962-1965) convocado por el papa Juan XXIII y
clausurado por su sucesor Pablo VI. Significé la actualizacion de la tarea eclesidstica de la
Iglesia Catolica, pero también su mundanizacion en su accionar social (Tamayo, 2016). Este
ultimo concepto, entendido como la separacion entre el ministerio sacerdotal y la feligresia
impuesto desde la reforma gregoriana en el siglo XII, reforzada en el concilio de Trento
(1545-1563) y continuada en los sucesivos concilios hasta el CVII. Los retos que impuso la
modernidad a la Iglesia Catolica fueron ignorados o confrontados por una parte importante
de la curia romana, tanto en México como en otros contextos. Situacion que llegd hasta un
punto en que fue necesaria una renovacion de las formas litirgicas y un cambio en su

desenvolvimiento eclesidstico en el plano social del siglo XX (Kiing, 2002: 161).

En este sentido, la forma de ser sacerdote fue trastocada en varios aspectos (como los
relacionados con la obediencia) y existieron actualizaciones importantes en su ministerio. Es
por ello, que el CVII marco un hito (para bien o para mal) en la eclesiologia catélica e impuso
una serie de reformas para los prelados catdlicos que fueron aplicadas de forma local, en el
caso de Latinoamérica mediante su adaptacion en la Celam de Medellin (1968) y la
interpretacion de los obispos correspondientes. Considero que el enfoque de género,
descalificado ampliamente por amplios sectores del catolicismo en lo que se ha denominado
ideologia de género, arroja luz sobre las aplicaciones dogmaéticas y sus impactos en las
creencias. Asi mismo en las formas de concebir la masculinidad sacerdotal como

representantes de la Iglesia en otros paises y en particular en México y Guadalajara.
d. Preguntas de investigacion:
Este proyecto parte de la siguiente pregunta rectora:

(Qué elementos simbodlicos/doctrinales constituian las masculinidades de los sacerdotes en
Guadalajara y qué cambios o permanencias sufrieron del periodo que va del Concilio

Vaticano II (1962-1965) a la CELAM de Puebla (1979)?
De esta pregunta se derivan otras secundarias:

e /Qué elementos doctrinales constituyen los documentos conciliares, asi como los
documentos de las Celam, que tuvieron un impacto en el cambio de la concepcion del

sacerdote y de los feligreses?
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e De qué formas fueron recibidas y aplicadas las reformas del Concilio Vaticano 11
por la estructura eclesiastica en México y Guadalajara, asi como por los sacerdotes?

e ;qué papel jugd el seminario diocesano de Guadalajara en la formacioén de los
sacerdotes, sus masculinidades, sus formas de ejercer el poder y de qué manera se
aplicaron esos cambios conciliares?

e ;De qué formas fueron trastocadas las masculinidades de los sujetos varones en el
proceso de formacion sacerdotal?

e ;Qué impacto tuvieron las directrices conciliares de acuerdo con las diferentes
generaciones de los sacerdotes tapatios formados durante la década de 1960 y 1970?

d. Hipdtesis:

El episcopado mexicano se ha caracterizado por ser diverso en sus posturas ante los cambios
sociales e institucionales. Esta diversidad es denominada por Gonzéilez como el
“faccionalismo episcopal” en México, que lejos de unificar la respuesta de la Iglesia, termina
por favorecer la poca coordinacion de parte del conjunto de prelados nacionales (Gonzalez,
2001: 342). E1 CVII llegd con muchas proposiciones, lo que termind acentuando la diversidad
episcopal en el pais y causé diversas respuestas de los prelados mexicanos como José Garibi
Rivera, Miguel Dario Miranda y Sergio Médez Arceo (Blancarte, 2014: 206). Las
circunstancias sociales, culturales, econdmicas y politicas que atravesd el pais y en
especifico, la ciudad de Guadalajara, entre las décadas de 1960 y 1980, llevo a la curia
mexicana y al arzobispo tapatio a la aceptacion de la renovacion eclesidstica (también
conocida como Aggionamiento), en muchos de sus puntos neuralgicos por los que pugno el
concilio.* Sin embargo, considero que las masculinidades tradicionales, entendidas como
aquellas configurciones de ser hombre que se fundamentan en ejercicio de poder vertical,
bastante comunes en los prelados mexicanos y que se reflejan en la negacién de derechos y
disentimiento del laicado, son elementos que con el paso del tiempo causaron el
entorpecimiento de la aplicacion de los principios establecidos por el CVII. Esa situacion que

se agravo con la llegada de Juan Pablo II (1920-2005) al pontificado (1978-2005) y su visita

4 Aggionarmiento es una palabra en italiano que constantemente se ha traducido como “puesta al dia” y fue
ampliamente usada por el papa Juan XXIII que convoco el CVII para referir un movimiento de renovacion
eclesial.
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a la ciudad de Guadalajara durante la celebracion de la Celam de Puebla (1979) y la

revocacion de algunas de las reformas mas progresistas del CVII.
e. Argumento central:

La Iglesia Catdlica se concibe a si misma como una institucion con un caracter humano, pero
también con un caracter sacro; asi lo precisa en la constitucion Lumen Gentium (Sobre la
Iglesia) emanada del Concilio Vaticano II. El papel del sacerdote ministerial, en este sentido,
es preciso, pues se concibe como el sujeto privilegiado en la relacion entre Dios y su pueblo.
Por lo tanto, en lo social se les percibe como sujetos privilegiados en el manejo del capital
simbolico y religioso. Sin embargo, en los mismos resultados del Concilio, pero en la
constitucion Gaudium Et Spes (Sobre la Iglesia en el Mundo Actual) también existen
modificaciones en la conceptualizacion del sacerdocio, su papel, la obediencia y la fidelidad
intra-eclesial; asi como el papel de los seglares, que pasan a ser un actor con mayor
preponderancia de que la tenian. Estos factores incidieron las representaciones sobre las

masculinidades sacerdotales q.

En este sentido, los privilegios sacerdotales comienzan con el hecho de ser hombre, aunque
afirmando que no es un fiel reflejo de la masculinidad dominante secular pues se encuentra
atravesada por dos matrices culturales: la genérica y la religiosa. Elementos como: la carencia
de vida conyugal, la manutencion de un nucleo familiar, de trabajo asalariado, de obediencia
y fidelidad a una institucion jerarquica son algunos de los elementos propios que los
distinguen de los otros varones. Es por ello que desde la perspectiva de género, tanto las
masculinidades, como las feminidades, son constructos sociales situados en un contexto
social e histoérico y especifico. Por lo tanto, sufren cambios. En este trabajo, el Concilio
Vaticano II representd un parte aguas al interior del catolicismo. Prueba de ello fue el
faccionalismo que aumento al interior de la Iglesia en la década de 1970 y 1980, asi como
las formas de ser sacerdote y de su percepcion en la sociedad mexicana. Para ello sitio mi
estudio en el contexto especifico de la arquididcesis de Guadalajara, la cual tuvo primacia al
menos de 1958 a 1968, por tener en su cabeza al primer cardenal mexicano (Gonzalez, 2001:
301); ha sido “semillero” de sacerdotes durante gran parte de la segunda mitad del siglo XX
y finalmente, se ha caracterizado por tener obispos que se pueden situar en el ala intransigente

de la Iglesia (Blancarte, 2014: 206.).
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f. Propuesta de estrategia metodoldgica y técnicas de investigacion:

El presente proyecto se interesa por el impacto del CVII en la arquididcesis de Guadalajara
mediante su aplicacion en dos aspectos. Primero en la formacion de los prelados tapatios.
Segundo, en las formas en que las aplicaron en su vida y en sus acciones parroquiales. Por
ende, uno de los ejes centrales son las propuestas del CVII en sus textos finales, asi como en
su traduccion a América Latina en la Celam de Medellin y algunas modificaciones mas que
se dieron en la Celam de Puebla, ya no como traduccion, sino como ejercicio mas de
expresion propia del episcopado regional, aunque vigilado por las autoridades de Roma. En
este sentido, muchos de los trabajos que se han realizado versan sobre la polarizacion y
divisiones ocurridas como respuesta ante las propuestas reformadoras del CVII (Martinez,
2016). En cambio, mi tesis versa sobre la interiorizacion que los sacerdotes, entendidos como
los actores mediadores entre la institucion y los feligreses, realizaron de las propuestas

dogmaticas y en general, del “marco institucional” de accion en el mundo (Falco, 2017: 74).

Por ende, retomo con los conceptos religiosos emanados de la doctrina catdlica y del CVII
para dar cuenta de las trasformaciones que se dieron a partir de este evento. En este sentido,
propongo iniciar con el analisis de los conceptos de lo sagrado, el papel del sacerdote en la
comunidad y las funciones que deben de tener los y las seglares en el sistema religioso
catolico contenidos en dos documentos del concilio. Primero en la Gaudium et Spes o la
Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual y segundo, en el Christus Dominus
o el decreto sobre el ministerio pastoral de los obispos. A diferencia de otros trabajos que
abarcan el tema del catolicismo posconciliar, mi investigacion versa sobre la construccion
del ser hombre en franca oposicion al de ser mujer; a la cual se suma otra oposicion entre las

y los laicos, en contra del ser hombre del sacerdote.’

Por lo tanto, méas que hacer una historia sobre la aplicacién de las normas conciliares, me
interesa acercarme a las trayectorias de vida y a las construcciones simbdlicas de los
sacerdotes como individuos privilegiados desde su concepciéon de lo masculino, en las

relaciones con lo sagrado y en su forma de velar por el deber ser en la posiciones hegemodnicas

5 Habria que sefialar que se sumaria una posicion intermedia que es la de los laicos consagrados. Figura que
también se fermento a partir de las propuestas del CVII, que cumple con muchas de las tareas del clero, aunque
la especialidad sacramental no es superada. Sin embargo, su analisis queda pendiente pues por cuestiones de
espacio y tiempo no pude abarcar a estas figuras.
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y heterosexuales de los varones que profesan este credo. Me centraré en el impacto que su
vivencia como hombres consagrados, que también entiendo como cercanos a la sacralizacion
de algunos aspectos simbdlicos de su actuar cotidiano, tiene en su definicion de masculinidad,
asi como las variaciones de la misma al interior de la institucién. En este sentido parto de
algunos conceptos analiticos como “modelo esclesial”, “catolicismo radical e intransigente”
“masculinidad”, “sagrado y profano”, “identidad sacerdotal”, “homosociabilidad” e
“hipercatectizacion”. Para esto, se debe de tomar en cuenta que la matriz religiosa-catdlica
en occidente, ha influenciado de forma determinante en el discurso del ser masculino-
genérico que continuan legitimando a los varones como privilegiados frente a la divinidad,

en comparacion con lo femenino.

Finalmente este proyecto cobra sentido a la luz de los cambios y las continuidades que
representd el concilio en el sacerdocio catdlico. Es por ello que mediante las técnicas de la
historia oral, propongo recabar y analizar los testimonios de clérigos que fueron formados
antes y después del CVII en la arquididcesis de Guadalajara en 2 generaciones: 1955-1965 y
1966-1975 y con ello dar cuenta de las permanencias o transformaciones en las generaciones

de las formas de la funcion sacerdotal y su insercion en el siglo XX.
g. Fuentes empleadas:

El corpus de fuentes que van a componer esta investigacion es de caracter oficial de la Iglesia
Catolica, tanto escritas como orales. Por ende, mi investigacion parte de las constituciones y
decretos conciliares del CVII. Asi como de los documentos finales de la Celam de Medellin
y de la Celam de Puebla. Para comprender el aterrizaje de esos documentos en México y
Guadalajara, asi como la historia del contexto en el que se desarrollo, consulté bibliografia
pertinente y ademas del archivo eclesiastico de Guadalajara, o el Archivo Historico de la
Arquidiécesis de Guadalajara (AHAG). En el caso del seminario de la arquidiocesis tuve
acceso a otro tipo de fuentes un tanto inexploradas que son los Informes rectorales desde
1955, hasta la década de 1980. La parte nodal de la tesis y probablemente mi mayor aporte
tiene como fundamento fuentes orales. En ese sentido las historias de vida de los sacerdotes
tapatios constituyen otra de las fuentes relevantes de esta tesis, las cuales fueron clasificadas
a partir de su fecha de ordenacion y analizadas generacionalmente. No es una muestra

representativa, pero si significativa que tiene como objeto mostrar la diversidad dentro del
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clero secular. A lo que se suman otras historias de vida de sacerdotes ordenados que

contrajeron nupcias.

En este sentido, el texto esta ordenado en seis capitulos. El primero contiene los elementos
teoricos que recorren toda la tesis. El segundo se centra en el analisis comparativo de
constituciones y decretos del CVII, en conjunto con los postulados de la Celam de Medellin
y la Celam de Puebla. Todos estos documentos parten de cuestiones doctrinales en las que se
omiten las relaciones entre los géneros, por lo que mi abordaje se centrara en aquellos
cambios discursivos que otorgaron mayor poder a los laicos redujeron algunas de las
prebendas clericales y tomaron en cuenta a las mujeres dentro de lo eclesial. El tercer
capitulo, en cambio, se centra en la historia y el contexto de México y Guadalajara, sobre
todo, desde los movimientos laicos de ese momento, que hasta cierto punto, pusieron en
cuestion el papel del sacerdote. Siguiendo esta linea, el cuarto capitulo versa sobre el
seminario como institucion central para la formacion sacerdotal, sus cambios historicos y

algunos elementos de cambio y permanencia en el seminario de Guadalajara.

Los ultimos dos capitulos los empleo para la utilizacion y andlisis de las fuentes orales. Por
un lado, el quinto capitulo contiene las historias de vida de los ocho sacerdotes que componen
mi muestra de entrevistas, divididos en dos generaciones. El sexto capitulo, si bien tiene
como fundamento las historias de vida, se centra en el andlisis de tres grandes ejes temdticos:
la construcciéon de la conceptualizaciéon y auto-percepcion como sacerdotes de los
entrevistados; la construccion de la vocacion y las diferencias que encontré y finalmente la

opinion sobre el celibato, asi como la ordenacion femenina.

h. Las limitaciones de este trabajo de investigacion

Considero que esta investigacion tiene algunas limitantes importantes que delimitaron el
producto final. Primeramente considero que el tiempo disponible para la investigacion,
trabajo de campo y redaccion impidi6 la profundizacion en algunos elementos encontrados.
En ese sentido, opté por varios recortes tematicos y tedricos para poder concretar un producto
en tiempo y forma. Por ende la mayoria de la investigacion historica y contextual tuvo que
ser de caracter bibliografico, ya que la consulta de archivos con mayor detalle hubiese
impedido abarcar las organizaciones laicas y las acciones eclesiales tomadas en la

arquididcesis de Guadalajara durante y después del CVIL.
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De la misma forma, centrar el estudio en fuentes doctrinales y no juridicas-eclesiales me
permitié centrarme en las creencias y la tradicion eclesial siendo coherente con la definicion
de religion empleada. Lo que me llevo a postergar andlisis de otras fuentes mas empiricas,
como por ejemplo las de caracter canénico como el Codigo de Derecho Canonico (Por sus
siglas en latin CIC). En ese sentido considero que metodolégicamente fue un corte que realicé
a partir de la preferencia para trabajar desde las creencias y sus implicaciones para la
percepcion de la realidad y sus acciones subjetivas de los sacerdotes. Que no es privilegiar

las formas institucionales, sino a los individuos.

Haciendo un gran balance de mi trabajo considero pertinente aclarar que mi analisis termind
siendo mas religioso, o desde lo que entiendo por religion, que lo estrictamente encerrado en
el género. Si bien, todo el texto esta atravesado por el género y las masculinidades, considero
que las mismas fuentes y mi preferencia epistemoldgica terminaron por inclinarse mas hacia
la parte eclesial. Situacion de la que no me arrepiento, pero reconozco como una limitante de
mi andlisis. Lo que me lleva a la muestra de entrevistados, la cual también reconozco como
situada en la arquididcesis de Guadalajara, al sacerdote secular o diocesano y a un periodo

muy especifico de efervescencia eclesial originada por el CVIL.

Asi, a pesar de hablar de los laicos y de las posiciones de poder diferenciadas, propuestas por
el CVII, también reconozco que mi investigacion solo se limitd a la vision de los actores
clérigos. Seguramente de haber accedido a una muestra constituida por los feligreses o por
las personas que acompafian en su vida cotidiana a mis entrevistados, mayoritariamente
mujeres, la informacion por analizar hubiese tomado un giro muy interesante mas hacia la
percepcion general sobre la figura eclesiastica. De la misma forma, al centrarme en los
agentes del clero las propias voces de las mujeres estdn ausentes en esta tesis. Me hubiese
gustado incluirlas de forma explicita, sobre todo en lo referido en el Gltimo capitulo y en los
temas de la percepcion sobre el clero, la vocacion del mismo y el celibato y su ordenacién
como ministros de culto. Bibliograficamente creo que algunos de esos huecos han sido

llenados por otros trabajos.

Reconozco que todos los puntos anteriores son limitantes, pero a su vez el sello distintivo de
mi trabajo. En ese sentido, las carencias son responsabilidad personal y las asumo de esa

manera. En cambio, las virtudes de mi escrito son de caracter colectivo, producto, tanto de
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las clases a las que tuve acceso en la UNAM, asi como de las fuentes orales a las que pude

acceder y los diversos acompanamientos que tuve a lo largo del proceso de la maestria.
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1. Enfoque teorico: las formas de ser hombre y de ser sacerdote.

La propuesta central de este trabajo parte sobre la confluencia de dos perspectivas de estudio
que tocan las creencias de los sujetos y su incidencia en las decisiones de los mismos en la
vida cotidiana: el género y la religion. Un punto de convergencia de ambas perspectivas,
aunque mucho mas amplio, son los estudios sobre la cultura. El sociologo Gilberto Giménez
refiridé hace poco tiempo, en un entrevista realizada por Hugo José Suarez, que: “la cultura es
el conjunto de los hechos simbolicos presentes en una sociedad, y el fenomeno religioso es el
hecho simbolico por excelencia; por lo tanto, es indiscernible de la cultura en términos teoricos
y es también una forma de cultura” (Sudrez, 2018: 199). Desde los estudios de las
masculinidades, Daniel Cazés también enfatizd que partiendo desde el enfoque de género y
cualitativamente se deben de estudiar la “condicion masculina, sobre hombres concretos en

momentos historicos concretos y en sociedades y culturas concretas” (Cazés, 1998: 108).

En ese sentido busqué dar una coherencia entre la cultura, la religion y el género para aterrizarlo
en los sujetos concretos, que desde mi propuesta, se refiere a los sacerdotes catolicos. El capitulo
esta estructurado en cuatro apartados. En el primero delimito el concepto de cultura como el
elemento que permite entender las limitaciones simbolicas de los clérigos catolicos, tanto en lo
doctrinal, como en lo genérico. Empleo el segundo apartado para delimitar lo que entiendo como
religion, la cual comprendo a la luz de la cultura como una matriz o sistema de significados,
misma que otorga sentido a las ideas, creencias y acciones de los sujetos. Cabria sefialar que en
este mismo apartado describo una parte importante de la metodologia empleada en el siguiente
capitulo y que tiene que ver con la confrontacion de fuentes historicas, documentos doctrinales

escritos por parte de la jerarquia eclesidstica entre 1960 y 1979.

Utilizo el tercer apartado para explicitar lo que la perspectiva de género aporta al analisis de las
formas de ser hombre, asi como las masculinidades, de los sacerdotes catdlicos. Finalmente,
cierro este primer capitulo con un apartado que dedico a dos cuestiones centrales entre los
sacerdotes. Primero, un apartado relacionado con la identidad, sintesis de la cultura, la religion y
el género para esbozar el dispositivo institucional que hace especifica la masculinidad de los
sacerdotes que es, la vocacion. Concepto que ademas constituye la principal diferencia simbolica

y doctrinal entre un hombre que es clérigo con cualquier otra persona.
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1.1 La perspectiva de la cultura para abarcar la religion y el género.

Varias disciplinas han discutido el concepto de Cultura. Sobre todo, se pueden destacar lo
producido desde la antropologia y de la sociologia, aunque también existe una amplia gama
de trabajos que refieren la historia cultural. Un primer acercamiento al concepto puede
realizarse a partir de su etimologia, que el concepto tiene una estrecha relacién con “cultivo”
o cultivar (RAE, 2014). Dicha concepcion ha sido cuestionada por la academia, la cual
definen el concepto de forma mds cercana a significados o pautas que orientan la
construccion de imaginarios y modelan las acciones cotidianas de los sujetos o actores. Pero
dicho sea de paso, para llegar a esa nominacion de cultura se ha recorrido un largo camino.
En el siguiente apartado retomo a dos autores que han trabajado el concepto de manera muy

cercana a conceptualizaciones sobre religion: Gilberto Giménez y Hugo José Suarez.

Gilberto Giménez define cultura como pareja conceptual con identidad. Sin embargo, recalca
que ambos términos han atravesado por varias etapas. En el caso del primero, ha tenido un
camino marcado por el momento fundacional de la antropologia cultura y un primer autor
que retoma es Edward B. Tylor cuya definicion de cultura se caracteriza por ser “holistica”
y tener tintes evolucionistas. Funciond6 como concepto rector de la antropologia
estadounidense hasta el siglo XX (Giménez, 2016: 25). Posteriormente, Franz Boas
contrapuso otra definicion enfatizando las diferencias y particularidades de las distintas
sociedades humanas. Este autor, junto con algunos de sus discipulos como Robert Lowie y
Alfred Kroeber, negarian la evolucion lineal de la cultura y llegarian a la perspectiva teorica
denominada como Relativismo cultural (Giménez, 2016: 26). A partir de aqui el autor
identifica tres fases sucesivas de cambios: 1) la fase concreta, 2) la fase abstracta y 3) la fase

simbolica.

En la fase concreta la cultura se defini6 a partir de las costumbres o formas de vida de las
sociedades, que en su momento contrastd con el concepto elitista de cultura. La fase abstracta,
que Giménez ubica entre 1930 y 1950, se centré en modelos de comportamiento, lo que limito
el concepto de cultura a sistemas de valores y formas normativas de la accion cotidiana de
los grupos sociales. Se denomind abstracta porque se asumia que esos modelos estaban
separados de las précticas y acciones de los sujetos (Giménez, 2016: 26). Finalmente,

Giménez ubica el inicio de la fase simbolica a partir del texto La interpretacion de las
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culturas escrito por Clifford Geertz (1992) a inicios de la década de 1970. Es a partir de la
interpretacion de Geertz y de sus discipulos que se relaciond con simbolo y significado como

“telarafia de significados”, “descripcion densa” o “estructuras de significacion”.

La fase simbolica, que segiin Giménez, fue dominante en la antropologia de EUA durante las
décadas de 1970 y 1980, encontrd un atolladero a partir de lo que denomina la “Antropologia
posmoderna”. La problemdatica que planteé James Clifford y George Marcus a la
interpretacion de Geertz tiene relacion con “sin pretension de lograr un conocimiento
totalizante del “otro”. Pero el “otro”, en definitiva, es siempre opaco e incognoscible”
(Giménez, 2010: 28). Pero logrd poner en tela de juicio la objetividad que la antropologia
ostentaba en ese momento y se focalizo a la figura del narrador y su subjetividad en la
interpretacion de la realidad. Con ello, afirma Giménez, “la cultura se libera del monopolio
de la antropologia y comienza a suscitar un enorme interés de casi todos los demas ambitos
de las ciencias sociales” (Giménez, 2016: 29). Una consecuencia que ya vislumbra el autor,
es el empleo del giro cultura para explicar lo fendémenos religiosos y el impacto de estos, en

la vida de las comunidades y los individuos.

El llamado Giro Cultural o Cultural Turn en inglés, acufiado por Jeffrey C. Alexander y
retomado por el historiador Peter Burke (2006) y que puso de manifiesto la faceta simbolica
del concepto de cultura para analizar la realidad de las ciencias sociales. Giménez afirma que,
aunque actualmente contintie el andlisis de la cultura en boga, ya no se acepta como algo
dado o a priori, sino que “se prefiere situar la cultura del lado de la agency, como cultura-en-
accion” (Gimeénez, 2016: 29). La cultura como el sistema que otorga sentido a las practicas
de los agentes o sujetos, que puede ser empleada como una dimension analitica de vida social
que mantiene cierta autonomia de los otros aspectos de la vida y que le semiotico o simbolico
es fundamental para su comprension. En ese sentido, Giménez conceptualiza a las culturas
como formas de organizacion social de sentido y pautas de significado (Giménez, 2016: 30).
Estas formas se modifican con el paso del tiempo a partir de su transmisién o comunicacion
y por la mediacion institucional. También se constituyen por elementos que son
interiorizados por los sujetos, asi como por elementos objetivados como las acciones de los
mismos, lo material y en lo institucional. Al ser la Iglesia catdlica una institucion

preponderante dentro de lo simbdlico y cultural, se puede hablar de una cultura catolica, que
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esta mediada por los tiempos y espacios, asi como por diferentes subjetividades, lo que

derivaria en la diversidad de la misma o de culturas catélicas en plural.

Otro de los conceptos importantes para entender la cultura, siguiendo a Giménez, es lo
simbolico que define como “una dimension constitutiva de todas las préacticas sociales”
(Giménez, 2016, p. 34). Lo simbolico se convierte en lo que determina muchas practicas
sociales que no se pueden limitar a lo econémico o politico. Por ende, concuerdo con el autor
ya que entiende el significado como la dimensién que va mas alla del contexto particular en
donde se origina, llega a desarrollar l6gica propia con cierta coherencia. Las practicas
culturales derivadas de lo simbolico se condensan alrededor o a partir de “nodos
institucionales poderosos” (Giménez, 2016: 36). Ejemplos de esos nodos son las Iglesias, el
Estado, los gobiernos y otras instituciones como la familia. Las instituciones mas grandes y
poderosas no buscan la homogeneidad de los significados o de lo cultural, pero si pretenden
administrar y llegan a organizar las diferencias a partir de “hegemonizacion, la
jerarquizacion, la marginalizacion y la exclusion de determinadas manifestaciones
culturales” (Giménez, 2016: 36). Las acciones institucionales para lograr la hegemonia en lo
cultural, como la jerarquizacién y las otras practicas, complejizan el concepto sobre el
catolicismo imperante. Sobre todo, a partir de los argumentos que la jerarquia eclesiastica
esgrime para controlar todo lo que se identifica con lo catdlico, ya sea para los creyentes en
general o en el caso de los sacerdotes, como mantener cierta linea para no ser castigados, lo

que no elimina algunas resistencias o incluso, subordinaciones en su trayectoria de vida.

Para complementar la postura de Giménez considero que es util la teoria sobre la cultura que
un grupo de trabajo, a partir de los postulados de Jean Remy de la Universidad Catolica de
Lovaina-Bélgica logré. El cual estaba conformado por Hugo José Suérez, Pierre Hiernaux y
Liliane Voyé¢. Hugo José Sudarez enfatiza que el trabajo sobre la cultura desde Remy tiene
como propuesta central al “ser humano [que est4] dotado de sentidos psicoafectivos los cuales
desempefian un papel primordial en la logica social” (Suarez, 2008: 13). Que a su vez se
encuentra complejizada por sus practicas sociales, pues el sujeto ya no sélo es Homo

economicus, sino también homo sociologicus, a la vez que un actor con otras racionalidades
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desprendidas de los sentido y simbolos, lo que algunos autores han denominado Homo

religius o bien, Homo simbolicus.

De lo anterior emergen tres conceptos entrelazados: estructura, sentido y cultura. Las
estructuras simbolicas “vinculan la estructura con la cultura, con lo social y, en definitiva,
con el sentido movilizador de la existencia de los actores sociales” (Suarez, 2008: 14). Por
ende, el sentido y las estructuras culturales, simbolicas, sociales, son constitutivas de la
accion social. Desde esta perspectiva estan sostenido por la idea de un mito, no siempre
reconocible por los propios actores, que “subjetivamente es el que les otorga capacidad de
“interpretacion y tactica” en la vida cotidiana” (Sudrez, 2008: 15). Los aportes que Suarez
retomd de Hiernaux son claves, pues habla de la institucion cultura como producida e
interiorizada socialmente pasa a ser “un conjunto de reglas de combinacion constitutivos de
sentido, informando las percepciones, las practicas y los modos de organizacidén puestos en
practica por los actores” (Suarez, 2008: 15). Con ello equilibra los polos de lo simbélico, lo
psiquico y lo social, todos, aspectos paralelos de la cultura. Que es practicamente la misma

funcion que el Habitus de Bourdieu (2008).

La estructura cultural (que de acuerdo con lo anterior, pasa a lo subjetivo) tiene su
complementariedad en la estructura social que “hace referencia a las situaciones sociales en
las cuales se encuentran inmersos los sujetos en el contexto social e histérico particular. Se
trata de las “condiciones objetivas de accion”, es decir, los efectos de la estructura social
propia en la cual el sujeto se desenvuelve” (Sudrez, 2008: 15). A la estructura cultural y la
estructura social se suma la Estructura Material o Espacial. En una interaccion entre las tres
estructuras, sobre todo en la ciudad y mediante la urbanizacion, se complejiza lo material,

arrojando como un resultado que:

La estructura espacial es portadora de jerarquias predeterminadas que favorecen a

“ciertas modalidades y a ciertos actores”. La organizacion del espacio valoriza

¢ Un autor que ha trabajado al Homo simbélicus y lo que conlleva esa otra racionalidad es José Maria Mardones,
el cual, habla de La racionalidad simbdlica al afirmar que “este pensamiento fronterizo al logos y bios, que
enraiza en las oscuridades de la vida donde fuerza y forma coinciden y lo cognoscitivo y emocional se unen
estrechamente. La racionalidad simbodlica se situa en el ambito del conocimiento indirecto y no sensible. El
objetivo del conocimiento simbdlico, ya sefialamos, se ocupa de la relacion, entre lo objetivo y lo subjetivo, lo
presente y lo ausente, lo material y lo espiritual [...] desvela la primigenia juncion o sentido de la realidad”
(Mardones, 2005: 56).
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determinados lugares, acciones, grupos que son considerados mas nobles que otros
[...] Esta territorialidad —predefinida y en construccion a la vez— se relaciona con una
estructura social que es la que se apropia de ella y la utiliza regularmente. (Sudrez,

2008: 16)

La interaccion de la estructura territorial y social, con la cultural de los actores, conlleva a
naturalizar ciertos sentidos que encausan la accion a partir de concepciones de lo bueno, lo
malo, etc. Como parte de lo material con una mayor complejidad e impacto en la vida de los
actores, se suma la estructura biologica. La cual es central para comprender la accion de la
vida cotidiana los cambios y las permanencias. En cambio, el concepto de Institucion
cultural, de Suarez, es empleado a manera de sinonimo de otros conceptos como “sistema de

b 1Y

sentido”, “estructuras cognitivas” o “sistemas simboélicos” que:

Son el conjunto de sistemas de percepcion (material y simbolica) y accion que, siendo
fruto tanto del trabajo psiquico del sujeto sobre si mismo como de la confrontacion
con su contexto social (parametros objetivos de existencia), le dotan de un complejo
aparato simbdlico que le permite tener una vision del mundo con cierto grado de

consistencia, tanto para consigo mismo como para con los demas. (Suarez, 2008: 40).”

La combinacién de dichos sistemas, afirma Sudrez, lleva al sujeto a generar codigos y
estructuras simbolicas, las cuales, se naturalizan e indican valores, normas, verdad, etc. Los
mismos “organizan la energia psiquica hacia proyectos y acciones legitimas” (Suarez, 2008:
40). Lo que termina dotando a los actores de un dispositivo para “analizar, subjetivamente u
objetivamente, su desenvolvimiento sin engendrar conflictos mayores ni para consigo mismo
ni para el entorno en el que se desenvuelven” (Suarez, 2008: 40). En sus dos partes
constitutivas, lo social y lo subjetivo, las estructuras de sentido terminan por responder a

colectivos sociales.

Por ende, los sistemas simbolicos “son principios organizadores, a la vez, de la percepcion y
el comportamiento” que- llevan a actuar pre-reflexivamente” (Suérez, 2008: 41), Como todo

sistema estan constituidos por varias partes u érdenes, que en este caso son tres: cognitivo,

7 Reitero que esta concepcion de Hugo José Sudrez es muy similar a la de Habitus de Bourdieu, sin embargo,
considero que para comprender la nocion de Habitus es necesaria toda la teoria bourdiana, y no es mi caso. Por
ende, contintio con la nocion del autor que cito de forma constante.
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actorial y simbolico. Segiin Suarez el orden cognitivo deriva en la percepcion de las cosas,
situaciones y también todo lo relacionado con lo social. El orden actorial, también llamado
normativo, se finca en la capacidad de guiar acciones y los comportamientos de los actores.
Tanto el orden cognitivo como el actorial son disposiciones que evocan al orden simbdlico,
que se constituye como lo que permite articular los dos 6rdenes anteriores. La union de los
dos 6rdenes, mediante la evocacion simbolica, lleva al actor a crear una identidad propia. La

identidad otorga al agente legitimidad ante si mismo y ante la sociedad.

Sudrez considera que las estructuras simbodlicas no son neutras y conllevan una carga
jerarquica que guian la accidn de los agentes y también generan percepciones valorativas del
mundo. Este ordenamiento jerarquico y valorativo lo conceptualiza como Economia afectiva
(Suérez, 2008: 42). La economia actia mediante registros de calificacion que organizan al
sistema en 3 dimensiones: 1. La Relacion con el si, 2. La relacion con lo social y 3. La
relacion con la busqueda. En primer lugar la relacion con el si organiza la energia psiquica
del sujeto mediante lo que quiere ser y hacer, se mueven a través de lo que es, pero también
por el debe ser. Aunque parezca algo muy intimo, también “se relaciona directamente con
los “contenidos ideologicos y con legitimidad” (Suarez, 2008: 42), tanto social como con lo

apropiado por los actores.

En segundo lugar, la relacion con lo social toca cuatro planos: el espacial, el temporal, el
actorial y con otros actores. Todos los planos se constituyen por la valorizacion del actor
hacia el espacio, el tiempo, su posicion consigo mismo y con otros actores. En tercer lugar la
relacion de la busqueda evoca cuestiones del final de la vida y la satisfaccion de sus deseos,
tanto individuales como del grupo. Busqueda implica “la articulacion del hecho de
movilizacion afectiva y las dindmicas psiquicas con las legitimidades sociales” (Suarez,
2008: 43). Suarez enfatiza que existe un grado alto de articulacion y también constantes
tensiones entre las 3 dimensiones que mencioné anteriormente, pero existe un sentido unitario
que termina por otorgar coherencia al sistema cultural. Ese sistema unitario hace que la
valoracion del mundo sea binaria, o sea, en parejas opuestas y articuladas, “la relacion con el
si, en sus versiones positivo y negativo, se vinculan con la relacion con lo social (en lo
temporal, espacial, actores, etc.), y €sta lo hace con las ultimidades vitales” (Suérez, 2008:

43).
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Hablar de la génesis de la estructura cultural o simbolica esta mas alla de lo que pretende este
trabajo. Sin embargo, considero que los postulados de Sudrez, en el sentido de como el sujeto
se adscribe a lo social, lo interioriza y genera sentido es sumamente importante para

comprender tanto el género como la religion. El autor entiende que:

Los seres humanas tienen una capacidad fundamental que consiste en elaborar sentido
creyendo que las constricciones se les han impuesto y los sufrimientos vividos por
ellas son la expresion suprema de la virtud y una manera de encontrar lo bello. Las
pulsiones frustradas encuentran una compensacion en la satisfaccion y el placer de la
pulsion narcisista que transforma la constriccion en expresion de la virtud y la
sumision en gozo, a través de la identidad con la propia cultura y el orgullo de

pertenecer a ella. (Suarez, 2008: 44).3

La categoria, segun Suarez, seria el mecanismo de la relacion con el si, hacia el deber ser
“idea que mantiene cierta relacion con el concepto de auto-perfeccionamiento de Weber,
quien hablara de un “esfuerzo religioso ejercido sobre si mismo”.” (Suarez, 2008: 46).° Seglin
la conceptualizacion de Durkheim de sagrado y profano, otorg6 un principio de valorizacion
y movilizacion afectiva ya que “la separacion radical y absoluta entre sagrado y profano es
sobre todo un principio de movimiento y valorizacion: un lado es positivo y el otro negativo,
y es imperioso transitar de uno hacia otro” (Suarez, 2008: 46).!° Ahora, una pregunta de mi
parte pertinente y para conectar ambos elementos de investigacion seria ;qué sucede con este
principio, que es un movimiento psico-afectivo, de un estado al otro, en los sacerdotes? Asi
como ;de qué maneras juega la masculinidad en ese cambio de la energia psiquica al deber
ser y cudl es la diferencia con la feminidad? Considero que este principio de movimiento

podria explicar, por un lado, la exigencia de la castidad como un deber ser que guia un control

8 Estas ideas encuentran su fundamento tedrico en elementos expuestos por Freud en su libro El porvenir de
una ilusién (2016) y que se refiere al peso del super yo en las socializacion de los sujetos, que traen consigo, el
control de las pulsiones pero que generan ciertos malestares. Sin embargo, a su vez, puede llegar a superar esos
malestares mediante la sublevacion y otras cuestiones relacionadas con la elevacion individual.

% Esta problematica la trata ampliamente Foucault en la hermenéutica del sujeto (2014) e historicamente otorga
un peso importante en la construccion de las subjetividades a la confesion en el catolicismo.

10 Aclaro que este movimiento psico-afectivo de los sujetos sacerdotes es identificado por el autor en sacerdotes
en Bolivia que obedecieron a la transicion hacia la Teologia de la Liberacion. No sucede en todos los casos y
como plasmaré en los Ultimos capitulos, algunos de los entrevistados no pasaron por esta transicion. Siempre
estuvieron insertos en la vida del agente eclesial, otros en cambio si. Justamente es en la década de 1970 que
eso puede percibirse.
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de si, pero que legitima ante si y ante los demas ese movimiento de hombre a sacerdote. Por
otro lado, también guiaria el sentido del poder y lo legitimaria al sacerdote para ejercerlo, ya
que, segun la institucion cultural estaria actuando conforme a su plan y en la interaccion con

los otros desde un espacio de sacralidad.

Suarez, retomando a Bourdieu, afirma que para entender la accion de los sujetos se tiene que
“poner atencidon en la coincidencia entre “vocacion” y “mision”; entre las “expectativas
colectivas” y las estructuras objetivas y estructuras cognitivas; entre la posicion (historia
objetivada) y la disposicion (historia incorporada)” (Sudrez, 2008: 48). La historia objetivada
se estructura se fija en cosas, estructuras, mecanismos en lo social o los campos. La historia
encarnada en los cuerpos y el Habitus de Bourdieu. A pesar de esas coincidencia, el autor
afirma que las estructuras cognitivas son inestable y se someten a presiones de los parametros
objetivos. Lo que pone a prueba los sistemas simbdlicos en la cotidianidad y se modifican
para permanecer. Suarez afirma que una de las caracteristicas de los sistemas simbolicos es

la flexibilidad, el constante cambio y evolucion.

En primer lugar, porque la energia psiquica siempre puede romper el sistema simbdlico de
acuerdo a las necesidades psiquicas y las experiencias vividas (Suarez, 2008: 50). Lo
simbolico tiene distintos niveles de anclaje de acuerdo a lo jerarquico y el sistema de sentido
equilibra lo psicolégico y las exigencias sociales. La inestabilidad de esos sistemas de sentido
y los parametros objetivos sociales es lo que hace que se generen Crisis simbdlicas, que son,
el centro de cambio. En ese sentido: “La crisis seria un desfase entre el programa de
socializacion del sujeto interiorizado a lo largo de toda su vida y la situacidn real que debe
de enfrentar” (Suarez, 2008: 50). De tal manera que mis entrevistados, mas algunos que otros,
tuvieron estas crisis al “descubrir” su vocacion, estando en el seminario o durante el ejercicio

de su clerecia.

Las crisis tienen distintas causas, tanto externas como internas. Entre las primeras se
encuentras las condiciones de existencia del sujeto: condiciones materiales, psicologicas,
tiempo en el que vivid, instituciones existentes, etc. Entre las segundas se encuentran las
contradicciones en el sistema de sentido a causa de la canalizacion de la energia psiquica
hacia otro rumbo. En este aspecto Sudrez insiste que los cambios contextuales se perciben

como crisis a partir de la lectura especifica del agente, pues hay una relacion dindmica entre
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el contexto y el agente. Lo que se puede traducir en un reajuste fuerte a nivel subjetivo, pues
todas las respuestas a las crisis, sea internas o externas, siempre suceden “a partir del sistema
cognitivo anterior” (Sudrez, 2008: 52). Para volver al equilibrio el agente echa mano de su
pasado, “experiencia de vida o “disposiciones simbdlicas construidas en su proceso de
socializacion” (Suarez, 2008: 53) y de elementos externos vigentes para ese momento. El
cambio de lo simbdlico en los agentes se da en los referentes del mismo, por lo que ciertos
elementos se profundizan, otros se dejan como estan y algunos se sustituyen. Esto es basico,
pues gracias a que lo sujetos son socializados en varios modelos (género, clase, raza,

religion), como los sacerdotes, terminan reformulando su propio sistema de sentido.

Ahora, Sudrez enuncia que hay dos tipos de codigos que estructuran el sistema de sentido,
pues no todo se inserta tan profundo: los codigos superficiales y los radicales. “Los primeros
son un conjunto de referentes que, si bien desempefian un papel a la hora de dar sentido al
sistema simbolico, no son fundamentales”. En cambio los radicales “son aquellos que
responde a momentos claves de la socializacion del sujeto” (Suarez, 2008: p. 54). El conjunto
de ambos codigos disponen una Matriz profunda. En ese sentido, si no hay cambios radicales
en las condiciones, no se tocaran los codigos fundamentales. Cuando se requiere un cambio
profundo entonces acontece lo que Suarez denomina Reinversion afectiva que consiste en un
“proceso subjetivo a través del cual el agente busca canalizar su energia psiquica, que da
como resultado una matriz profunda con nuevas formas” (Suarez, 2008: 55) O lo mismo que
emplear la energia psiquica en nuevas formas concretas que aparecen como legitimas. La
diferenciacion entre la matriz profunda de significados y lo superficial explica los cambios
que los sacerdotes experimentan cuando entran al seminario, durante su proceso de formacion

y a partir de su egreso o re insercion en un contexto que no sea el escolar del seminario.
1.2 El enfoque sobre la religion y su relacién con la memoria.

También existen maneras distintas de abordar o conceptualizar la religion o lo religioso. Al
menos, se puede hablar de que la mayoria de las disciplinas de las humanidades y sociales la
han incorporado a sus discusiones. Destacando los trabajos que se pueden encontrar desde la
filosofia, la historia, la sociologia y la teologia. El enfoque que es mas util para mi estudio
parte de situar a la religion como parte de la cultura. Por lo que puede ser entendida como

una de las matrices de significados, o como un sistema cultural, que tienen incidencia en las
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acciones de los sujetos en su vida cotidiana. Considero que uno de los trabajos que es
pertinente para mi investigacion es el de La religion, hilo de memoria escrito por Dani¢le
Hervieu-Léger (2005). La considero una obra importante para mi estudio porque parte de
conceptos como significado, sentido por lo que caracteriza a la religion a partir de una

tradicion especifica.

La primera definicién que propone la autora para entender la religion es de “un modo de
construccion social de la realidad, un sistema de referencias al que los actores recurren
espontaneamente para pensar el universo en el que viven” (Hervieu-Léger, 2005: 32). El
problema que refiere de manera constante la autora versa sobre diferenciar la religion de otros
conceptos mas generales, como por ejemplo, el de cultura. Incluso, argumenta que la religion
dota de sentido a las funciones sociales de los sujetos que se adscriben a ella, situacion
comparable a la de otros sistemas de sentido. Al considerarla como como una explicacion
erudita del mundo social, la autora refrenda que la enfrentan con la sociologia u otras ciencias

de caracter critico, pues son modelos de explicacion que se contraponen.

Aunque no es material de ésta investigacion, aqui entra otra discusion tedrica que impacta en
la forma en que se pretende abarcar la religion: el paradigma de la secularizacion.!! Para el
caso francés, Hervieu-Léger afirma que con los supuestos tedricos que proporciond la
modernidad al reducir la accion de la religion y los estudios que se derivaron de este
paradigma “evitaba a los socidlogos de las religiones el compromiso del debate de género
filosofico y/o epistemoldgico sobre el significado cultural [...] entre el proceso de
disminucién del espacio social de lo religioso y su propia expansion” (Hervieu-Léger, 2005:
40). En el mismo sentido, pero para los estudiosos del catolicismo, presuponer el divorcio
entre la realidad en la modernidad y la religion, implico limitar, incluso “eliminar” segun sus

términos, las influencias eclesidsticas (jerarquia y/o la institucion catélica) en las disciplinas

' Bs una discusion sumamente amplia sobre el significado de secularizacion. Pero aqui lo refiero a su
concepcidon mas clasica que se puede ver en: Roberto Blancarte (2000). Por ende me limitaré a su acepciéon en
dos aspectos. El primero, formal y de caracter institucional (incluso normativo) que implica la separacion de la
Iglesia y el Estado. En segundo lugar, que es mucho mas problematico, como la limitacion de lo religioso al
ambito privado y con ello, la liberacion del ambito publico, de la religion. Lo que, en la hipotesis de la
secularizacion, implicaria la desaparicion de la religion en algiin, cuando se desarrollara totalmente la
racionalidad y la modernidad de la sociedad.

30



sociales. Situacion que se estructurd a partir del ambito europeo, y segun la autora, a partir

del caso francés.

A partir de la década de 1970 la hipotesis que sostenia el paradigma de la secularizacion se
vio cuestionado por investigaciones empiricas, que finalmente terminaron quebrantandolo.
De ello, se desprendid que varios socidlogos retomaran los conceptos base de los socidlogos
clasicos como Durkheim o Weber para tratar de explicar lo religioso y su papel en la esfera
publica. Hervieu-Léger senala que desde estos autores hay una disputa por el tipo de
definicion sobre la religion que se vuelve una oposicion entre dos lineas y que no se ha
superado hasta el momento. Por una lado estan las definiciones sustantivas de la religion “que
se centra en el contenido de los creencias” y por otro lado, estan las definiciones funcionales
“que tienen en cuenta las funciones de la religion en la vida social” (Hervieu-Léger, 2005:
59). En el caso del mundo anglosajon, menciona la autora, se ha traducido en una discusion
desde los criterios sustantivos “que permiten construir una definicion exclusiva de la
religion”, contra otra version inclusiva con criterios funcionales que abarcan “todo lo que en
nuestras sociedades se relaciona con la produccion de sentido y el vinculo social” (Hervieu-

Leéger, 2005: 60).

A lo largo de su texto Hervieu-Léger trata de explicar las mutaciones que ha sufrido ambos
enfoques, desembocando en discusiones mas polarizadas, que a su juicio son infructiferas
pues todas recaen en una falsa oposicion centrada en la “oposicion clésica sagrado-profano
para calificar de «religiosas en el sentido amplio del término»” (Hervieu-Léger, 2005: 77).
Pero lo que evidencia es que lo sagrado supera lo religioso, sobre todo, en las sociedades
modernas y se encalla en un circulo que menciona como imposible de romper ya que: “la
religion siendo definida como parte de lo sagrado y lo sagrado como materia prima de la
religion” (Hervieu-Léger, 2005: 82). En este punto me voy a detener, puesto que la autora
citaa F.-A. Isambert que hace una critica sobre la pareja conceptual sagrado-profano, ya que
¢l ve que se trata de “una transposicion de la oposicion, especificamente cristiana, entre lo
temporal y lo espiritual, que, en el momento en que Durkheim escribia, se manifestaba de
manera particular en la oposicion entre el binomio laico y el dominio confesional” (Hervieu-

Leéger, 2005: 90).
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Hervieu-Léger coincide con Isambert en su critica hacia la nocién de sagrado y la manera en
que mediante ese concepto se reintroduce la hegemonia del sistema religioso cristiano y sobre
todo catdlico. Afirma que para su estudio no es pertinente esta division, ya que su interés se
centra en la concepcion de la religion en la época moderna, cuyo centro, no depende del
cristianismo.!? Sin embargo, para mi estudio, considero que lo sagrado si es una nocién que
explica la dimension de poder de los varones que son sacerdotes. A este respecto afirma que
lo sagrado “concebido como aquella estructura de significaciones que, en ciertas sociedades
(y solo en ciertas sociedades) «da a los poderes espirituales temporales el refuerzo de la
potencia de lo sagrado (omnis potestas a Deo) y a los seres sagrados una potencia que
participa de la autoridad de esos poderes»” (Hervieu-Léger, 2005: 91). En este sentido ;los
clérigos se pueden considerar participes de esa autoridad de manera eclesial? Y ;qué tanto
configura esa potestad la sacralizacion, desde la religion, a la idea de lo masculino en lo

cultural? Son preguntas que responderé en el Gltimo apartado de este capitulo.

Dentro o fuera de la Iglesia catolico y del cristianismo, una parte esencial son las creencias.
Hervieu-Léger define de forma diferenciada creencias y creer. Las creencias son una parte
del creer que se refiere a los ideales, objetivos (puede ser en un corpus institucional o
dogmatico) y subjetivos, que se refieren mas a la parte interiorizada y reapropiada por los

sujetos. En cambio, el crees es:

El conjunto de convicciones, individuales y colectivas, que si bien no se desprenden
e la verificacion y la experimentacion, ni, de manera mas amplia, de los modos de
reconocimiento y control que caracterizan al saber, encuentran sin embargo su razéon
de ser en el hecho de que dan sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de
quienes la mantienen [...] ademas de los objetos ideales de la conviccion (las
creencias propiamente dichas), todas las précticas, los lenguajes, los gestos y los

automatismos espontaneos [...] es la creencia vivida. (Hervieu-Léger, 2005: p. 122).

En el sentido enunciado por la autora el creer no se limita exclusivamente al ambito religioso

o de la religion, sino que es un elemento constitutivo de la vida social y de la interaccion

12 A pesar de los grandes esfuerzos realizados por Hervieu-Léger por separarse de la pareja conceptual entre lo
sagrado y lo profano, considero que no lo logra hacer y vuelve a caer en la misma separacion aunque
caracterizandola desde otros lados.
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entre sujetos, individuales o colectivos, por ello, la autora identifica dos niveles de estructura.
Por un lado, estan los estados que son aprendidos por los sujetos desde la infancia, se
naturalizan y se vuelven experiencias evidentes del mundo que no necesitan se corroboradas.
El segundo nivel estd compuesto por “las creencias formalizadas, racionalizadas, de las que
los individuos son capaces de dar cuenta y de las que extraen, de forma consciente,
implicaciones practicas para la vida” (Hervieu-Léger, 2005: 123). En el primer nivel, por
ejemplo, se puede situar los aprendizajes de género, sobre todo en los varones que
dificilmente cuestionan su estatus como lo evidencia Juan Carlos Ramirez en uno de sus

textos (2008: 233).

A partir de lo anterior, Hervieu-Léger afirma que “el creer constituye una de las dimensiones
principales de la modernidad” (Hervieu-Léger, 2005: 123) con lo que complejiza su
definicion de religion, ya que varios de los autores, reconocian este esquema como propio de
los sistemas religiosos. Pero la razén para ubicarlo como un rasgo constitutivo de la
modernidad es por la necesidad humana de referentes seguros que funjan como contrapesos
para hacer frentes ante las incertidumbres, individuales o colectivas, que trajo consigo la
modernidad. La diferencia entre el creer social y el creer religioso estriba en que el segundo
es un modo particular del creer en se centra en “el tipo de legitimacion que soporta el acto de
creer [...] no hay religién sin que se invoque la autoridad de una tradicion en apoyo del
creer” (Hervieu-Léger, 2005: 128).

Esa tradicion es lo segliin la autora vuelve especifica la religion y el creer religioso en las
sociedades modernas. Pero cuando arguye una tradicion, nos dice, no es tan importante si el
contenido en el que se apoya sea totalmente veridico, sino que sea verosimil para apoyar la
razén de ser de un grupo y el vinculo para la adhesion religiosa.'® Bajo ese entendido
argumenta que se referird filiacion o adhesion religiosa a “toda forma de creer que se
justifique completamente a través de la inscripcion que reivindica en un linaje creyente”
(Hervieu-Léger, 2005: 137). Por ende, los creyentes religiosos no se pueden entender de

forma automatica a partir de una comunidad, sino mediante expresiones que lo constituyen

13 La diferencia entre veridico y verosimil es tratada con mayor dentro de la disciplina de la historia por Jacques
Lafaye (2013). En su discusion argumenta que la diferencia entre la teologia y la historia como disciplina, se
funda en los apoyos a los documentos para crear versiones verosimiles del pasado y no veridicas. Lo veridico,
hasta cierto punto, es inaprehensible por encontrarse en el pasado. El cambio, la teologia llega a versiones
verosimiles mediante el apoyo en la revelacion.
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como parte del vinculo de dicha comunidad. En ese sentido, la filiacion religiosa tiene dos
aspectos de manifestacion y reconocimiento. Uno hacia el interior mismo de la comunidad y
otro hacia el exterior. El primero lo termina por incorporar a la comunidad, el segundo lo

diferencia de todos los que no pertenecen al linaje religioso.

Finalmente, entre las definiciones sustantivas y funcionales, la autora esboza una definicion
que es util para mi trabajo puesto que conjunta los esbozos culturales del primera apartado
con la apelacion a una tradicion de creencias especificas: “una «religion» es un dispositivo
ideoldgico, practico y simbolico, a través del cual se constituye, mantiene, desarrolla y
controla la conciencia (individual y colectiva) de la pertenencia a un linaje creyente
particular” (Hervieu-Léger, 2005: 138). Al recurrir al linaje, anclado a la tradicion, la autora
delimita su definicion un poco mas que las concepciones sustantivas o funcionales y
contempla 3 elementos: 1. “La expresion de un creer”, 2. “la memoria de una continuidad” y
3. “la referencia legitimadora de una version autorizada de esta memoria, es decir, una

tradicion” (Hervieu-Léger, 2005: 162).
La Iglesia Catdlica desde la perspectiva de la teoria de las religiones.

El linaje al que me refiero y que marca los limites de este trabajo, es el de la Iglesia Catolica
(O’Collins y Ferrugia, 2007). Cuando me refiero a la Iglesia catolica es bajo sus dos
acepciones. Por un lados, el conjunto de todos los creyentes que se identifican como catélicos
y que tienen en comun un corpus doctrinar mas o menos identificado que remite a una
tradicion que se puede resumir en la oracion denominada credo o profesion de fe (CCE,
2018:41-42). Por otro lado, también se nomina de esa manera a la institucion de caracter
universal, con una trayectoria histérica de larga duracion y compleja en su estructura, aunque,
sin omitir su jerarquizacion. En ese sentido, se tiene como méxima cierta obediencia a la
jerarquia o Magisterio Eclesiastico, cuyo maximo representante es el Papa (O’Collins y

Ferrugia, 2007: 78).

También existe un juego de posiciones entre la jerarquia o el clero, que vuelve legitimas o
ilegitimas sus posturas. Primero, se tiene la gran division entre: los y las seglares; los y las
religiosas y el clero. Segundo, entre el mismo clero que se define por la recepcion de un

sacramento el de la ordenacion sacerdotal (CCE, 2018: 315), puede ser regular o secular y
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tener 3 niveles a su interior: 1. Didcono, 2. Presbitero y 3. Obispo. Cuando se refiere al clero
regular es el perteneciente a una congregacion, orden o instituto, (Falco, 2017: 20), por lo
que tienen una organizacion especifica y son oficialmente reconocida por la jerarquia catolica

(se tienen antecedentes de las primeras congregaciones desde el siglo III).

La jerarquia eclesiastica catolica tiene un cimulo de documentos oficiales o eclesidsticos,
que emite de manera constante, que se pueden clasificar por la instancia que lo emite. Asi,
los documentos pontificios son producidos de forma directa por el Papa. En esta clasificacion
entran las cartas apostolicas, Enciclicas, Epistolas, Constituciones Apostdlicas,
Exhortaciones apostolicas, Bulas Pontificias y Motu proprio. Todos tienen caracter
dogmatico y por ende estdn cargados de elementos teologicos. En otro nivel se encuentran
los documentos escritos por el Magisterio Episcopal. La mayoria de esos documentos siguen
la misma linea que los documentos pontificios, aunque han existido casos que marcan
mayores cambios a nivel iglesia local que los pontificios. Los escritos del Magisterio pueden
ser colectivos y generales o bien, individuales y mucho més locales como los emitidos por
los obispos en sus didcesis. En el caso de los documentos colectivos de gran envergadura se
encuentran los Documentos Conciliares. D manera mas local, los documentos de los
Consejos Episcopales nacionales, provinciales o continentales, como ejemplo, los emitidos
por el Consejo Episcopal Mexicano (CEM) o los producidos por el Consejo Episcopal
Latinoamericano (CLAM), mediante sus diversas Conferencias Episcopales de

Latinoamérica (Celam).

Ademas de los documentos pontificios existen otros documentos de caracter basico general,
que se estan actualizando o renovando de forma continua. Me voy a referir a dos: El Codigo
de Derecho Canonico (CIC, por sus siglas) y el Catecismo de la Iglesia Catolica (CCE, por
sus siglas). EI CIC es un documento de caracter candnico y por lo tanto, es mas cercano a
leyes y sanciones, o de disciplina eclesiastica. Tuvo su primera version en 1917 y se renovo
a partir de lo propuesto por el Concilio Vaticano II (CVII), por lo que la version en funciones
es de 1987. El CVII también posibilitd que se reunieran varios obispos con el Papa y se
pidiera la redaccion de un documento de doctrina general o base. El papa Juan Pablo II
instituy6 una comision de estudios que promulgo su primera version en 1993. Sin embargo,

se pidieron correcciones y se realizaron algunas puntualizaciones, por lo que se expidio su
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segunda version en 1997, la cual sigue activa. A diferencia del CIC, el CCE tiene un caracter
doctrinario que ha servido como base para deliberaciones en cuanto a la tradicion y delimitar

lo que oficial de lo que no es.

A pesar de sus diferencias los documentos CIC y CCE se complementan. La doctrina se
focaliza en el segundo, pero la normalizacién y su disposicion juridica en el primero.
Considerar que se oponen seria caer en un falso dilema. Sin embargo, para el abordaje que
me interesa, y que se centra en la tradicion eclesidstica y el creer, los documentos que me
serian utiles son aquellos que estan constituidos por elementos teoldgicos. A este respecto
Michel De Certeau menciona que para poder analizar el discurso teoldgico se tiene que partir
de condiciones de trabajo especificas, que modifican el uso del documento. También sefiala
que se debe seguir un analisis del discurso que tome en cuenta su fabricacion y su relacion
con lo real. El objetivo de ello es generar un corpus documental coherente en si, que busque

alcanzar objetivos especificos de la investigacion.

De Certeau enfatiza que esos documentos son producto del pasado, pero que dicha condicion
no hace que se queden estacados ahi, sino que se realiza un andlisis “siempre estd guiado por
una lectura del presente” (De Certeau, 2010: 37). El autor, al igual que Hervieu-Léger, insiste
en que la disciplina sociologica ha llevado a una separacion de los hechos sociales por
excelencia (practicas), “de las doctrinas que pretenden explicar su sentido” (De Certeau,
2010: 40), convirtiéndolas en hechos objetivos. Por lo tanto, para acercarse a la fuentes, sobre
todo si son doctrinales, el investigador realiza una operacién, que inicia con una
desnaturalizacion de la fuentes para convertirlas “en piezas que llenan lagunas de un conjunto

establecido a priori” (De Certeau, 2010: 86).

Al decir desnaturalizar, el autor refiere que lo separa de su uso comun, para obtener
coherencia, de acuerdo a lo establecido desde el inicio, en la propia investigacion. Se emplean
de un modo distinto al modo religioso. Por ende, el trabajo académico con los documentos
doctrinales catolicos se vuelve tal “si realiza una redistribucion del espacio y consiste en
primer lugar en darse un lugar por el “establecimiento de fuentes” es decir por una accion
que instituye y por técnica que transforman” (De Certeau, 2010: 88). La técnica, por otro
lado, no busca seguir con el movimiento que proporciona las fuentes sin seguir la

interpretacion del investigador. Incluso, De Certeau arguye que la investigacion critica de
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interpretacion de las fuentes doctrinales se centre “en volver significativas las diferencias
proporcionadas [...] en descubrir lo heterogéneo que puede aprovecharse técnicamente” (De

Certeau, 2010: 91). La coherencia es inicial de la investigacion.

En ese sentido, demarqué las fuentes doctrinales a revisar en tres grandes apartados,
centrandome en los requerimientos institucionales y las conceptualizaciones que emiten para
el ser sacerdotes. Aunque, por motivos de mayor comprension sobre las modificaciones en
las creencias y en algunas de las disposiciones de género, toqué algunos puntos mas que de
alguna manera tienen relacion con el clero. El primer apartado estd constituido por las
constituciones conciliares emanadas del CVII, que seran retomadas en el siguiente capitulo.
El segundo apartado se deriva del aterrizaje del CVII a América latina mediante dos
documentos: las conclusiones Celam de Medellin (1968) y las conclusiones de la Celam de
Puebla (1979). El periodo establecido entre ambas conferencias obedece al momento en que
la institucion se volco a las propuestas de cambios conciliares, cerrado en la década de 1980
cuando se vivié una regresion a las formas previas al concilio.!* Este segundo apartado
también lo retomaré en el siguiente capitulo. Finalmente, el tercer apartado esta constituido
por un documento redactado después del CVII y que sintetiza las disposiciones doctrinales
para la existencia y formacion de los sacerdotes. El documento es la primera Ratio
Fundamentalis Institutionis Sacerdotalis, redactada en 1970 y que retomo en el tercer

capitulo.

Todos los documentos que analizaré en los capitulos subsecuentes obedecen a las
caracteristicas de lo religioso que esbocé unos parrafos anteriores. También, tienen la pauta
de continuar con una tradicién emanada del ministerio episcopal o papal. En el mismo sentido
existe una coherencia entre los documentos doctrinales enunciado en el parrafo anterior que
tiene como base el cambio en la continuidad, del que Hervieu-Léger escribe, a partir del
CVIL. El punto faltante se refiere a la conexion entre la cultura, las creencias y las formas de

ser hombre que desglosaré en el siguiente apartado.

1.3 Perspectiva de genero y masculinidades.

14 Uno de los autores que ha escrito sobre esa posicion es el te6logo Hans Kiing, que no solamente habla de
regresion a los modelos previos al CVII, sino de “traicion al Concilio” (Kiing, 2014: 188)
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Para hablar de las conceptualizaciones sobre masculinidades y formas de ser hombre quisiera
sefialar algunos antecedentes que pueden llevar hacia su mejor compresion. Los trabajos a
los que me refiero tienen presente las practicas y el ejercicio del poder entre los hombres para
con las mujeres, asi como para con otros hombres.!> En este sentido, el camino recorrido
sobre éste tipo de estudios tienen dos grandes generadores teodricos surgidos, a su vez, de
movimientos sociales y de reivindicacion politica. Segiin Melissa Ferndndez el primero se
refiere a los feminismos, que desde las décadas de 1970 y 1980 tenia debates en torno al
género y el sistema sexo-genérico. El segundo, que implica de manera directa problematizar
al hombre como sujeto de género, tiene relacion con el movimiento homosexual, asi como
estudios académicos que se generaron a partir de ¢l durante la década de 1980 (Fernandez,
2014: 90). Ambos plantearon cuestionamientos sobre la relaciéon de dominacion de los

hombres sobre las mujeres y lo que constituia a los hombres mas alla de lo bioldgico.

En el caso de México, se pueden situar los primero trabajos académicos que problematizaron
el género masculino, segun Olivia Tena, hasta inicios de la década de 1990 (Tena, 2010). En
esta misma década se ubican las primeras asociaciones de hombres que buscaron contribuir
con las demandas sociales de las mujeres y de los feminismos (Fernandez, 2014: 89). El eje
rector de dichas asociaciones era hacer explicito el ejercicio constante de violencia de los
hombres hacia las mujeres asi como detenerlo. La metodologia que implementaron iba unida
al trabajo de reflexion sobre el ejercicio de violencia y las diferentes formas de ser hombre,
siempre, en colectivos. Sin embargo, las reflexiones tedricas desde la academia también se
consolidaron en esta década, aunque no necesariamente se desprendieron del anélisis del

contexto mexicano, ni tampoco de esos grupos de reflexion.

Existen muchos teoricos y tedricas sobre los hombres y las masculinidades que ya pueden
considerarse como clasicos. Retomaré algunos postulados dee: Raewyn Connell, Judith
Butler, Victor Seidler, Juan Guillermo Figueroa y Alejandra Salguero. En este sentido
Connell encuentra que los estudios sobre la masculinidad pueden -dividirse en cuatro grandes
acercamientos (Connell, 2015: 102) La vertiente biologica (también denominada

esencialista), la vertiente positivista (practicas cotidianas), la vertiente normativa y la

15 Existe otra vertiente que se centra en las masculinidades como un constante anhelo de regreso a tiempos
mejores que algunos autores y ellos mismos, se han denominado los Mito-poéticos. En este trabajo dicha linea
de investigacion no es pertinente.
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vertiente semidtica. Las tltimas dos vertientes tienen un peso especial en lo religioso pues
parten de los sistemas culturales. El acercamiento normativo de las masculinidades, como su
nombre lo indica, se centra: 1) En el “deber ser” de los géneros, 2) los roles de género y 3)
en las regulaciones institucionales y sociales de lo masculino y lo femenino. En el caso de
esta tesis se suma la doctrinar, que constituye lo religioso puesto que conlleva una carga

moral que guia a estos 3 puntos y es intocable.

Connell enfatiza que un problema frecuente con esta vertiente es que puede llegar a presentar
como real lo normativo y que aunque lo critica, no se sale de su reproduccion en la vida
cotidiana. Por su parte, en el acercamiento de caracter semiotico se concibe la masculinidad
como un sistema simbodlico con multiples posibilidades de significacion. Se podria decir que
abarca el aspecto mas cultural y por ende, sitia las masculinidades en contextos especificos
y en instituciones. La autora resalta que el género no es algo fijo, dado o estatico.
Conceptualiza las masculinidades y feminidades de manera relacional y como “Proyectos de
Género” e insiste que no solo existe una masculinidad (Connell, 1997: 37). Por lo que més
que alla de ver a las masculinidades como un elemento de la identidad individual, la autora
resalta que también se encuentran inmersas en discursos, fijadas en instituciones que las
enmarcan y reproducen. Al hablar de masculinidades como modelo de analisis constituido
parte de tres dimensiones constitutivas: 1) Poder, 2) Produccion y 3) Catexis (Connell, 2015:
108).

A partir de lo anterior Connell construyo el concepto de Masculinidad hegemonica. La autora
entiende hegemonia como “la dindmica cultural por medio de la cual un grupo exige y
sostiene una posicion de mando en la vida social” (Connell, 2015: 112). Lo que hace
hegemonica a una masculinidad es que resuelve el problema de legitimidad del dominio
masculino garantizando la posicion dominante de los hombres. Para tener esa posicion de
mando, la masculinidad hegemonica ha construido tres elementos sociales: 1.
Dominacion/subordinacién, 2. complicidad y 3. marginacion/autoridad. Unicamente
resaltaré la complicidad mediante la cual presupone que todos los hombres tienen algln tipo
de beneficio, incluso colateral, del patriarcado. Aunque ellos no hayan construido una

masculinidad hegemonica, terminan por beneficiarse sistematicamente, aunque eso no evita
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que también terminen por padecerla en algunos sentidos. La masculinidad hegemonica se

construye en oposicion a las otras masculinidades: sean subordinadas o marginadas.

Por otra parte, Victor Seidler ha enfatizado sobre el papel que tienen las emociones en las
masculinidades. Para ¢€l, lo masculino se ha construido en occidente a partir de la negacion
de sentimientos y por el contrario, cargada de raciocinio. En sentido opuesto, esa
construccidn naturaliza y presupone a la feminidad como emocional, afectiva, articulada con
labores de cuidado y carente deseo (Seidler, 1997: 17).!° El deseo sigue estando,
mayoritariamente, en lo racional; o pareciera, que en los calculos de intereses individuales
de los hombres. Por ende, el papel de la racionalidad en la construccion de las formas de ser
hombre ha proporcionado las bases culturales para el rechazo del cuerpo y las emociones.
Mas si ese cuerpo no se perciba, si es masculino, para la competencia y si es femenino, para

el placer propio.

Otra tedrica importante util para mi analisis parte de la propuesta de Judith Butler (2006)
sobre la dimension normativa del género. Para esta autora el género es un elemento
constitutivo de regulacion, el cual se basa en lo institucional (o empirico) y en lo abstracto,
pues va mas alla de las instancias sociales. La autora retoma los postulados del filésofo
francés Michelle Foucault y remarca que las regulaciones actian sobre los sujetos, los
conforma y los forma, lo que seria un simil de subjetivar. Pero a diferencia de Foucault, que
se centra en el género como incluido en el poder regulatorio en general, Butler afirma que el
género es especifico en si mismo: “requiere e instituye su propio y distinto régimen

regulatorio y disciplinario” (Butler, 2006: 10).

Al definir al género como regulacion y la norma, Butler insiste en que actiia dentro de las
practicas sociales y las estandariza, llevando a la constitucion de lo normal. La normalizacion
se resiste la descontextualizacion, por lo que es comun que sea implicita y se dificulte en su
lectura. La manera en que se vuelven discernible es mediante los efectos de dichas practicas.
Afirma que el género “es el aparato mediante el cual tiene lugar la produccion y
normalizacion de lo masculino y lo femenino, junto con las formas intersticiales hormonal,

cromosdmica, psiquica y performativa que el género asume” (Butler, 2006: 11). Para Butler,

16 Antes que Victor Seidler describiera el papel de la masculinidad asociado con lo racional y lo femenino con
lo emocional, la primera en hacer una critica en ese sentido fue la antropologa feminista Sherry Ortner (1972).
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aunque no se corresponda totalmente, la norma y las practicas del género funcionan en
conjunto. El género como norma se vuelve factible mediante los intentos o actos de
aproximarse a ella, que tiene como consecuencia idealizaciones. Teniendo en cuenta esos
actos y sus idealizaciones, la autora comienza a entender la norma mas alla de la ley, ya que
“la norma no puede reducirse a ninguna de sus instancias, pero anadiria que la norma
tampoco puede separarse por completo de sus instancia. La norma no es exterior a su campo

de aplicacion” (Butler, 2006: 28).

Juan Guillermo Figueroa y Alejandra Salguero, citando a otros dos autores y enfatizan que
hay tres elementos constitutivos de la masculinidad y de los significados de ser hombre en
lo hegemonico: “el modelo de masculinidad hegemonica plantea [1] la capacidad de ejercer
autoridad sobre hombres y mujeres, [2] tener un trabajo que les permita obtener ingresos y
[3] mantener el rol de proveedores” (Figueroa y Salguero, 2014: 37). Desde otras
perspectivas se sumaria, a lo anterior: el ejercicio de la sexualidad activa y el ejercicio de
violencia como forma de relacionarse. Ambos elementos se emplearian, primero para
mantener su posicion de dominio sobre las y los otros. Segundo, en la construccion de
identidad y significado a partir de expectativas sociales y regulaciones institucionales. Lo
anterior, sin dejar de lado un elemento central que etapa es la vida en la que se insertan: la

edad adulta.

Dado lo anterior entiendo las masculinidades (tanto las dominantes, como las subordinas y
subalternas) como construcciones sociocultural que fungen como ficciones subjetivas que
conllevan cierta normatividad y deber ser, que a su vez impactan en las formas de ser hombres
de los sujetos masculinos. En el caso de mis sujetos de estudio estan fundamentas sobre la
ventaja de género comun (masculino sobre lo femenino) y sobre una ventaja doctrinal (clero
sobre los laicos). En ese sentido, las masculinidades sacerdotales estan constituidas por el un
eje de poder que posiciona al clero en ventaja sobre las mujeres y otros hombres que son los
laicos, particularmente en el campo religioso. Por ende, abarca rasgos, actitudes,
concepciones, comportamientos y practicas de estos hombres, que por ellos mismos las ha
otorgado la ventaja en el &mbito que por ellos mismos ha sido nombrado como espiritual o

religioso. Todo lo anterior trae consigo asimetrias en las relaciones de género, les otorgan
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privilegios, que no son de caracter individual, sino que constituyen practicas institucionales

y sistematicas.
1.4 Presbiteros catélicos: Identidad y vocacion.

Los sacerdotes catdlicos son base de la estructura jerarquica de la Iglesia Catélica. Como he
venido esbozado, son parte de estructuras culturales mucho mas amplias. Como actores
incorporan el creer segun la institucion eclesial y legitiman su postura de poder. Lo anterior
con base en el ministerio episcopal que se fundamenta en un linaje desde los apostoles de
Jesucristo, mas en concreto, a partir de Pedro como figura principal. A lo anterior se suma la
educacion de género por ser hombre y estar educado bajo ciertos pardmetros. Por ende, en
los propios documentos eclesiasticos se habla sobre la personalidad que debe tener los

aspirantes al sacerdocio y su formacion a partir de la vocacion.

La personalidad, desde la academia puede ser identificada con el concepto de identidad.
Todos los autores que cité al hablar de cultura, religion y género, también desarrollan
elemento teodricos sobre identidad. A este respecto, Giménez ve un binomio inseparable entre
cultura e identidad. En cuanto a la religion Hervieu-Léger también esboza elementos sobre
las religiones y el creer que contribuye a la diferenciacion entre los sujetos que pertenecen al
mismo linaje y los que no. Finalmente, las masculinidades tienen como uno de sus objetivos
evidenciar la diversidad existente de formas de ser hombre o identidades masculinidad, asi
como su relacion desigual con las identidades femeninas. Por ende, en todos los casos, la
identidad establece una conexion entre la cultura, la religion y el género que se vuelve la
parte interiorizada de la cultura o las subjetividades. Para las siguientes lineas volveré sobre

los postulados de Gilberto Giménez.
Elementos tedricos sobre las identidades.

Para Giménez, al hablar de identidad como construccion cultural interiorizada, toma en
cuenta lo que apropiado por un sujeto y considera de si mismo, pero también el
reconocimiento que hacen los otros de esa identidad. Las identidades son un elemento
esencial en la vida social, pues sin ellas, dificilmente se comprenderia la interaccion entre
actores, asi como los sentidos de sus acciones (Giménez, 2016: 54). Como concepto se

comenzo a emplear a partir de la década de 1980, pero en conjunto con la concepcién de
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cultura, ha sufrido modificaciones. Por ejemplo, con la posmodernidad se acentuaron sus

elementos de fluidez y cambio.

A este respecto, si los sistemas culturales son de percepcion y accion de los sujetos, a la vez
interiorizados por los sujetos y a la vez compartidos por un grupo de actores, la identidad se
deriva de esa interiorizacion y de la comparacion con otros sujetos que comparten o no los
mismos elementos (Giménez, 2016: 56). Giménez también sefiala la existencia conceptual
entre identidades individuales y colectivas (grupos sociales), aunque estas segundas sélo se
conceptualizan asi por analogia a los sujetos individuales. Las identidades colectivas distan
de lo individual ya que carecen de conciencia propia, no haya una interiorizacion subjetiva y
no existe un cuerpo que la vivencie. En este punto nos dice en el libro que la identidad ““se
predica en sentido propio de los sujetos individuales dotados de conciencia y psicologia

propia, y solo por analogia de los actores colectivos” (Giménez, 2016: 60).

En coincidencia con la primera parte de este capitulo, la definicion de identidad esta
estrechamente vinculada con la accién social dotada y el sentido, por lo tanto, con los
significados que los actores le otorgan a sus practicas. Las identidades son centrales para
realizar una comprension cabal sobre los actores sociales en los diferentes periodos de la
historia y sobre todo, las acciones de los sujetos en su dimensién simbolica ya sea en su
aspecto de religion o desde el género. Giménez describe que identidad es “un proceso
subjetivo (y frecuentemente autor-reflexivo) por el que los sujetos definen su diferencia de
otros sujetos (y de su entorno social) mediante la autoasignacion de un repertorio de
atributos culturales frecuentemente valorizados y relativamente estables en el tiempo
(Giménez, 2016: 61).

A partir de lo anterior, coincido con Giménez al dos elementos constitutivos de la identidad:
1. La pertenencia social y 2. Lo particularizante. El primer elemento se centra en la
identificacion del sujeto en diversas pertenencias sociales, categorias, grupos o colectivos
sociales. El segundo, refiere més a la unicidad u originalidad de los propios sujetos en sus
caracteristicas idiosincraticas y de experiencia de vida. Ambos elementos son vistos por este
autor como diacronicos para la identidad, pues aunque pueden ser conceptualizados como

opuestos, aunque son definitorios (Giménez, 2016: 62). Algo que no se debe de perder de
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vista es la influencia de los otros y su reconocimiento para la construccion de la identidad,

tanto en la pertenencia social como en la particularizacion del actor.

Las pertenencias sociales mas significativas para la identidad de los sujetos son: la clase
social, la etnicidad, las colectividades territorializadas (localidad, region, nacion), los grupos
de edad y el género (Giménez, 2016: 63). Se conceptualizan tres grados o formas de adhesion
a dichas pertenencias sociales:!” a) dormidas, b) activas y c¢) politizadas. Las primeras son las
que los actores tienen mas interiorizadas como el género o la clase y su modificacién son
muy lentas o en ocasiones de muy dificil acceso. Las activas son aquellas que los actores
pueden modificar facilmente, como pertenecer a un equipo de futbol durante algliin tiempo
de la vida y por lo tanto estan en movimiento. Finalmente, las politizadas “pueden estar
politizadas en el sentido de que se las destaca exageradamente como si fuera la unica
identidad importante” (Giménez, 2016: 63). La politizacion se vera afectada o beneficiada
por el contexto socio histdrico y espacial en el que se encuentre el actor. En este Giltimo punto,
Giménez emplea el concepto de hipercatectizacion. Que consiste en virar a s6lo una de las
dimensiones que constituyen la identidad y omni-abarcar con ella al actor. En el caso de los
sacerdotes sucede a partir del proceso de formacidn y los requerimientos que la institucion

eclesial tiene para con ellos.

Para hablar de identidades, su formacion es otros de los ejes importantes. Al ser parte de los
sistemas culturales, lo sujetos las construyen mediante el aprendizaje en la sociedad.

Giménez da la formacion de la identidad:

Tomando especialmente en cuenta la distincion entre socializacidon primaria (v.g.,
inculcacion familiar) y socializacion secundarias (v.g., educacion escolar, influencia
de los camaradas de generacion, etc.), asi como también la distincion entre agencias
formales (y discretas) de socializacion (padres, maestros, autoridades...) y agencias

difusas (celebraciones conmemorativas, publicidad de los media, usos y

17 Para que una pertenencia social pueda ser considerada de esa manera es necesario que los sujetos compartan
los (o el) modelo cultural (tipo simbolico-expresivo) en los grupos sociales en cuestion. Pone el ejemplo de que
un sujeto que pertenece a la Iglesia catolica y que es reconocido como tal, comparte dogmas, credo y practicas-
rituales, en mayor o menor medida.
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costumbres...) que, en conjunto, ejercen una influencia retdrica sobre los sujetos

inculcandoles o proponiéndoles “modelos de identidad”. (Giménez, 2016: 71)

Los sacerdotes no son diferentes en cuanto a otros sujetos y construyen una identidad a partir
de los sistemas culturales imperantes en el momento. Sin embargo, una diferencia notable es
el peso que tiene lo religioso en dicha identidad. Una parte fundamental para entender el
cambio simbolico que tienen los hombres que aspiran a ser sacerdotes es la formacion dentro
de la instituciones clericales. En el caso de los sacerdotes seculares o diocesanos, dicha
institucion estd conformada por el seminario diocesano. En ¢él se refuerza algunos de los
elementos correspondientes a lo religioso y de manera indirecta a lo genérico (por ejemplo,
la cocina es un espacio en el que en su mayoria laboran mujeres). Los elementos religiosos
se enfatizan y se otorga un sentido casi total a la dimension simbolica-eclesial de los hombres
y con ello, lo sacerdotal, eclipsa otros elementos de la misma identidad o construccion

simbolica.

En este cambio en lo simbolico es incentivado por la institucion mediante un dispositivo
vocacional. Para llegar al significado de vocacion dentro del catolicismo, considero a la
vocacion como un dispositivo por las necesidades de la misma institucion eclesial. En ese
sentido, Mario Timoteo Padilla insiste que la Iglesia ha requerido de “constituir vinculos que
implican una dedicacion casi absoluta al ministerio puede funcionar como ejemplificacion
magnificada de la lealtad que la institucion reclama al individuo” (Padilla, 2010: 13). La
dedicacion y légica de permanencia total, ademds del cambiar para permanecer, son
caracteristica que distingue a la Iglesia Catolica de otras instituciones. En lo que insiste el
autor es que pensar a los sacerdotes solo desde el aspecto burocratico o labora es un error
pues se estaria nulificando el carisma, que es el elementos doctrinal que otorga el sentido de

su figura.

La Iglesia Catolica, a diferencia de otras instituciones que no pertenecen al dmbito religioso,
ha logrado mantener la burocratizaciéon como una dimension de si, pero también ha logrado
mantener el carisma (concepto que tiene definiciones en lo religioso y también en las ciencias
sociales). El carisma se enlaza de manera directa con vocacion, aunque no son entendidos
como sindnimos. Lo carismdtico dentro de la Iglesia es un atributo asociado con la jerarquia

que “se concibe en el catolicismo como medio de comunicacion con lo sagrado, con la fuente
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del carisma. Al mismo tiempo, toda la institucion requiere de un aparato administrativo,
también ordenado jerarquicamente” (Padilla, 2010: 13). Como hice mencion en el apartado
teorico sobre religion, ese elemento da pie a que los actores actien en nombre de una fuerza
supra-natural o divina. Ademas de ello, el clero, como colectivo de sujetos varones, tienen
una identidad con una dimension sacralizada que atraviesa por varios procesos y ademas
conlleva una ilusion grupal, que se cierra sobre si mismo, se asume como homogéneo y

recurren a la trascendencia sagrada (Gonzélez, 2018: 142).
La vocacion.

Padilla escribe dos concepciones distinta de vocacion. La primera es la que la institucion
catolica ha enarbolado y activado mediante operaciones concreta entre sus creyentes. La
segunda es la mirada teodrica y sociologica de esta primera. Dentro de la iglesia catolica hay
una idea general de vocacion que es el llamado a ser cristiano, como un regalo divino y que
tienen todos los bautizados. De esta generalidad se deriva una vocacion especial que se refiere
al ser sacerdote y que es “una llamada hecha por Dios a un individuo para que éste acepte
una funcion y un modo de vida, y que por lo tanto aparece, a primera vista, como algo

metafisico, subjetivo y, en el mejor de los casos, como algo psicoldgico” (Padilla, 2010: 14).

A partir la definicion institucional y de la necesidad de la Iglesia por el reconocer clero,
Padilla afirma que se cre6 un Dispositivo Vocacional. Desde los textos eclesiasticos es aquel
que “opera en el despertar, discernimiento, consolidacion y autentificacion de las vocaciones
religiosas y sacerdotales” (Padilla, 2010: 16). Se vuelve dispositivo porque selecciona a los
candidatos y posteriormente moldea y los estandariza. Con ello, la institucion no deja del
todo resulto si el carisma que acompafia a la vocacion es algo que se otorga de manera intima
o lo hace mediante la institucion. A este respecto, el componente dogmatico ha sufrido

muchos cambios a lo largo de la historia.

Prueba de ello es que los documentos eclesiales estandarizan una Pastoral vocacional, 1a cual
forman parte de ese proceso de seleccion de los aspirantes al sacerdocio. Una pastoral es la
organizacion de los recursos eclesiales, tanto humanos como materiales, que tiene un objetivo
concreto. Las pastorales estan organizadas a partir de diferentes niveles: eclesial, diocesano

y parroquial, por mencionar algunos. A partir del CVII tiene objetivos por alcanzar y
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estrategias planteadas en los planes diocesanos, los cuales son parte de una organizacion mas
colectiva denominada pastoral de conjunto, que profundizaré en el siguiente capitulo. La
funcion de la pastoral vocacional es acercarse a nuevos reclutas para el sacerdocio mediante
acciones y procesos que van mas alla del seminario. Esos procesos se estructuraran a partir
de la doctrina imperante, asi como su aplicacion a nivel local, o mejor dicho, segln el juicio

del obispo en turno.

Padilla menciona tres actividades a cargo de la pastoral vocacional: 1. Atencion al llamado,
2. Los ejercicio espirituales y 3. La direccion espiritual. La atencion al llamado parte de que
si bien la vocacion es un don de Dios, el llamado es el momento es que esa vocacion se activa.
Dependiendo de lo que impere doctrinalmente el llamado puede ser netamente intimo o
institucional. Lo que se traducen en dos procesos distintos, si es intimo el sujeto lo manifiesta
y sera certificado por un agente eclesidstico cercano al individuo, como el sacerdote de la
comunidad. Si es de un caricter institucional entonces proviene de a) desde un agente
eclesidstico que detecta dicho llamado en el sujeto por comportamientos, valores etc. o b)
mediante eventos institucionales como lo que en Guadalajara se llamada pre-seminario, que

es curso induccion al seminario (Padilla, 2010: 17).

La segunda actividad desprendida de la pastoral vocacional son los Ejercicios Espirituales.
Los cuales tienen su origen en la produccion pastoral de san Ignacio de Loyola. Para las
vocaciones se entienden como “modelo que presenta de una manera muy pura y concentrada
el mecanismo de conversion y de despertar de la vocacion, y que por lo tanto, se puede
estudiar como un paradigma de este proceso” (Padilla, 2010: 18). En su tesis, Padilla
investigd de manera etnografica los ejercicios espirituales, en mi caso no son de mi interés.
Pero me interesa sefialar que en los documentos del Celam, asi como en los informes
rectorales del seminario de Guadalajara, se exige que los estudiantes tengan una vivencia de

este tipo, por lo menos, una vez al afo.

La tercera actividad de la pastoral vocacional es la Direccion espiritual la cual se deriva de
una relacion de caracter espiritual entre dos personas: el director espiritual y el dirigido. Cabe
sefalar que no es una actividad exclusiva de los aspirantes al sacerdocio, pues mujeres y
hombres que no son sacerdotes pero tienen una actividad religiosa intensa la emplean en su

vida cotidiana. Por ende, la pastoral vocacional realiza programas de direccion espiritual
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entre los jovenes varones para detectar si existe algiin potencial interesado en la vida del
clero. También cabria sefiala que ésta actividad, pero en su forma individual para los
seminaristas que estan en los ultimos afios de formacion (durante los cursos de filosofia y
teologia), se convirtié6 en una exigencia después del CVII. Por lo tanto, en el caso de los
seminaristas la direccion espiritual es empleada por la institucion y por los usuarios para
purificar su experiencia en la inclinacidon por el sacerdocio (Padilla, 2010: 19). Para lograr
dicha purificacion el director espiritual emplea “una especie de hermenéutica de los signos
de Dios”, que se presentan en la vida cotidiana del sujeto. Esos signos divinos parten de la

lectura que el sujeto haga de ellos y la confirmacion o rechazo por parte del director espiritual.

El concepto, a su vez, esta constituido tener dos dimensiones: 1. “una que podemos llamar
mitica y atemporal” y 2. “otra, que depende del reconocimiento social o institucional”
(Padilla, 2010: 54). La primera dimension es la que expresa la dimension del creer del sujeto
y lo religioso, por lo que tiene a ser de naturaleza abrupta y proviene del sentido profundo
del sujeto. En consonancia con ello, la segunda dimension es el reconocimiento de otros hacia
la primera dimension. El reconocimiento de la institucion catdlica es clave porque el sujeto
cree en ella como una instancia casi sagrada que certifica su iniciativa. Padilla pudo
comprobar la afectividad que impactos en los sujetos para poder elegir ese estilo de vida

mediante sus narrativas.

A partir de lo anterior Padilla identifica que la vocacion en el catolicismo es entendida como:
“la llamada intima y la llamada jerarquica, por lo que un individuo no s6lo debe [1]
experimentar esta inquietud o este deseo, sino que debe también [2] ser probado por los
delegados del obispo en cuanto a la rectitud de su intencion y a sus capacidades fisicas e
intelectuales, [3] ser llamado por éste al ministerio y [4] ordenado sacerdote (Padilla, 2010:
214). Por lo anterior, la vocacion se entiende como 1) vinculacion entre el individuo y la
fuente de carisma y 2) como un elemento constitutivo de la biografia del sujeto (varon). Por
ende, el significado extraordinario que se da desde el catolicismo a la vocacion es por su
vinculacion con una actividad derivada de la instancia trascedente (Dios y la Iglesia) y mas

alla de su actividad en especifico.

El segundo concepto que estructura Padilla es el socioldgico, mismo que tiene como

fundamento la representacion social y lo objetivo de las creencias en la vocacion. En ese
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sentido, es una elaboracion intelectual producida por mover la representacion hacia lo tedrico
y particularizarlo. Sefiala que no es su interés, ni tampoco el mio, depurar la representacion
u buscar sus raices teolodgicas. La finalidad del concepto socioldgico de vocacion es permitir
identificar fenomenos vocacionales en la realidad que pretendo abarcar. Su definicion es la

siguiente:

La representacion del nexo entre un sujeto (individual, colectivo o institucional) y un
estado, actividad, ocupacion o destino, cuyos componentes principales son la
atraccion y el deber. En el caso de la vocacion religiosa (o cuasi-religiosa), la
representacion de este nexo es cargada carismaticamente al interpretarlo como
originado en una instancia trascendente, sobrenatural, extraordinaria o sagrada, que

es la que ejerce dicha atraccion o comisiona a tal tarea (Padilla, 2010: 52).

Hay una amplia concordancia entre la definicion sociologica Padilla con la categoria de
cultura que expuse en la primera parte de este texto. También existen lineas de conexidn entre
la definicidn catdlica de vocacion con el concepto de religion y del creer de la segunda parte
de este capitulo. Finalmente, el género es una categoria que atraviesa todas las definiciones
y que se vuelven operantes en los individuos a partir de la identidad. Los capitulos
subsecuentes haran hincapié en como las creencias han sufrido adaptaciones con el paso de
coyunturas historicas y las formas en que la Iglesia Catdlica, tanto a nivel general, como a

nivel local, han respondido ante ellas.
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2. Laiglesia en el siglo XXy el Concilio Vaticano Il (1959-1965).

El siguiente capitulo contiene la base doctrinal general en dos grandes escalas. La primera es
a nivel eclesial, ya que el CVII fue un evento que en su momento conmociond a los obispos
activos. También mantuvo atentos a muchos de los sacerdotes en funciones, asi como a los
seminaristas en formacion que ademas de atencion a los debates en Europa, también sufrieron
modificaciones en sus planes de estudio. Sumandoles a lo anterior, en el caso tapatio el
cardenal Garibi Ribera, junto con José Salazar y otros prelados, que asistieron directamente
al Concilio. La segunda escala se refiere al nivel continental, mediante el Consejo Episcopal
Latinoamericano (CELAM), en dos de sus eventos o conferencias que se ubica en mi
horizonte histdrico: la Conferencia de Medellin (Celam I Medellin) en 1968 y la Conferencia

de Puebla (Celam III de Puebla) en 1979.

En ese sentido, para poder retomar los documentos emanados de estos tres eventos intra-
eclesiales propongo, en primer lugar, un contexto general a nivel mundial. Pues si bien es
cierto que la Iglesia catdlica se entiende en su dimension local, con los entramados llevado
acabo con otros actores sociales y politicos, también tiene una dimension mundial. Aunque
retomo los postulados de Hobsbawm, no esta demas mencionar las criticas que le realizod
Procacci. El autor afirma que mas que un Siglo Corto, concepto del primero, el siglo XX
estuvo marcado por muchos accidentes historicos volviendo sumamente complejo (Procacci,
2010:14). En ese sentido, aunque el concepto de Hobsbawm atribuye algunos elementos de
causalidad o inevitabilidad, muchas de los eventos del siglo XX no tienen parangén con otros
periodos historicos. E1 CVII y la organizacion continental de los obispos en América Latina
tienen relacion en esos fendmenos accidentales. Es por ello que considero pertinente hablar
de tres grandes eventualidades: el ambiente de la Guerra Fria, la bonanza econdémica o la

década de 1960 y finalmente, la revolucion cultural.

El segundo apartado concentra el CVIIL. En primer lugar algunos atisbos de su historia y lo
que sucedi6 en dicho evento. Sobre todo tomando a dos autores cuya mirada estd un poco
alejada y pertenece a actores que pertenecen a al final del siglo XX. Ademas de estas miradas
generales, que dan por sentados muchos cambios a partir de la conclusion del Concilio, a mi
me interesaban los puntos referentes a los sacerdotes (concepto, relaciones, disciplina, etc.)

plasmados en esos documentos. Por lo que en este segmento también incluye los puntos que
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retomé de los dieciséis documentos finales del CVII. Dado que mi perspectiva es relacional,
no pude limitarme solamente a los documentos que hablan de manera explicita de los
clérigos. Hay documentos que lo refiere de manera indirecta, por ejemplo, al estar hablando
de los seglares,'® mencionan los aspectos que les tocan propiamente a ellos y de forma

indirecta se informa los aspectos que se le imputan a los sacerdotes.

Los apartados tercero y cuarto contienen las reflexiones de dos documentos finales que se
engloban en la escala continental. El tercer apartado lo empleo para centrarme en la Celam
II de Medellin. En cuarto capitulo lo utilizo para analizar los documentos finales de la Celam
IIT de Puebla. A pesar de se dieron dos Celam mas, la IV en Santo domingo (1992) yla V en
San Paulo (2006), por cuestion de acortarme al horizonte histdrico, que tiene como centro el
CVIl y finaliza con el papado de Juan Pablo II (1979-2005), no las retomo. En ese sentido,
considerd pertinente referir que una de las constantes entre ambas conferencia y el CVII es
el papel que tuvo la formacion de los sacerdotes, o bien, lo que en sus propios términos se
conoce como pastoral vocacional. Lo que me llevo a plantear estos documentos como
centrales para los cambios que se suscitaron entre en clero después de la década de 1960. Por
ende, el aterrizaje de muchas de las propuestas realizadas en los documentos se llevo a cabo
mediante el seminario, 6rgano de formacion eclesidstica, que sera el centro del tercer capitulo

de la tesis.
2.1 Coyunturas historicas durante la segunda mitad del siglo XX.

Considero como indispensable un contexto histdrico general sobre los acontecimientos que
marcaron el siglo XX a nivel mundial y los cuales afectador, de algunas manera claras y otra
son tanto, a una institucién mundial como es la Iglesia Cat6lica. Dicho contexto es un marco
general y por ende, pude elegi la perspectiva de Eric Hobsbawm. El cual es identificado como
parte de la corriente marxista britanica (Kanye, 1989). Entre sus textos mas importantes se
encuentra el que retomo aqui titulado Historia del siglo XX (2015). De antemano estoy
consciente del sesgo que tiene mi trabajo, pues retomar a una obra como la mencionada es
centrarme en una sola corriente historiografica que privilegia la formaciéon de clase y los

conflictos trascendentales que tuvieron ecos mas alla de Europa. De la misma forma, retomo

18 Los seglares son creyentes que no tienen el sacramento del orden sacerdotal, ni son consagrados. Por ende,
refiere a todas las mujeres y hombres que no son parte de la jerarquia eclesiastica.
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a este autor para este breve esbozo puesto que se mantiene un tanto alejado de la historia

eclesiastica, que en las siguientes secciones del capitulo es la que impera.

Para Hobsbawm denomina al siglo pasado como “el siglo XX corto” (Hobsbawm, 2015: 13)
que vade 1914 a 1991. Dicha periodizacion tiene sentido o coherencia, en palabras del propio
autor, puesto que se abre con el comienzo de la I Guerra Mundial (1914-1918) y se clausura
con el hundimiento de la URSS (1922-1991). En el mismo prélogo del texto el autor advierte
que su division temporal la realizé a manera de un triptico: “La era de las catastrofes” que
inicia con la I Guerra Mundial y termina con la IT Guerra Mundial (1939-1945), sefialada de
esa manera por ambos acontecimiento que marcaron el devenir de la humanidad. “La edad
de oro” que da comienzo con la Guerra Fria (1947-1991), pero que esta atravesada por una
época de bonanza econdémica, sobre todo para los paises desarrollados y de transformaciones
sociales y culturales en muchos estados. Finalmente, con “el derrumbamiento” que
corresponde a una nueva época de incertidumbre y crisis generalizada en todo el mundo,
dando como resultado la imposicion del capitalismo como Unico sistema econdémico y
politico. De ahi otra de las acepciones del término siglo corto, que fue un breve tiempo de

certeza, situado entre una época de crisis y otra, un brinco.

Mi periodicidad de estudio abarca de 1960 a 1980, es por ello que centraré en dos de sus
unidades temporales que son: la época de oro y algunos factores u explicaciones de lo que

denomina, el derrumbamiento. En este sentido, Hobsbawm menciona que:

Mas evidente aun que las incertidumbres de la economia y la politica mundial era la
crisis social y moral, que reflejaba las convulsiones del periodo posterior a 1950, que
encontraron también amplia y confusa expresion en esos decenios de crisis. Era la
crisis de las creencias y principios en los que se habia basado la sociedad desde que a
comienzos del siglo XVIII (Hobsbawm, 2015: 20).
Dicha crisis de las formas de ver el mundo, durante el momento de bonanza econémica y
tecnologica que se habia producido en esta década, posibilitd fuertes cambios en las formas
de pensamiento, de valores y cultura e incluso trastocé a la Iglesia catolica a nivel mundial.
Uno de los elementos que coinciden con ésta periodizacion y que implica de forma directa a
las religiones en el continente americano es la denominada “mutacion religiosa de América

Latina” (Bastian, 1997). Dicho fendmeno, situado en el continente, es producto de los
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cambios antes mencionados y se puede sintetizar como la pérdida del monopolio en el campo
religioso latinoamericano de la Iglesia catdlica romana y sus valores. Esto posibilito la
competencia de otras iglesias y sistemas de creencias, causando que la iglesia romana pasara
a tener una posicion privilegiada o hegemonica, pero con resistencias y subordinaciones.
Incluso, en muchos paises, su deterioro estuvo marcado por la pérdida de feligreses en ciertos

paises y el surgimiento de los denominados pentecostalismos (Beltran, 2013).
El contexto de la guerra Fria.

Volviendo a los acontecimientos mundiales, la época de oro inicia con la denominada Guerra
Fria que basicamente es “el enfrentamiento constante de las dos superpotencias surgidas de
la segunda guerra mundial” (Hobsbawm, 2015: 230). Lo que me interesa destacar es que
durante poco mas de 40 afos el mundo estuvo dividido por un enfrentamiento entre la URSS
(potencia identificaba con el socialismo) y aliados, contra EUA (identificado con el
capitalismo) y sus aliados. En el fondo era una carrera entre sistemas econdémicos-politicos.
En ella se vieron implicados de forma directa los paises que simpatizaron con cada bando,
por lo que se dieron algunos enfrentamientos armados. Por mencionar algin ejemplo, la
guerra entre Corea del Norte apoyada por el bloque socialista: China y la URSS, en contra
de Corea del Sur, apoyada por EUA, la OTAN y la ONU. Dicho evento se dio entre 1950 y
1953 (Hobsbawm, 2015: 246).

La iglesia catdlica no fue ajena a esta division del mundo. Desde su polémico papel en la II
Guerra Mundial, bajo el pontificado de Pio XII que inicié en 1939 y termin6 1958 (Conwell,
2002: 50). Que se sumo a las consecuencias doctrinales de sus postulados a través de sus
enciclicas en temas como la primacia del papa, la reaccién frente al comunismo, la
inmaculada concepcion de la virgen, la formacion del clero y los primeros pronunciamientos
sobre los medios de comunicacion masivos y otros. A este respecto considero pertinente que
en mis proximos avances tendré que revisar su carta pastoral de la de Sacra virginitas (1954),
empleada para hablar de la castidad entre el clero. Sin embargo, lo que quiero sefialar es que
al menos durante el siglo XX, los papas en turno y la posicion de la curia vaticana, estuvieron
encaminadas a mantener los valores de la democracia cristiana. Lo que la posicion6 como
una institucion mas cercana al liberalismo y capitalismo que al socialismo y actio para

mantener el estatus quo en muchos paises del mundo (Blancarte, 2014: 75).
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Para mis intereses me gustaria resaltar que entre las revoluciones mas significativas para el
contexto latinoamericano fue la Revoluciéon Cubana (1953-1959). Esta revolucion marcé la
realidad del continente ya que en la época en que se efectud, enmarcada por la Guerra Fria,
se volvio un ejemplo para los otros paises del continente. En este sentido, EUA reaccion6
para contrarrestar su influencia y empleo la estrategia politico-econdmica conocida como la
Alianza para el progreso, que los paises latinoamericanos siguieron. En el plano teérico,
como parte de las revoluciones culturales que menciona Hobsbawm, existid una
correspondencia que se denomino la teoria del desarrollo (Legorreta, 2014: 84). Dicha teoria
postula que los paises desarrollados, la mayoria ubicados en el polo norte del planeta, logran
su estatus economico, social y en otras areas, mediante la opresion, marginacion y el
subdesarrollo de los paises subdesarrollados o del tercer mundo, que se ubican en el polo sur.
Para ello, extraen recursos naturales, emplean mano de obra barata, son depositarios de los
desechos del desarrollo y siguen lineamientos econémicos de EUA y sus organismos como

la CEPAL (Comision Econémica para América Latina y el Caribe.

En el contexto de la Guerra Fria, los paises mas afectados fueron los del Tercer Mundo pues
se vieron implicados en la guerra sin que necesariamente asi lo decidieran. Tanto en Asia
como en América Latina, hubo periodos de cambios de bando (como el caso cubano que ya
mencioné). Sin embargo, numéricamente, el bloque liderado por EUA llevo la ventaja
durante la mayoria del tiempo, lo que posibilitd cierta unificacion entre todos sus aliados.
Paradojicamente, al criterio de Hobsbawm, dicha situacion desemboc6 en la descolonizacion
de varios territorios en el plano de lo politico y mediante golpes de estado, gobiernos
militarizados y revoluciones. A pesar de ello, durante la década de 1960 surgi6 una forma de
organizacion entre estos paises que tuvo la finalidad de permanecer neutrales frente a los
enfrentamientos entre las potencias: el Movimiento de Paises No Alineados (MPNA). El
autor menciona que a pesar de dicha neutralidad, la mayoria de sus miembros eran “sobre
todo anticomunistas en politica interior, y «no alineados» (es decir, fuera del bloque militar
soviético) en asuntos exteriores” (Hobsbawm, 2015: 231). Mas adelante regresaré sobre el
punto del anticomunismo, ya que sera una de las banderas enarboladas por los gobiernos
muchos paises de Latinoamérica que la iglesia reforz6 o coincidi6 con ello y se realizaron

movimientos de unificacion.
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La década de 1960: los cambios trascendentales que llegaron con la bonanza econdmica.

La década de 1960 fue el culmen de una acelerada marcha de cambios culturales,
tecnoldgicos y econdmicos. Para Hobsbawm los procesos de cambio en la sociedad se pueden
dividir en 5 grandes divisiones: el primero que resalta es el demografico. Generado por los
avances tecnologicos y de la medicina, asi como los periodos de bonanza econémica de la

época de la posguerra, la poblacion mundial crecié notablemente.

Posteriormente, el que denomina como “la muerte del campesinado” o la revolucion agricola
(Hobsbawm, 2015: 292). Que se traduce en el cambio de las actividades econdmicas basadas
en el trabajo de campo y en la vida estructurada a partir de poblaciones rurales, se volcaron
a la industrializacion y la migracion constante a las grandes urbes. Para el caso de América
Latina, dependiendo del pais, pero se puede afirmar que a partir de 1960, en menos de 20
afios, el porcentaje de campesinos se vio reducido a menos del 50% a pesar de la falta de
industria y desarrollo en general. Lo anterior llevd a que muchos paises del cono sur se
especializaran en la produccion de un solo cultivo, con todas las consecuencias que de ello
se pueden derivar, para la exportacion a los paises desarrollados. El nivel de vida en el campo,
el menos en América Latina, fue decreciendo y termind por ser sumamente precario

(Hobsbawm, 2015: 296).

Derivado de las dos anteriores, la segunda mitad del siglo XX se caracterizdo por la
sobrepoblacion de las ciudades. Los paises desarrollados lograron hacer urbano gran parte de
su paisaje mediante ciudades no muy grandes pero interconectadas entre si. Para los paises
del tercer mundo, el modelo de ciudad fue la “Mega-urbe”, como Ciudad de México, Sao
Paulo o Buenos Aires, por mencionar algunas. En dichas megaldpolis existieron condiciones
de mejoramiento de la vida de muchos de esos migrantes. Pero para la mayoria, migrar a la
ciudad también fue un camino duro con resultados muy dispares, lo que ocasiond un aumento
en la pobreza y en la precariedad de vida. En estas ciudades se comenz6 a dar una
interconexion con otras urbes que no estaban cerca geograficamente. Fueron puntos nodales

de la comunicacion a escala mundial, beneficio que fue llegando a unos pocos solamente.

Otro de los grandes cambios que cita Hobsbawm es el de la educacion. La alfabetizacion y

la educacion basica se convirtieron en una de las propiedades de casi todos los gobiernos,
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fueran del bando que fueran y a nivel mundial. El crecimiento demografico y la urbanizacion
develaron la complejidad de ésta tarea. Para la educacion universitaria la situacion fue algo
similar, sobre todo porque en ésta década se comenzo a dar lo que el autor denomina como
“educacion universitaria de masas (Hobsbawm, 2015:298) Este factor sirve para explicar la
radicalizacion de muchos estudiantes en 1968, tanto en Europa como en los paises menos
desarrollados. La educacion universitaria paso a representar un medio de ascenso social muy
importante después de la década de 1960, al cual accedian cada vez més personas

(Hobsbawm, 2015: 300).

Para el autor, los estudiantes universitarios constituyen una revolucion cultural pues
comenzaron a insertarse en la sociedad en sus lugares de origen, o bien, se generaron las
ciudades universitarias como espacios de intercambio e intelectualidad. Las consecuencias
de tener un amplio sector de la poblacion con estudios universitarios generaron los
movimientos estudiantiles de 1968. Ese afio fue significativo en paises como EUA, Francia,
México y otros, en el bloque capitalista, y Polonia, Checoslovaquia y Yugoslavia en el bloque
socialista (Hobsbawm, 2015: 302). A nivel mundial, el movimiento estudiantil no fue una
revolucidon pero causé modificaciones en los sistemas politicos, como en México o EUA
(pais en el que dejo de haber presidentes democratas por un lapso de tiempo). Lo que fue
evidente es la capacidad de convocatoria de los estudiantes y la capacidad del movimiento
como un espacio de sociabilidad que impact6 en diversas areas de la cultura y que recibio

influencias del exterior, por ejemplo, en el arte.!”
La revolucion cultural: familia, generaciones y relaciones entre los sexos.

Hobsbawm comienza este apartado con la afirmacion de que las estructuras sociales en
occidente que retoma: la familia, las diferencias generacionales y las relaciones entre los
sexos nunca fueron solidas. Aunque reconoce que siempre fueron las que mas resistieron los
cambios generales por ciertas caracteristicas generales que durante la segunda mitad del siglo
XX sufrieron cambios. Las caracteristicas que identifica como contantes hasta este momento

son: la monogamia (con excepcion de los sacerdotes), la superioridad de lo masculino sobre

19 A este respecto y para el caso de México véase: Hilda Monraz Delgado, “Lo personal es politico, y también
artistico. El arte feminista en la Ciudad de México, 1968-1993”, Tesis inédita de la maestria en Estudios de
género, dirigida por la Dra. Gabriela Cano, El Colegio de México, 2014, p. 55.
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lo femenino y los adultos sobre otras edades poblacionales (Hobsbawm, 2015: 323). Dicho
sistema, en gran medida, corresponde con el sistema patriarcal, en cual, se benefician
ampliamente los varones. Para los cuales, dichas reglas fueron (y son) siempre mas flexibles.
Por lo tanto, lo que le importan al autor, y por lo de que denomina revolucién, es por la

velocidad de cambio que se dio en todas estas estructuras durante el periodo que abarco.

En cuanto a la familia, el autor menciona que tuvo varias reconfiguraciones importantes. En
primer lugar resalta la legalizacion del divorcio entre parejas heterosexuales y su incremento
entre la década de 1970 y 1980 (Hobsbawm, 2015: 323). También, por esos mismos afios
destaca el incremento de los individuos que decidian independizarse del nucleo familia y
vivir de manera individual, refiriéndose de manera mayoritaria a paises europeos
desarrollados y a EUA (Hobsbawm, 2015: 324). Lo mismo el hecho de muchas nucleos
familiares, sobre todo en EUA, eran atendidos en la manutencion por las mujeres y no por lo
hombres. La raiz de esos cambios vertiginosos la encuentra el autor en la actitud frente a la
“conducta sexual, la pareja y la procreacion” (Hobsbawm, 2015: 325). Que puso en cuestion
muchos de los elementos tradicionales que se venian suscitando. El autor identifica varias
coyunturas histéricas como la despenalizacion de las relaciones homosexuales en Inglaterra
en la década de 1960; la venta de anticonceptivos femeninos en la década de 1970; e incluso,
se legaliz6 el aborto en 1978 en esa misma nacion. Aunque ciertamente en América Latina
esos cambios fueron mas tardios (incluso el aborto atin no logrado), el autor afirma que si

recibid influencias culturales de los mismos.

Con respecto a lo generacional, Hobsbawm reconoce que a partir de la década de 1960 las
movilizaciones juveniles fueron al alza. La juventud como una franja poblacional con
independencia, recibi6 atencion de los mercados y de los productos culturales como el cine
(Hobsbawm, 2015: 327). Situacion que llevé a conflictos intrafamiliares entre los padres y
los hijos, que decantaria en que la franja poblacional juvenil se viera como el maximo de la
vida humana. Lo que trajo consigo medicacion en la vida politica (reduccion de edad para
poder votar), en el mercado centrado en lo tecnologico (que también desplazaba a otras
franjas poblacionales, sobre todo a los adultos), asi como la internalizacion de interés e
informacion. El autor reconoce que la cultura juvenil, que se distanci6 de la de las personas

nacidas antes de 1950, tenia dos caracteristicas: era populista e iconoclasta (Hobsbawm,
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2015: 331). Populista se refiere a que comenzaron a valorarse los estilos de vida que no
pertenecian a las élites. Lo iconoclasta se refiere a anunciar y promover deseos y sentimientos
privados en la esfera publica. Las feministas también fueron punta aqui, y el autor retoma la
frase “lo personal es politico” para ilustrar ese elemento de la primacia de las subjetividad
(Hobsbawm, 2015: 334). Ambos elementos los relaciona con ir contras los estatutos de los

padres.

Como parte de las manifestaciones culturales que a partir de 1960 se hicieron comunes en el
espacio publico, y que estaban vedadas hasta este momento, se encuentran las relacionadas
con comportamientos sexuales. Los anticonceptivos, como ya mencioné, constituyeron una
parte central en este cambio. Pero Hobsbawm enfatiza que durante la década de 1970, sobre
todo en EUA, comenzaron hacerse mas visibles culturas relacionadas con las diferentes
orientaciones sexuales, sobre todo, la cultura gay (Hobsbawm, 2015: 335). Cuya importancia
resalta en dos aspectos, primero como grupos que ejercieron presion social. Segundo, porque
cuestionario de manera directa muchas de las convenciones dentro de las relaciones
familiares y de manera directa, la heterosexualidad. De manera muy directa el autor hace una
critica, ya que estos colectivos cuestionaron varias de las convenciones a partir de lo ilimitado
del deseo, de forma individual pero continuaba una logica del consumo de manera colectiva.
Por ende, el deseo individual comenz6 a guiar varias de las busquedas que desarticularon

muchos de los movimientos sociales colectivos.

Considero que esa critica hacia los movimientos gay es confrontada con ejemplos empiricos
(ampliando la diversidad sexual: LGBTTTIQ), sobre todo en América Latina. En donde mas
alld de deseos individuales los colectivos, que pueden identificarse con reivindicaciones
politicas de identidad, también cumplieron objetivos colectivos y de posicionamiento
politico.?® Sin embargo, de las propuestas que hace Hobsbawm a partir de lo anterior, es que
la primacia del individuo sobre la sociedad termind por imponerse a partir de la década de
1970 (Hobsbawm, 2015: 336). Hace una critica, sobre todo, cuando ese individualismo llevo

a la anomia de los sujetos y a la incertidumbre generalizada. Lo que llev al cuestionamiento

20 En este sentido el texto de Ignacio Lozano-Verduzco (2016) ilustra que muchos de los colectivos gay y
lésbicos, desde su reivindicacion indetitaria llegaron a encontrar puntos de convergencia con activismos
feministas, de larga data y también movimientos de izquierda en la Ciudad de México entre la década de 1970
y 1980.
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de los valores tradicionales, también al papel del estado y a una economia basada en la

iniciativa privada.

Lo anterior, por una parte, llevd a poner en tela de juicio muchos de los presupuestos de
comportamiento de las mujeres y los hombres. Coincide con muchos de los cuestionamientos
realizados a la masculinidad tradicional, o lo que aqui se ha entendido como masculinidad
hegemonica. Pero a pesar de ello, el autor insiste en que hay una distancia insalvable entre
los pases desarrollados y en vias de desarrollo, segin la terminologia de ese momento. En
estos segundos, puntualiza Hobsbawm, se mantuvieron muchos de los valores tradicionales
y de la organizacion en familia por necesidades de subsistencia (Hobsbawm, 2015: 338). El
Estado incremento su adelgazamiento a partir de la década de 1980, situacion que llevo a los
sujetos a una individualizacién atin mayor, que se convirtid en ilusiones de aspiraciones
personales sobre todo en las clases bajas de los pases desarrollados y en muchas de la

poblacion, clase media o baja, de los paises que dependian de esos otros.

Finalmente retomo un punto crucial de Hobsbawm que ve en el cuestionamiento de la moral
tradicional dos instituciones que sufrieron muchas modificaciones o ataques. Ya enuncié a la
familia, pero también refiere que las Iglesias tradicionales (entendidas dentro del cristianismo
como el catolicismo y protestantes historicos). Situacion que se vio aumentada tras el
cuestionamiento de sus bases sélidas, en el caso del Catolicismo. Esos cuestionamientos
partieron en gran medida del individualismo que golpe6 las creencias colectivas y también
por la secularizacién general que se continud sin cuestionar al menos durante la primera
mitad del siglo XX (Hobsbawm, 2015: 339). Situacion que explica la necesidad de la Iglesia
de adaptarse, y ya no rechazar de manera tajante, de esas circunstancias. Por lo que es a partir

de lo anterior que puede comprenderse la necesidad de convocar al CVIIL.
2.2 Concilio Vaticano 11 (1959-1965) y su impacto en el ejercicio del sacerdocio.

José Morales, sacerdote y tedlogo, escribio un texto que ilustra la historia del CVII (Morales,
2012). Enfatiza algunas cuestiones teoldgicas que me ayudan a entender los cambios
doctrinales y de accion de la Iglesia después de dicho suceso. En su narrativa se centra en la
figura que jugd Pablo VI, por lo que de entrada, me hace pensar en la centralidad que sigue

jugando un sujeto varon dentro de la narrativa eclesiastica. Considero que el autor pudo narrar
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lo acontecimientos desde otros actores eclesiales que involucrara lo colectivo, como lo
propuesto por el propio Concilio, como las comisiones de trabajo. E1 CVII fue anunciado por
Juan XXIII el 25 de enero de 1959, aunque por los preparativos y diversos procesos, la
primera sesion de cuatro que tuvo, sucedio 1962 y la Gltima 1965 (Morales, 2012: 25). Fue
el primer acontecimiento eclesiastico tipo que congregd mujeres (en mucho menor medida)
y hombres; seglares (solamente dos parejas), tedlogos catdlicos y no catdlicos; algunos
sacerdotes, obispos, arzobispos y cardenales de todo el mundo. En cantidades, los invitados
como padres conciliares, superaron los 2,856 en las cuatro etapas que tuvo, dentro del aula

conciliar; asi como otros 506 como consultores externos (Morales, 2012: 51).

En estos afios de preparacion, la curia romana solicitdé que se formaran comisiones de
investigacion sobre la situacion de la Iglesia en diocesis de todo el mundo. Guadalajara no
fue la excepcion, ya que al frente de la misma se encontraba el recién nombrado cardenal
(1958), José Garibi Rivera (1936-1969). En el Archivo Histérico de la Arquididcesis de
Guadalajara (AHAG) se encuentran varios documentos que dan cuenta de la formacion de
un equipo de clérigos y sus propuestas para trabajar en el CVIL. Propuestas que son de
caracter teologico, de formacion sacerdotal, asi como de la tarea de los presbiteros en la vida
de los feligreses. Ninguno aporta cuestiones sociales o de otra indole, como si lo hicieron

otras didcesis.

Otra peticion relevante para mi estudio y que se centra en las directrices de obediencia, parte
de los escritos del cardenal Celso Costantini (1876-1958) que falleci6 antes del CVII, pero
que criticaba el exceso de centralismo del poder eclesiastico en Roma o lo que otros autores
denominan como la “Romanizacién de la Iglesia Catolica” (Brighenti., 2016: 8). Cabria
resaltar que una de las palabras que se relacionan con el CVII, casi de forma inmediata es la
de Aggiornamento, que se traduce al espafiol como: “puesta al dia o actualizacion” (Morales,
2012: 49). Originalmente fue usada por el sacerdote Grazioso Ceriani para referirse a las

actualizaciones de las funciones o ministerios pastorales y fue retomado por Juan XXIII.

Entre los temas que se discutieron en las comisiones, y que son de mi interés se encuentran:
1. El papel de la Iglesia en el mundo y su concepto como “pueblo de Dios”, situacion que
replanted su postura como dentro de la historia y por ende limitada, cambiante (Morales,

2012: 126). 2. La disciplina del clero incluyendo la obediencia y discutiendo la posibilidad
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del diaconado casado permanente, asi como la regla del Celibato. Probablemente ésta tiltima
fue la cuestion mas aplazada por los dos Papas y que se termind relegando. También se
discutieron los de planes de estudio y la formacion sacerdotal en el seminario (Morales, 2012:
80). 3. La colegialidad episcopal, en contraste con la primacia papal, que termino por
reconocerle a lo colegial un papel central en la revelacion divina (Morales, 2012: 168). 4.
Elementos teologicos morales de la castidad, la virginidad, el matrimonio y la familia, que
no presentaron cambios significativos pues se reconocid ante todo el “primado del Varon”
(Morales, 2012: 81). 5. Las modificaciones en el ambito litirgico, que serian las primeras en
aplicarse y que seria con el objetivo de incluir a los seglares; aunque cabria resaltar que
siempre con resistencias (Morales, 2012: 93). Algunos de estos elementos se veran reflejados

para el caso tapatio en el tercer apartado del texto.

Morales cierra su texto sefialando que el CVII fue un proceso equilibrado entre el poder del
Papa y el poder del Concilio, a diferencia de otros eventos similares. Las 16 constituciones
que emanaron de €1, al juicio del autor, son prueba de ello aunque reconoce que todas tuvieron
una intervencion de Pablo VI. En otro texto, el te6logo brasilefio Agenor Brighenti realizo
un balance sobre el CVII 50 afios después de su realizacion y postuld 15 cambios en la Iglesia.
Estos cambios, en el caso mexicano, son entendidos més en el sentido teoldgico que real.
Pero pueden explicar algunas de las modificaciones que encontré en las regulaciones dentro
del seminario. El autor parte de que el CVII buscoé la superacion de lo que Trento y causéd
varias discontinuidades en lo que venia siendo y haciendo la Iglesia. En ese sentido, esa
discontinuad fue de “ecliocentrismo y elabor6 una nueva auto-comprension de la Iglesia en
didlogo con el mundo moderno” (Brighenti, 2016: 8). De sus 15 postulados, solamente
rescato tres: 1. El paso del binomio Clero-laicos a la Comunidad-ministerios (Brighenti,
2016: 26); 2. De la conceptualizacion del Sacerdote celebrante a una asamblea sacerdotal
(Brigheti, 2016: 32); y 3. De una Iglesia de la Fuga Mundi a la insercion en el mundo
(Brigheti 2016: 38).2!

Sobre los documentos del CVII:

21 Al respecto, se puede decir que de esta postura emergio la Teologia de la Liberacion a partir del método
“Ver-juzgar-actuar”. Para profundizar en ello véase lo escrito por Enrique Dussel (1978) y el texto que
coordinaron Miguel Gonzalez, Enrique Dussel, Alvaro Gonzalez, Jorge Fuentes, Francisco Pifion y José Ferraro
(2007).
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A pesar de las opiniones de los dos autores que cité previamente consideré necesaria la
revision directa de los documentos finales emanados por los padres conciliares en el CVIL
Los documentos son muy extensos y tratan, desde lo doctrinal, todo tipo de temas e
inquietudes que estaban presentes en la Iglesia para ese momento. Pero por su pertenencia
para este trabajo seleccioné los documentos relevantes para la Iglesia en occidente y los que
tienen alguna relacion con los sacerdotes. En ese sentido, primeramente retomo algunos de
los postulados de las cuatro primeras constituciones, que aunque son mas amplias, yo me
centro en los puntos relacionados con los presbiteros. De la misma forma, retomo lo escrito

en cuatro de sus decretos.
Constitucion “Sacrocanctum Concilium” sobre la sagrada liturgia:

El documento afirma que uno de sus objetivos es acercar a todos los fieles a la vida cristiana.
Define a la liturgia “por cuyo medio “se ejerce la obra de nuestra Redencion”, sobre todo en
el divino sacrificio de la Eucaristia, contribuye en sumo grado a que los files expresen en su
vida, y manifiesten a los demas, el misterio de Cristo y la naturaleza autentica de la verdadera
iglesia. Es Caracteristico de la Iglesia ser, a la vez, humana y divina, visible y dotada de

elementos invisibles” (CVIL 1999: 7)

En ese sentido, afirma que el Concilio concibié una reforma de la liturgia, sin ser el unico
aspecto que cambia, pero si uno de los primeros. A lo largo del documento es reiterativo la
inclusion de los fieles en las celebraciones y las misas. A este respecto, afirma que es
necesaria la educacion litirgica y la participacion activa de todos: “se lleve a todos los fieles
a aquella participacion plena, consciente y activa en las celebraciones litargicas [...] a la cual
tiene derecho y obligacion, en virtud del bautismo, el pueblo cristiano, “linaje escogido,

sacerdocio real, nacion santa, pueblo adquirido” ” (CVII, 1999: 14).

Dentro del documento también se incluyen algunas instrucciones para la formacién del clero
y la liturgia. Asi: “La asignatura de sagrada Liturgia se debe de considerar entre las materias
necesarias y mas importantes en los seminarios [...] Se explicara tonto bajo el aspecto
teologico e historico como bajo el aspecto espiritual, pastoral y juridico. Ademas, los
profesores de las otras asignaturas, sobre todo de teologia [...] partiendo de las exigencias

intrinsecas del objeto propio de cada asignatura, de modo que quede bien clara su conexioén
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con la Liturgia” (CVII, 1999: 15). Ademas de esa instruccidon en las materias, también se
incluye que en los seminarios se les vaya introduciendo a la vivencia de la liturgia de manera

adecuada y que vayan celebrando la misa, las oraciones y otras opciones de piedad.

En cuanto a los sacerdotes, propiamente dichos, afirma que tanto regulares como seculares
“se les ha de ayudar con todos los medios apropiados a comprender cada vez més plenamente
lo que realizan en las funciones sagradas, a vivir la vida liturgicamente y comunicarla a los
fieles a ellos encomendados” (CVIIIL, 1999, 16). A pesar de la inclusion de los fieles en la
liturgia, enfatizan que son encargados a un sacerdote. En ese sentido, en la misa se invita
abiertamente a la participacion activa de los fieles, aunque esa actividad remites a “las
aclamaciones del pueblo, las respuestas, la salmodia, las antifonas, los cantos y también a las

acciones o gestos y posturas corporales” (CVIL, 1999: 20).

En la misma celebracion o misa, inste en que no se tendrd ninguna preferencia por ninguna
persona, puesto que el culto es general y publico: “exceptuado los honores debidos a las
autoridades civiles a tenor de las leyes litargicas, no se hara acepcion de personas o de clases
sociales ni en las ceremonias no en el ornato externo” (CVII, 1999: 20). Aqui hace una
puntualizacidon bastante pertinente y que tiene que ver con la tarea del sacerdote, pues en
lugar de centrarse solo en ¢l, habla del pueblo fiel. Ademas puntualiza que las oraciones que
hace el sacerdote a Dios no es por si mismo, sino que “se dicen en nombre de todo el pueblo

santo y de todos los circunstantes” (CVIIL, 1999: 21)

Un punto que menciona el documento y que tiene que ver con lo beneficios espirituales que
tienen los sacerdotes por ser sacerdotes es, precisamente, la comunion bajo las dos especies.
Clara distincion entre el clero y los demas, que desde muchos afios previos, estaba prohibida
para los seglares. El CVII concede que se realice bajo las dos especies en circunstancia
especiales (CVII, 1999: 29). Este fue un punto que se discutié ampliamente y que la mayoria
del ala progresista pretendia que se aprobara todo el tiempo para todos. Cosa que no se logro,

aunque hubo un pequeiio cambio.

Finalmente, en la valoracion del arte en la liturgia, sobre todo arte sacro, se realizd una
indicacion para la formacion del clero: “Los clérigos, mientras estudian filosofia y teologia,

deben de ser instruidos también sobre la historia y evolucion del arte sacro y sobre los sanos
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principios en que deben fundarse sus obras, de modo que sepan apreciar y conservar los

venerables monumentos de la Iglesia y que puedan orientar a los artistas en la ejecucion de

sus obras” (CVII, 1999: 52)
Constitucion dogmatica “Lumen Gentium” sobre la Iglesia.

Esta constitucion es mucho mas densa en contenido teoldgico y dogmatico. Asi, define a la
Iglesia que es “en Cristo como un sacramento o sefial e instrumento de intima unién con Dios
y de la unidad de todo el género humano” (CVII, 1999: 57). Aunque otorga otras muchas
definiciones cercanas a la anterior. Contempla elementos como la creencia en la santisima
trinidad, los sacramentos y otros elementos mas. Una imagen que alusiva a la unidad de las
diversidad en el catolicismo, asi como para mantener la primacia del Papa sobre otros obispo
y hace referencia de manera total a una idea masculina sobre la Dios es la referencia a cuerpo
mistico de Cristo. Esta constitucion no es la excepcion, y aunque por momento parece apoyar
por una igualdad de todos y todos los bautizados, en otro momento se contraviene de manera
total. Asi argumenta la diferencia de tareas, cuando no de estatus de la siguiente manera:
“Pero como todos los miembros del cuerpo humano, aunque sean muchos, constituyen un
cuerpo, asi los fieles en Cristo (cf. 1 Cor., 12,12). También en la constitucion del cuerpo de

Cristo hay variedad de miembros y de ministerios” (CVII, 1999: 63).

Otra de las alusiones significativas que se hacen en la Lumen Gentium es a que la institucion
eclesial tiene dos dimensiones reales, una espiritual y otra material. Es en este punto en el
que se echa mano de la tradicion religiosa o el linaje sagrado para legitimar su postura a partir
de Pedro y los apdstoles, con primacia de Pedro (CVIL, 1999: 65). También hacen mencion
de que hay salvacion fuera de la Iglesia catolica, aunque reconoce que todos los dones de
salvacion dados por Cristo, parece que inevitablemente, llevan a la unidad catolica.
Finalmente, es el punto en que reconocen que “Cristo efectud la redencion en la pobreza y
en la persecucion, asi la Iglesia es la llamada a seguir el mismo camino” (CVIIL, 1999: 65).
Que seria la primera alusion a una Iglesia de los pobres en los documentos que he revisado y

que se fortalecido en América Latina con la Celam de Medellin en 1968.

Un elemento doctrinal que se encuentra presente en esta constitucion pero que sera retomado

por Medellin y enfatizado en Puebla es el sacerdocio comun. Es un elemento en el que
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convergen el bautismo y lo que se considera como la unién del Espiritu Santo en todos los
feligreses. Sin embargo, lo postulado en este apartado se centra en las diferencias entre

sacerdocio comun y el sacerdote ministerial que:

Se ordena el uno para el otro, aunque cada cual participa de forma peculiar del
sacerdocio de Cristo. Su diferencia es esencial, no solo gradual. Porque el sacerdocio
ministerial en virtud de la sagrada potestad que posee, modela y dirige el pueblo
sacerdotal, efectua el sacrificio ofreciéndolo a Dios nombre de todo el pueblo; los
fieles, en cambio, en virtud del sacerdocio real, participan en la oblacion de la
eucaristia y lo ejercen en la recepcion de los sacramentos, en la oracion y accion de
gracias, con el testimonio de una vida santa, con la abnegacion y caridad operante.
(CVII, 1999: 69)
La diferenciacion que hace el texto entre los seglares y el clero, a pesar de las atenuaciones,
comienza se encamina a que los primeros tienes su rango de accion en la vida real o en el
mundo. Por ende, a pesar de que hay una participacion en los sacramentos, el realidad de
entrever que el indispensable es el clero. Digo que la accidn tipica de los seglares seglin esta
constitucion es el mundo y lo refrenda cuando asume que su participacion en la Iglesia es
mediante la vida conyugal y la procreacion de hijos, asi, perpetuar a la Iglesia. Insiste en que
en la familia “como iglesia doméstica, los padres han de ser para con sus hijos los primeros
predicadores de la fe, tanto con su palabra como con su ejemplo, y han de fomentar la
vocacion propia de cada uno, y con especial cuidado la vocacion sagrada” (CVIIL, 1999: 71).
En este enunciado deja entrever, lo que en otros textos se ira fortaleciendo como la pastoral

vocacion, la cual, como afirma, inicia desde la familia. De alguna manera se ira

responsabilizando a la familia o a los agentes de pastoral, el que no existan vocaciones.

Uno de los puntos que también toca el documento se refiere a toda la parte jerarquica de la
Iglesia, la cual, rastrea a partir de un linaje en el sentido en que lo particularizd6 Hervieu-
Léger y aqui se retoma. En ese sentido, el texto argumenta que Jesucristo formo a la Iglesia
“enviando a sus Apostoles como El mismo habia sido enviado por el Padres” (CVII, 1999:
79). De ahi, los sucesores que se siguen, son los obispos que son los que tienen la maxima
distincion entre los hombres que acceden al sacramento de la ordenacidn sacerdotal o del
orden. Como parte de ese linaje arguyen que “para el episcopado [0 unidon de obispos] mismo
fuese uno solo e indiviso, establecié al frente de los demas apostoles al bienaventurado

Pedro” (CVII, 1999: 79). Es justo a partir de ello que desde el Concilio Vaticano I pueden
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construir la infabilidad papa sobre el Romano Pontifice, que a pesar de haber sido

cuestionado, el concilio contintio con la misma linea.?>

A manera de complementacion de esa infabilidad papal el CVII introdujo, en esta misma
constitucion, la nocidn de colegio episcopal para también virar hacia el mismo linaje: “a estos
Apostoles los fundé a modo de colegio, es decir, de grupo estable, y puso al frente de ellos,
sacandolo de en medio de los mismos, a Pedro” (CVII, 1999: 80). Ese cuerpo colectivo es
posibilitado seglin la tradicion mediante la intervencion del Espiritu Santo. Es asi que los
obispos en colegio o el episcopado son constituidos “por una sucesion de la semilla apostdlica
primera” (CVII, 1999: 81). Por ende, todos los que son parte del clero tienen una tarea a
partir de la tradicion: “los Obispos, junto con los presbiteros y didconos, recibieron el
ministerio de la comunidad para presidir sobre la grey” (CVIL, 1999: 82). En el mismo
sentido, el documento afirma que para este colegio Dios “va agregando nuevos miembros a
su Cuerpo con regeneracion sobrenatural” (CVIL 1999: 83), lo cual vuelve a referir al

concepto de vocacion en la misma linea de la tradicion y el linaje sagrado.

Esta constitucion también toca a los presbiteros los cuales “no tienen la cumbre del
pontificado y en el ejercicio de su potestad depende de los Obispos” (CVIL, 1999: 95). Lo
que si une a todos (obispos, presbiteros y didconos) es el sacerdocio por compartir el
sacramento del orden sacerdotal. Las tareas que le corresponden al presbitero son: 1)
predicar, 2) apacentar a los fieles, 3) celebrar el culto divino: sobre todo el sacramento de la
Eucaristia o comunion, 4) administrar la confesion o reconciliacién, la uncion de los
enfermos, 5) intermediacion entre los fieles y Dios y 6) ser la autoridad frente a la comunidad.
En el mismo sentido del colegio episcopal, la union de los presbiteros forma “un presbiterio”
(CVII, 1999: 96). En este sentido, hay una sentencia que habla de su responsabilidad
“respecto a los fieles, a quienes con el bautismo y la doctrina han engendrado espiritualmente,

tengan la solicitud de padre en Cristo” (CVII, 1999: 97). Esta frase hace alusion a la

22 La infabilidad se define como un dogma. A pesar de que en algunos momentos se ha argumentado que solo
es en materia de fe, este dogma es “en materias de fe y des costumbre cuando €l la expone en nombre de Cristo”
(CVII, 1999: 89). Cuando los obispos estan en plena comunion con el Papa también se participes de dicha
infabilidad por ser parte de la colegialidad episcopal. De lo que los documentos es que no en todas las ocasiones
en que habla el papa es infalible, solamente cuando ensefian en comunion o para la Iglesia.
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paternidad, un vinculo directo con el ser hombre que los presbiteros ejercen de manera

constante.

La constitucion también toca el ultimo punto de la jerarquia a los didconos. La diferencia de
los presbiteros, si bien comparte la orden sacerdotal, son las tareas que se le adjudican son:
1) ayudar con la liturgia, 2) con la palabra, 3) con la caridad, 4) pueden realizar el bautismo,
5) conservar y distribuir la eucaristia, 6) bendecir los matrimonios, 7) leer las Sagradas
Escrituras, 8) asistir funerales y 9) presidir los ritos de caridad. Una innovacion del CVII es
que al existir muchos lugares sin presbitero puede establecerse “el diaconado como grado
propio y permanente de jerarquia. Tocard a las distintas conferencias episcopales decidir [...]
se podra conferir a hombres de edad madura aunque estén casados, o también a jovenes

idoneos; pero para éstos debe de mantenerse firme la ley del celibato” (CVIL, 1999: 98).

También se toca el tema de los laicos. Al igual que otros documentos previos mantiene una
clara division en los cristianos entre clero y fieles “Por nombre de laicos se entiende aqui,
todo los fieles cristianos, a excepcion de los miembros que han recibido un orden sagrado y
los que estan en estado religioso [...] mediante el bautismo, constituido en Pueblo de Dios y
hechos participes a su manera de la funcion sacerdotal, profética y real de Jesus, ejercen, por
su parte, la mision de todo el pueblo cristiano en la Iglesia y en el mundo” (CVII, 1999: 99).
Algo que se refrendard en el documento de la Celam de Puebla, es la clara division entre en
clero y los laicos que Medellin atentio. Esa division asigna a los laicos las tareas o los asuntos
temporales, a los que se asegura, “estan estrechamente vinculados” (CVII, 1999: 100). En
ese mismo sentido se les adjudica la tarea de “hacer presente y operante a la Iglesia en los

lugares y condiciones donde ella no puede ser” (CVII, 1999: 102).

Ademas del compromiso temporal, la constitucion reconoce que algunos laicos pueden ser
llamados a “la cooperacion mas inmediata con el apostolado de la jerarquia, como aquellos
hombres y mujeres que ayudaban al apdstol Pablo en la evangelizacion” (CVII, 1999: 102).
Menciono este nivel que también le proporcionan a las mujeres porque es la primera vez que
en el texto se reconoce algun tipo de su ayuda y que va mas alla de la educacion, formacion
y cuidado de los otros, o de la maternidad. Después de este reconocimiento a una tarea mas
cercana al clero, sin que pueda alcanzarlo, la constitucién también les reconoce a los laicos

“el derecho de recibir con abundancia, de los sagrados pastores, de entre los bienes
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espirituales de la Iglesia, ante todo, los auxilios de la Palabra de Dios y de los sacramentos”.
Paraddjicamente en el mismo extracto hay otro derecho que se reconoce limitadamente “en
medida de la competencia y el prestigio que poseen, tiene el derecho y, en alglin caso, la
obligacion de manifestar su parecer sobre aquellas cosas que dicen relacion al bien de la

Iglesia” (CVIL, 1999: 107).

También en otro apartado basta contradictorio el CVII invita a los seglares que con libertad
ellos puedan “aceptar con prontitud y cristiana obediencia todo lo que los sagrados pastores,
como representantes de Cristo, establecen en la Iglesia”. Pero por otro lado exhorta a “los
sagrados pastores, por su parte, reconozcan y promuevan la dignidad y la responsabilidad de
los laicos en la Iglesia” (CVIL, 1999: 107). Al parecer estriba entre ambos polos y deja ver
de manera muy subrepticia, lo que posteriormente seria argumentando como la libertad de
conciencia de los laicos y de los sacerdotes. No que haya sido un elemento innovador en el

Concilio, pero si que se retomd como una practica necesaria para todo el pueblo.?’

El Gltimo punto que toca la Lumen Gentium que considero pertinente para mi estudio es el
referente a santidad en la Iglesia mediante lo que nominan como consejos evangélicos. El
mas importante corresponde a “el precioso don de la gracia divina, que el Padre da a algunos
de entregarse mas facilmente s6lo a Dios en la virginidad o el celibato” (CVII, 1999: 115).
Reconoce que es una gracia que la Iglesia reconoce en sumo grado. También que es un
consejo, pero al igual que otros puntos, deja la posibilidad a la interpretacion con relacion a
la votacién. Situacion que se confrontard con el decreto para la formacion del clero. Aqui
habria una clara diferencia con los votos que tienen el clero regular o las 6rdenes, que por

razones de delimitacion de estudio, no trataré.
Constitucion dogmatica “Dei verbum” sobre la divina relacion.

Esta es una constitucion que refiere en todo momento qué es la revelacion par la Iglesia
catolica. Esto conlleva que hablen de tres unidades de dicha revelacion inspirada o dada por
Dios mediante el Espiritu Santo: la sagrada escritura, la sagrada tradicion y el ministerio.

Aunque en definitiva mi interés en la constitucion no versa sobre lo veridico de la revelacion,

23 Una de las organizaciones que ha argumentado este punto como una puesta en escena del concilio es Catolicas
por el Derecho a Decir que en uno de sus panfletos conmemorativos por los 50 afios del Concilio celebra el
incremento de la libertad de conciencia que otorgd entre sus conclusiones.
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o el contenido de la misma, si me atafie destacar los puntos que hacen referencia a su
transmision de la misma. Esto porque implican de manera directa a los hombres y de forma
implicita la relacion existente entre el clero y los demas creyentes. Por ende, en la
constitucion sobre la revelacion divina se borran toda intervencion de las mujeres en el linaje
y/o tradicion sagrada, lo que repercute de forma directa en que tampoco aparezcan en el
ministerio. En ese sentido, la narracién se remonta hasta le época de Jesus para argumentar
que dio transmision directa de conocimientos y potestad a los “Apdstoles, que en la
predicacion oral comunicaron con ejemplos e instituciones lo que habian recibido por la
palabra, por la convivencia y por las obras de Cristo [asi como también] por aquellos
Apostoles y varones apostolicos que, bajo la inspiracion del mismo Espiritu, escribieron el

mensaje de la salvacion” (CVIL, 1999: 147).

De esos apostoles, hombres todos, se conecta una linea sucesoria con los Obispos mediante
la entrega inmediata del magisterio. Con ello se apela a la invencion de tradicion sagrada que
incluye lo oral y lo escrito. Por ende, “la Sagrada Tradicion y la Sagrada Escritura estan
intimamente unidas y compenetradas [...] la Sagrada Escritura es la palabra de Dios en
cuento se consigna por escrito bajo la inspiracion del Espiritu Santo, y la Sagrada Tradicion
transmite integramente a los sucesores de los Apostoles la palabra de Dios” (CVII, 1999:

149). Con ello quedaria pendiente la relacion de ambas con el magisterio.

En este aspecto el documento es bastante contundente por lo que “el oficio de interpretar
auténticamente la palabra de Dios escrita o transmita ha sido confiado Unicamente al
Magisterio vivo de la Iglesia” (CVII, 1999: 150). Los tres aspectos se encuentran en el mismo
nivel y son complementarios los unos con los otros. Ese Magisterio estaria compuesto
principalmente por los clérigos, también por los didconos y en ultima instancia a los
catequistas, aunque no profundizan sobre su importancia. En todo caso, la instruccion es que
“se sumerjan en las Escrituras con asidua lectura y con estudio diligente” (CVII, 1999: 159).
Considero que a pesar de lo restrictivo de lo descrito en esta constitucion, que contraviene en
principio otros elementos del concilio, como el ecumenismo, hablar de magisterio de
personas que no es parte del clero abre algin campo de accion. Sin embargo, al limitarlo
debajo de la tradicion sagrada, vuelve, de nueva cuenta, a centrarse en la forma tradicional

de ver la revelacion divina y la relacion con la jerarquia eclesiastica.
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Constitucion pastoral “Gaudium et spes” sobre la Iglesia en el mundo actual.

Esta constitucion es una de las innovaciones importantes del CVII en si misma. A diferencia
de las otras constituciones que son meramente dogmatica, la constitucién apostélica enlaza
de manera explicita lo doctrina y el mundo, teniendo como intermediaria a la Iglesia. Por esa
razon contiene la vision que tenian sobre el mundo los participantes del Concilio, las
problematicas que vislumbraban, las cuestiones relacionadas con la comunidad catélica en
lo “temporal” y asi como los consejos que dan a los feligreses, pero también al clero, para |
accion en el mundo, aterrizando la doctrina. A diferencia de los otros documentos finales,
esta constitucion esta expresada en un lenguaje mas allegado a lo concreto y sus ideas

enfocan una realidad cambiante que quieren entender a la luz de la tradicion sagrada.

Al ser pastoral es la constitucion que mas hace énfasis en la pobreza y otras condiciones de
los feligreses. Desde el primer apartado, hasta la conclusion hara un cruce contantes entre la
doctrina “los pobres y toda clase de afligidos” (CVII, 1999: 165). De manera explicita la
constitucion asegura que el CVII no se dirigi6 solamente a los fieles de la Iglesia sino a todos
los que creen en Cristo. En contraste con lo que vengo exponiendo, el documento reconoce
que la Iglesia tiene presencia en el mundo y como tal su actividad es en el mundo, “al mundo
de los hombres, es decir, a la universal familiar humana con todo cuando rodea, al mundo
como teatro de la historia del género humano [...] un mundo como lo ven los que creen en

Cristo” (CVII, 1999: 166).

La forma de intervencion de la Iglesia en el mundo es mediante el didlogo de los problemas
apremiantes, a “la luz que toma del Evangelio y poniendo al servicio de la humanidad las
fuerzas de salvacion que la Iglesia, bajo la guia del Espiritu Santo, recibe de su fundador”
(CVII, 1999: 167). De lo anterior el texto insiste en que el enfoque eclesial tiene que ser el
hombre: “concreto y total, con cuerpo y alma, con corazén y conciencia, con inteligencia y
voluntad” (CVIIL, 1999: 167). A pesar de enunciarlo todo en positivo considero que en el
enunciado se explicita el deseo de abarcar lo material y lo corporal en su concepto doctrinal.
Cosa que presenta la posibilidad de abarcar mas alla de lo espiritual como el orden de
intervencion eclesial y lleva a la aseveracion o reconocimiento de “la excelsa vocacion del

hombre y afirmar la presencia en €l de un cierto germen divino” (CVIL, 1999: 167).
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También hace mencion a los signos de los tiempos, que posteriormente los documentos de
las Celam emplearan de manera constante. Los signos de los tiempos es un concepto eclesial
que remite a los cambios en la historia de la humanidad y de la Iglesia inserta en ella. Aunque
de una manera mas profunda, también acepta que la revelacion “podréd responder, en ella
forma en que cuadre a cada generacion, a los perennes interrogantes humanos sobre el sentido
de la vida presente y futura, y sobre la mutua relacion entre una y otra. Es necesario, por
tanto, conocer y comprender el mundo en que vivimos” (CVIL 1999: 167). Con ello induce
a la Iglesia al conocimiento de la realidad para poder actuar y por ende, la separacion que se
hizo sobre lo espiritual y lo material pasa a segundo término. También eso fundamentaria

que en la formacion del clero se incorporaran materias de caracter no religioso.

Otro de los conceptos que incorporan a la parte pastoral del documento es el de socializacion.
Los padres conciliares reconocen que una parte constitutiva de la vida de los sujetos es la
socializacion y la identifican como primordial llegando a aseverar que el ser humano es un
ser social. Con ello se insiste en que el hombre va mas alla de los nucleos cercanos (como la
familia) y que tradicionalmente la Iglesia trataba de defender. Por ende enuncian problemas
derivados de ello como la superficialidad de los vinculos humanos en la época moderna o el
poco contacto que existen entre todos los sujetos, e incluso, el desaprecio a las formas
tradicionales. De las relaciones humanas acusan de haberse multiplicado sin cesar y que eso,
lejos de contribuir con el crecimiento personal, “acarrea nuevas relaciones, sin la
contrapartida de una proporcional madurez de la persona y de un caracter verdaderamente
personal” (CVII, 1999:170). También enuncia cambios que perciben como no positivos en
“mentalidad y de estructura [planteando] todo lo que hasta ahora se considera un bien” (CVII,
1999: 171). Tanto el reconocimiento de la socializacion como elemento constitutivo de lo
humano, asi como la enunciacion de algunos problemas sociales, son basicos para la mirada
que hard el CELAM sobre América Latina en los documentos de Medellin. En ese mismo
sentido, también se estan pesando a los sacerdotes: mediados por la socializacion, no solo
por lo espiritual y asi como con origenes en una sociedad que estd vista de la

problematizacion o la crisis.

El documento también retoma la vision de ese momento de la realidad de la vida religiosa.

Aunque la plantea con muchas problematicas, también reconoce elementos positivos como
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la posibilidad de ser critico con las formas que adopta y asi purificarla de “la concepcion
magica del mundo y de las pervivencias supersticiosas” (CVIIL, 1999: 171). También
reconoce que esta postura critica “exige cada dia mas una adhesion verdaderamente personal
y activa a la fe” (CVII, 1999: 171). Aunque como contraparte examina el cambio del campo
religioso y el resultado de ello mediante el abandono en grandes cantidades de creyentes y el

aumento de lo que denominan ateismo, elemento que enuncian como muy problematico.

Como mencioné anteriormente ubican una crisis en las instituciones tradicionales, sobre
todo, la familia. Este balance sera constante en los documentos posteriores e implican de
manera directa a los proyectos para el sacerdocio. A diferencia de otros documentos la
Gaudium et spes sitaa la génesis de esas crisis en el desequilibrio entre el costo de la vida y
lo ganado por los trabajadores, o bien, entre las exigencias sociales y la forma individual de
responder ante ellas. Reconocen diferencias entre las clases sociales y los paises
desarrollados y los no desarrollados. Ademas de estas dimensiones estructurales enuncian
otras en el ambito meramente familiar: primero a causa de las “condiciones demogréficas,
econdmicas y sociales”; segundo “los conflictos entre generaciones” y tercero “las nuevas
formas de relacion social entre los dos sexos” (CVII, 1999: 172). El tltimo punto me parece
significativo para mi tema, puesto que desde el CVII la Iglesia reconoce nuevas formas de

relacionarse entre los sexos.

Incluso ahondan mas sobre las condiciones de la mujeres y aseveran que “la mujer, alli donde
no la han conseguido todavia, reclama la igualdad de hecho y de derecho con el hombre”
(CVIIL, 1999: 173). Por ende, en sus postulados hacen una diferenciacion entre el ambito
privado y publico. Las reivindicaciones en lo privado de parte de las mujeres, por ejemplo en
la familia, se enuncian como problemadticas. En cambio, en lo publico parece que es un
elemento necesario, sobre todo, pensando en el voto femenino y dotdndolo de elemento de
igualdad entre hombres y mujeres mas que las practicas mismas. En esta misma complicacioén
de documentos hay una reflexiéon completa sobre la condicidon desigual entre hombres y
mujeres que retomaré posteriormente. Sin embargo cabria sefialar que lo que abrevé la Celam
de Medellin del CVII se centra en la atencidon con pobres y voltean a ver muy poco a las
mujeres. Probablemente haya una conexion entre los cambios en la relacion mujeres y

hombre como una crisis y lo que se reflexion6 esa conferencia con respecto a las mujeres.
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Esta constitucion también define al hombre, en lugar de lo humano, de nueva cuenta sobre
formas discursivas que terminan por nombrar como sujeto pastoral a lo masculino. Pero a
diferencia con otras constituciones previas reconoce una definicion unitaria de lo humano
que no reconoce una division entre lo corporal y lo espiritual, también, reconociendo “su
cuerpo como bueno y digno de honor, ya que ha sido creado por Dios” (CVII, 1999: 179).
Aunque por otro lado reconoce que la el cuerpo experimenta rebeldias causadas por el
pecado. Esa idea mas unitaria es un cambio entre la tradicion preconciliar y las propuestas
del CVIIL. Eso no impide que se haya modificado el concepto total sobre la decision corporal.
Esta idea, en ciertos momentos, también puede explicar la compresion sobre las practicas
sexuales de los sacerdotes o los abusos sexuales de parte de los mismos, no como un elemento

de decision propia, sino como derivado del pecado.

El documento también contiene un apartado de la igualdad entre todas las personas y la
justicia social. Es un argumento central por el que destacd la Gaudium et spes ya que se
retom6 en América Latina a partir de su idea de justicia social en la que “toda clase de
discriminacion en los derechos fundamentales de la persona, sea discriminacioén social o
cultural, por razon de sexo, raza, color, condicion social, lenguaje o religion, se han de alejar
y superar, como contrarias al plan de Dios” (CVII, 1999: 195). La idea que plantea esta
constitucion habla de derechos y con ello de la posibilidad de otras formas de relacionarse
entre sujetos. Incluso podria aseverarse que también da cabida a otras formas de ser hombre

que reconozco los derechos de otros y otras menos poderosos.

Siguiendo con el sentido del parrafo anterior, también esta constitucion reconoce que los
derechos de las mujeres no son reconocidos en muchos partes del mundo. El problema viene
cuando abogan por el reconocimiento, por ejemplo “que a la mujer se le niegue el derecho
de escoger libremente marido”; aunque también no dejan de ver otros aspectos como el
derecho “de abrazar determinado estado de vida o ascender al mismo nivel de educacion y
cultura que se le concede al hombre” (CVIIL, 1999: 196). Es problemaético en el sentido de
que la misma Iglesia no reconoce muchos de esos derechos entre sus feligreses, para con las
jerarquia institucional. Tampoco entre las mujeres que pertenecen a ciertas congregaciones
femeninas que tienen como apostolado o mision atender a los sacerdotes y dificilmente llegar

a estudiar alguna carrera o un nivel medio superior de educacion basica.
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Finalmente la constitucion hablan de la relacion de la Iglesia con el mundo, que es un tema
que impuls6 para que se reconociera que la primera era parte del segundo, y no que eran dos
ordenes totalmente separados. Los obispos exhortan a que todos los miembros de la Iglesia
realicen sus funciones terrenales de manera total. Por ello el documento contiene el
seflalamiento de que estan un error los creyentes que priorizan el aspecto espiritual sobre lo
terrenal, asi como los que realizan sus tareas cotidianas sin la necesidad del aspecto religioso.
Situacion que, advierten, “no hay que crear, por consiguiente, oposiciones artificiales entre
las ocupaciones profesionales y sociales, de una parte, y la vida religiosa de otra” (CVII,
1999: 212). Una clara diferencia con respecto a la misma Lumen Gentium es que reconoce
mas posibilidades para los laicos, asi como para el clero, mas alld de sus tareas
diametralmente opuestas: “Las profesiones y las actividades seculares corresponden
propiamente, aunque no exclusivamente, a los seglares” (CVII, 1999: 213). Aunque es un
pequeiio reconocimiento es un tanto distinto a la referencia de lo especialmente diferente que

la anterior constitucion reconocia.

De manera especifica refiere que el clero comunmente tiene conocimiento de las cuestiones
morales y lo espiritual para con los seglares. Aunque, en esos espacios de accion se otorga,
también sefiala que “no piensen que sus pastores vayan a estar siempre en condiciones de tal
competencia que hayan de tener al alcance una solucion concreta para cada problema que
surja” (CVIL, 1999: 213). Ademés de esa advertencia, hace énfasis en la libertad de
conciencia y de accion tanto para los seglares, como para el clero. Considero que toca un
punto central en los cambios que vinieron después del CVII, tanto para los sacerdotes, como
para los feligreses que no estan ordenados. Ahora bien, la constitucion no deja de marcar la
obligacion de los seglares de llevar el accionar cristiano a la vida cotidiana y con ello
pareciera que le cargan mayor responsabilidades a ellos. En cambio, a pesar de la posibilidad
abierta, continiia marcando al clero en sus privilegios terrenales con sus obligaciones mas
espirituales que materiales. Esta es un elemento que no desaparece del todo en Medellin,

menos aun en los documentos de Puebla.

Para cerrar el analisis de la constitucion mencionaré las problematicas que hacen visibles en
la vida cotidiana, puesto que es una narrativa que los siguientes documentos analizados se

retoman. En ese sentido, dicen que los problemas a los que le dedican son urgentes para la
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humanidad en general y la iglesia en particular. El listado es: “el matrimonio y la familia, la
cultura humana, la vida econémico-social y politica, la solidaridad dentro de la familia de las
naciones y la paz” (CVII, 1999: 218). No los retomaré¢, pue aunque contiene algunos
elementos relacionales de género, sobre todo en el apartado de matrimonio y familia, no son

pertinentes para hablar sobre el clero.

A partir de este punto, los documentos de conclusion del CVII son decretos y declaraciones
pero ya no constituciones. Ambos, decreto y declaraciones, se derivaron de las reflexiones
llevadas a cabo durante las discusiones de las constituciones, sobre todo, la Gaudium et spes.
De ahi que ésta, junto con la Lumen Gentium, contienen la lineas mas generales de lo
discutido por los padres conciliares, los otros textos ahonden mas en ciertos datos. Los temas
de los decretos son los siguientes: Decreto sobre los medios de comunicacion, sobre el
ecumenismo, sobre las Iglesias orientales catolicas, sobre el ministerio pastoral de los
obispos, sobre la adecuada renovacion de la vida religiosa, sobre la formacion sacerdotal,
sobre el apostolado de los laicos, sobre la actividad misionera de la Iglesia, sobre el ministerio
y la vida de los presbiterios, sobre la educacion cristiana, sobre las relaciones de la Iglesia
con las religiones no cristianas y sobre la libertad religiosa. Por lo que en las siguientes
paginas retomaré los decretos que hacen referencia al papel que tiene que cumplir los
sacerdotes, asi como los laicos y las formas en que se relacionan y/o se definen mutuamente.
Los decretos que analizo son: 1. Decreto “Christus Dominus” sobre el ministerio de los
obispos, 2. Decreto “Optatam Totius” sobre la formacion sacerdotal y 3. Decreto

“Presbyterorum Ordinis” sobre el ministerio pastoral de los obispos.
Decreto “Christus Dominus” sobre el ministerio de los obispos.

El documento doctrinal comienza apelando a la tradicion religiosa, o que la Iglesia concibe,
como sagrada. En esa tradicion los obispos responden al nivel mas alto dentro del sacramento
de la orden sacerdotal y son herederos directos de los apdstoles de la época de Jesus historico.
Como ya lo sefalé previamente, el CVII le dio mayor importancia al elemento colegial de
los obispos y por ello se enarbola la definicion de episcopado y colegio episcopal. Sin
embargo, también el mismo concilio insiste en que el colegio episcopal siempre existe bajo
la primacia del Papa. Estando en comunion o bajo la jurisdiccion del Papa, entonces concede

toda la potestad a los obispos, tanto en su jurisdiccion, como sobre toda la Iglesia (CVII,
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1999: 339). Las diferencias sutiles con otros documentos con respecto a la tarea de los
obispos como mas colectiva, menos individual y sobre todo poniendo bajo ciertos pardmetros
las protestas que poseen obedece a la logica institucional de atender més a los feligreses. Pero
también, aunque no cuestionan la figura del Papa, se vuelve evidente que el ejercicio de poder
de cada uno de ellos se convierte en menos arbitrario, en tanto que mas colectivo sea.
Colectivizar el poder, a pesar de que con ello no deja de ser jerarquico, conlleva otros

ejercicios de masculinidad aunque sea en un grado muy sutil.

De ahi que el decreto proponga la elaboracion de sinodos episcopales que piensen en
soluciones colectivas antes los retos que los obispos tienen en sus propias diocesis. También
otro de los organismos que se califica de mas incluyente son Dicasterios. No porque el
objetivo en si mismo sea la inclusion, sino con alusion a la efectividad de los mismos. Los
Dicasterios son organizaciones colectivas de la curia bajo la jurisdiccion del Papa que
atienden determinadas tareas como la vigilancia fe, de la educacion catdlica o el culto divino.
Se componen de Dicasterios, Congregaciones, Tribunales y Consejos Pontificios. Como
mencioné el CVII modifico los alcances de los Dicasterios ya no solamente a Roma, sino
mas alld. Por ende se exigioé su reorganizacion para que se adaptara a las diferentes regiones
que debia abarcar. Para ello “se desea que sus miembros, oficiales y consultores e igualmente
los legados del Romano Pontifice, en cuan sea posible, sean tomados de las diversas regiones
de la Iglesia” (CVII, 1999: 342). Lo que posibilita que no sea un coto de poder solamente
romano o europeo, que pone limites a la romanizacion de la Iglesia y al ejercicio de poder

concentrado de forma explicita solo en Roma.

Junto con la reduccion de la romanizacion este decreto también otorgod la posibilidad de
incluir a los seglares en su consulta. En este sentido el decreto sobre los obispos refiere que
los Dicasterios “escuchen mas a los seglares distinguidos por su piedad, su ciencia y
experiencia, de forma que también ellos tengan su cometido conveniente en las cosas de la
Iglesia” (CVII, 1999: 342). Con esto otorg6 la posibilidad de que los Dicasterios fueran mas
alla de la clericalizacion, entendida como una postura de la Iglesia en la que sobrevaloran el
estado clerical sobre el seglar. No es total, pues si bien es cierto que hubo estos paréntesis en
el CVII, la percepcion de que el clero es superior al seglar sigue imperando hoy en dia entre

en la cultura catolica.
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El decreto también toca el tema de las divisiones territoriales o didcesis. A este respecto, los
padres conciliares pidieron reconsiderar la divisiones diocesanas y aconsejaron su division o
desmembramiento en territorialidades mas pequefias con el objetivo de dar mejor atencion a
las comunidades. Esta recomendacion tuvo su impacto en América Latina, mas en concreto
en la Arquididcesis de Guadalajara, ya que el 1972 fue subdividida en tres didcesis mas
pequeiias, lo que algunos autores han llamado el “desgajamiento” de las grandes diocesis
(Padilla, 2010: 77). Esto tuvo impacto en varios sentidos para los sacerdotes y aunque lo
retomaré¢ en el capitulo 3, deja ver el impacto del Concilio, al menos en la division territorial.
De manera contrastaste y a pesar del desgajamiento de las diocesis el decreto también
aconsejo la conformacion de conferencias episcopales nacionales, o bien, regionales las que
fungen como asambleas entre los obispos para compartir “formas y métodos del apostolado,
aptamente acomodada a las circunstancias del tiempo” (CVIL 1999: 364). Ademas de las
conferencias también aconsejan que las didcesis formen provincias apostolicas, o aun mas

amplias, regiones apostolicas (CVIIL, 1999: 366).

El decreto finaliza abordando en varios puntos a los presbiteros. Primero hace la diferencia
entre los parrocos y los vicarios. Los primeros son pensados como los representantes de los
obispos en la parroquia y por ende, siempre estan bajo se autoridad. Las tareas que les asigna
el decreto, ademas de representante del obispo, es predicar la palabra, ser el encargado de la
catequesis o ensenanza de la doctrina, también garante de la doctrina social catdlica, realizar
la consagracion de la eucaristia y ser garantia de sacramento de la pendiente o la confesion
(CVII, 1999: 358). De manera similar define al vicario como el presbitero que sirve de apoyo
o de ayuda al parroco. Por lo que en cuestion de jerarquia si el parroco representa al obispo
y responde ante €I, el vicario tendria la misma responsabilidad con el parroco (CVII, 1999:

358).

El decreto para los obispos contiene otras dos instrucciones que son relevantes para mi
estudio: sobre formas de vida de los presbiteros y sobre el retiro. Primero da instruccion
bastante explicita sobre la forma de vida de los sacerdotes diocesanos, parrocos y vicarios,
ya que “se recomienda vivamente al vida en comUn de los sacerdotes, sobre todo de los
adscritos a la misma parroquia” (CVII, 1999: 357). Antes de esta propuesta los curatos o las

casas de los sacerdotes podian llegar a ser un elemento de estatus y poder frente a toda la
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comunidad, pero también entre el parroco que vivia en el ella y los vicarios que vivian aparte.
Si se llegase a concreta la propuesta de vivir en comunidad para los sacerdotes seculares tal
vez presentara la oportunidad de cuestionar la forma de ser hombre, siempre que se
encuentren implicados en las labores domésticas y otras actividades que cuestionen su
estatus. La segunda instruccion se refiere al momento de retiro de los parrocos. Exhorta a que
si estos son muy ancianos, o por cuestiones de otra indole, no puedan realizar sus tareas
encomendadas deben de renunciar a su puesto; o bien, el obispo debe relegarlos. “el Obispo
provea la congrua sustentacion de los denunciantes” (CVII, 1999: 359). Es un elemento que
puede volver problematico cuando los sacerdotes ya son mayores y se deja todo al arbitrio
del obispo. También pone en entredicho diferencia entre vocacion y oficio, pues si bien el

segundo tiene una edad de retiro, en el caso de los sacerdotes esto no queda tan claro.

Finalmente otro de los cambios significativos del decreto para los obispos, pero que implica
las funciones de los sacerdotes, deriva de su faceta como misionero. Dicho elemento se
sefialo desde la constitucion Lumen Gentium y se retomo de manera enfatica en la Celam de
Puebla. En este decreto se pone en entredicho que las fuerzas del sacerdote sea suficientes
para llegar a toda las poblaciones de su comunidad parroquial. Bajo ese supuesto, se acepta
que en muchas ocasiones los parrocos requieren ayuda. A falta de otros sacerdote disponible
indica que “reclamen la ayuda de otros, incluso seglares, para que los ayuden en lo que se
refiere al apostolado [de misiones]” (CVII, 1999: 357). Si bien es cierto que parce que la
concesion la hace como ltima alternativa, también considero que es justamente una apertura
a la entrada de los seglares a la vida activa eclesial. Sobre todo, desde las masculinidades
eclesiales, sea un cuestionamiento al ejercicio sagrado solo para el clero y la relegacion de

los seglares a los asuntos temporales.
Decreto “Optatam Totius” sobre la formacion sacerdotal.

Este decreto es medular para mi trabajo, sobre todo porque toca de manera directa la manera
en que la institucion catdlica socializa a los sacerdotes durante su etapa formativa. Como
enuncio en el primer capitulo, en gran medida difieren de otras personas que componen la
Iglesia catolica, segun la tradicion, por la vocacion especial asignada por Dios. El decreto
Optatam Totis toca la vocacion, asi como otros elementos definidos a partir de la relacion

con el obispo y de relacion con los seglares. Lo que aqui he denominado dispositivo
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vocacional, que a su vez es dispositivo de género, se componen en gran medida por lo
delimitado por este decreto, que fue precedente para otros documentos emanados después
del CVII que tuvieron como objetivo delinear las lineas de formacion. Esos documentos son
las Ratio Fundamentalis Institutionis Sacerdotalis de 1970, 1985 y 2016. En el siguiente
capitulo retomo los puntos principales de la primera Ratio, asi como analizo el seminario de

Guadalajara en el sentido de dispositivo antes enunciado.

La Optatam Totis define a los sacerdotes como la parte central de la renovacion propuesta
por el CVII para toda la Iglesia (CVIL, 1999: 391). A diferencia de los seglares, que es el
siguiente decreto, los padres conciliares encontraron como agentes de cambios predilectos a
los sacerdotes por dos razones: primero, por la posicion de poder que emana de su
ordenacion, vista como en directa relacion con el Espiritu Santo. Segundo, porque los obispos
tienen control sobre los sacerdotes mediante su la educacion a través el seminario. Este papel
de agente de cambi6 tampoco es ajeno a la definicion de presbitero enlazada con autocontrol

y obediencia a los superiores.

Lo que en forma particular resalta el documento es la responsabilidad de toda la comunidad
en las vocaciones sacerdotales. A pesar de esa idea resalta la responsabilidad que tienen la
educacion en la familia, la formacidn pastoral en la parroquia, los maestros y educadores, los
sacerdotes ya ordenado y también los obispos. De las familias el documento sefiala que llenas
“de fe, de caridad y de piedad, son como el primer seminario” (CVIL, 1999: 392). Las
parroquias las resalta como constitutivas del ambiente para acercar a los nifos, adolescentes
y jovenes a la vida sacerdotal. Las educadoras y educadores, sobre todo aquellos que tienen
relacion con asociaciones catolicas, que instruyan a sus educandos para que generen cierta
percepcion hacia la vocacion. Los sacerdotes y los obispos que mediante su ejemplo puedan
generar interés por parte de los seglares para que entren en el seminario. Ademas de eso, en
el caso de los obispos que empleen “todos los esfuerzos y trabajos, y de ayudar, como padres,
sin escatimar sacrificio alguno” (CVII, 1999: 393). Asi como en esta cita final, en varios
lugares identifican a los obispos con la paternidad de los presbiteros. Asi como a los seglares
los encomienda ante la paternidad del clero. Esa paternidad se identifica con los gatos de

recursos en la formacion del clero.
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El decreto comienza a definir los medios por los cuales se fomentan las vocaciones. Lo que
discute Padilla (2010) en su tesis sobre la vocacion es que ha variado, por momentos se
destaca la iniciativa personal, por otros momentos se sefala la responsabilidad de la
institucion. El decreto inicia un viraje del llamado intimo personal, a lo institucional y en ese
sentido sefala dos tipos de medios. Los primeros los denomina medios tradicionales, que
obedecen a lo mas intimo y que son tres. Los segundos los denomina como nuevos medios
vocacionales y se constituyen por la institucionalizacion de la misma experiencia, por lo que
son dos. Los tradicionales se constituyen por la oracion, la echa por los propios hombres para
recibir el llamado, pero también aquella atribuida a la comunidad para pedir sacerdotes. El
segundo se conforma por la penitencia como sacramento, en el cual el sacerdote acompaie
al futuro hombre al sacerdocio para definir. La tercer es la formacion de los fieles para

identificar las vocaciones y para gestarla entre los hombres (CVIL, 1999: 393).

Loe nuevos medios de la vocacidon que consolida el decreto inician con la pastoral vocacional
situada de manera particular en cada region, diocesis y parroquia. Esta pastoral es entendida
como el complejo aparato para identificar a los hombres que tienen vocacion desde la familia,
la parroquia, la escuela y llevarlos el seminario. El segundo va de la mano con esa pastoral
es el empleo de “los medios utiles que ofrecen las ciencias psicoldgicas y sociologicas”
(CVIL, 1999: 394), para fomentar e identificar las vocaciones. En este sentido el CVII se
incorpor6 a una medida que incorpor6 algunas ciencias humanas y la psicologia al &mbito
eclesial. Por ende no fue una innovacion del todo ya que los primeros indicios del uso de la
psicologia para analizar lo humano se pueden rastrear a lo dicho por el Papa Pio XII (1953)

en el discurso al congreso Internacional de Psicoterapia y de Psicologia Clinica en Roma.?*

Como parte de esa pastoral vocacional el decreto también sugiere algunos elementos para
fundar los seminarios. En ese sentido identifica una division entre el seminario menor y
seminario mayor. Que antes del CVII podian ser identificados como formacion en
humanidades por un lado y por otro lado formacion en filosofia y teologia (filosofado y
teologado). Los seminarios menores los define como “erigidos para cultivar los gérmenes de

la vocacion” (CVII, 1999: 394). Por ende el documento sefiala que es el espacio en el que se

24 El discurso dado por Pio XII sefiala que “La psicoterapia y la psicologia clinica deben considerar siempre al
hombre: 1) como unidad y totalidad psiquica; 2) como unidad estructurada a si misma; 3) como unidad social
y 4) como unidad trascendente, es decir con tendencias hacia Dios”
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incentiva la formacion espiritual, en concordancia con la curricular. También es un especio
que se caracteriza por la identificacion de otros hombres con la misma aspiracion y bajo la
“direccion paternal de los superiores” (CVII, 1999: 394). El seminario menos con este nuevo
enfoque busca tres objetivos: que los alumnos logren una sana psicologia personal, que no se
atraigan de su realidad sino que mediante la experiencia propia decidan su vocacion y
finalmente que el seminario también sea un incentivo para la buena relacion con familia. Los
padres conciliares enfatizaron que el alumno lleve una formacion similar a sus congéneres y
contemporaneos por si llega a salir del seminario tenga libertad de optar por “la vocacion

divina”.

En cambio el seminario mayor ya no lo define como el espacio en que dejan crecer los
gérmenes de la vocacion, sino como “necesarios para la formacion sacerdotal [...] que se
formen verdaderos pastores de almas” (CVII, 1999: 395). En un sentido mas estructurado, el
texto busca organizar los tres planos que la tradicion adjudica a los sacerdotes: el plano
espiritual, intelectual y disciplina, que serd constantemente aludido en este y otros
documentos subsiguientes. Pero para lograr estas tres facetas propone los tres ministerios que
doctrinalmente tienen el clero: de la palabra, de culto y el pastoral. El de la palabra se refiere
a la comprension de la biblia y que lo exprese de una manera adecuada para su tiempo y
cultura. El de culto, que también se llama de santificacion, es aquél que efecttia mediante sus
funciones rituales o litirgicas. Para lograr un correcto aprendizaje, segin el decreto, los
obispos tienen que poner al frente de las instituciones formadoras a los sacerdotes mas
calificados, o en sus palabras “a los idoneos, los superiores y profesores de los Seminarios

han de elegirse de entre los mejores” (CVII, 1999: 395).

En el dispositivo vocacional algo que se destaca es la selectividad de los sujetos que aspiran
a ser sacerdote. El decreto enfatiza que los sujetos formados para sacerdocio deben de ser los
idoneos entre los hombres. Esa idoneidad debe de ser “espiritual, moral e intelectual, la
conveniente salud fisica y psiquica, teniendo también en cuenta las condiciones hereditarias”
(CVIL, 1999: 396). En ese sentido el mecanismo se constituye mediante la seleccion del
aspirante al sacerdocio con ideas tan cuestionadas hoy en dia como la herencia de
comportamientos morales o de otra indole, o bien, la herencia de enfermedades psiquicas de

parte de la familia. Situacion que vuelve problematica la seleccion de individuos calificados
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para el sacerdocio y aunque la jerarquia eclesidstica hace un sefialamiento de crisis
vocacional, también este decreto enfatiza que no debe de ablandarse el proceso de seleccion
y cierra con una sentencia “Dios no permitird que su iglesia carezca de ministros, si son
promovidos los dignos, y los no idéneos orientados a tiempo [...] que se dedique

generosamente al apostolado seglar” (CVII, 1999: 397)

El decreto enfatiza en otros dos elementos consustanciales para que el aspirante a sacerdote
logre serlo: la obediencia y el celibato. La obediencia como requisito apela a la tradicion
eclesidstica que en otro momento ya he mencionado. El presbitero es cooperador del obispo
en sus tarea y el sacramento del orden sacerdotal, para sea valido, tiene que estar en estrecha
colaboracion. De ahi que haya tanto énfasis en la cuestion del servicio por parte de los
clérigos. Por otro lado el celibato que sefala como tradicion de rito romano, en el cual el
seminarista debe de ser formado de manera constante. El celibato es pesado como el ideal
para la exclusividad del sujeto para con Dios y es el estado mas apto para sus funciones
clericales. A pesar de que el celibato es una ley de la Iglesia, este documento enfatiza que
mas que ese precepto la castidad debe de verse “como un don precioso de Dios (CVII, 1999:
399). Por ende hace una diferenciacion entre celibato y castidad que con el paso del tiempo
se profundizaran. Sin embargo, el documento permite una lectura muy especifica donde el
celibato no es sinonimo de castidad y que este segunda es mas algo regalado por Dios, que
un estado impuesto por la Iglesia. También el documento menciona que para el momento en
que fue escrito el celibato corria un grave peligro en la sociedad de esa época que lo critica

y lo pensaba como inexistente.

Todos los puntos anteriores hacen énfasis mas en la formacion espiritual o religiosa de los
candidatos a sacerdotes, sin embargo como mencioné el documento concibe tres dimensiones
del sacerdote. Lo intelectual, fuera de aconsejar una solida formacion en disciplinas de las
humanidades, doctrinal, filos6fica y teoldgica, deja a cada contexto las otras materias. En
cambio en lo humano el documento sefiala que toda la formacién debe de llevar a una
madurez de los sacerdotes. Esa madurez implica algunas caracteristica que tiene muchos
elementos de masculinidad: 1. Estabilidad de 4nimo, 2 Capacidad de tomar decisiones, 3.
Moderar temperamento y 4. Gobernarse a si mismo (CVII, 1999: 401). A si mismo, en

oposicién a todo lo formulado con respecto a la definicion de sacerdote, pero en relacién con
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los seglares, el decreto cierra con otras cualidades que debe de tener el sacerdote. En primer
lugar la cualidad de escucha y apoyo a los seglares, aunque siempre con la idea presente de

mayor grado que ellos (CVIIL, 1999: 407).

El decreto cierra sus indicaciones con una cuestion clara acerca de los alumnos con mayor
capacidad. Se exhorta a que los obispos envien a sus mejor estudiantes o sacerdotes a
prepararse en otros paises (CVIIL, 1999: 406). Esto conlleva a algo que se estuvo sefialando
en todos los documentos del CVII que es que toda la Iglesia es una y que las didcesis mas
ricas tienen del deben de ayudar a las mas pobres.? En el caso de México también habria que
sefalar que hubo generaciones de sacerdote previos al CVII que se vieron obligados a
estudiar fuera del pais. Sobre todo, en las zonas de la Guerra Cristera (1926-1929) y sobre
todo en el occidente, concretamente en Guadalajara, hubo algunas generaciones de
seminaristas mayores que tuvieron que estudiar en EUA, Espafia o en Roma, mediante el
colegio Pio Latinoamericano. Posteriormente este elemento también fue influyente en
determinar quiénes eran los mas propicios a ordenarse como obispos, que el criterio de

seleccion fue haber estudiado en el extranjero, concretamente, en Roma.
Decreto “Aspotolicam Actouditatem” sobre el apostolado de los laicos

En gran medida el CVII otorgd mas posibilidades para que los laicos llevaran a cabo mas
tareas eclesidsticas de importancia. También para que el clero aceptara que habia laicos mas
preparados en ciertas dreas y también admitieran la posibilidad de cooperaciéon mutua. El
decreto que delimita las tareas de los lacios se centran, precisamente, en el reconocimientos
de sus acciones ya que “el apostolado de los laicos, que surge de su misma vocacion cristiana,
nunca puede faltar en la Iglesia” (CVII, 1999: 413). En primera estancia porque
numéricamente es la abrumadora mayoria de la Iglesia. En segundo lugar, porque durante

mucho tiempo se limit6 a asignarle el trabajo temporal de la misma Iglesia.

A este respecto el decreto reconoce la importancia de los seglares cuando existe una limitante
de ley a los sacerdotes. Sobre todo en muchas regiones donde “los sacerdotes son muy

escasos, 0, como sucede con frecuencia, se ven privados de libertad en su ministerio, sin la

25 Existe el caso del cardenal holandés progresista que pudo congregar a varios de los padres conciliares
alrededor suyo por haber dotado de las facilidades suficientes para que algunos sacerdotes estudiaran en Europa.
Lo anterior es tejer redes a nivel global.
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ayuda de los laicos, la Iglesia a duras penas podria estar presente” (CVII, 1999: 414). Pero
esta concesion parece ser obligatoria por las circunstancias misma, que por el reconocimiento
de los sujetos de accion eclesial en los laicos. En este sentido, asi como reconocen las
mayores libertades que puede tener el seglar en estos ambientes y le asigna cierta
responsabilidad, el decreto hace poco énfasis en los privilegios que tienen el clero en la
mayoria de las situaciones presentes en el mundo y de todos modos sigue adjudicando

responsabilidades excesivas en los laicos.

Esto queda un poco mas claro en el momento en que el decreto enuncia las responsabilidades
de los laicos dentro de la iglesia. Los reconoce como sujetos de ministerios diversos, menos
el eclesidstico; participa de la mision de las encomiendas eclesiales dentro de la Iglesia y en
el mundo, situacion que queda menos clara en el clero; también deben cooperar con la
evangelizacion y la santificacion del mundo y a la par de todo ello tiene “la funcion y el
desempefio de los negocios temporal [...] su laboriosidad en este aspecto sea un claro
testimonio de Cristo y sirva para la salvacion de los hombres” (CVIIL, 1999: 415). La vida
espiritual de los laicos es “especial” porque estdn en el mundo. Pero ademas de eso se

esfuerzan lo doble (doble jornada tal vez) entre lo que hacen en la Iglesia y el mundo.

El mismo texto se enuncia como modelo ideal de la tarea que tienen que desempefiar los
laicos a la virgen Maria. Esta instruccion describe la vision esencialista que se tiene sobre la
Virgen pero también de los seglares: “mientas llevaba en este mundo una vida igual que la
de los demdas [la virgen], llena de preocupaciones familiares y de trabajo, estaba
constantemente unida con su Hijo, cooperd de un modo singularisimo a la obra del Salvador”
(CVII, 1999: 419). Entre otras cosas, les estd encomendado a los seglares el sostenimiento
de la obra de la Iglesia y una doble vida, que para el caso de los sacerdotes, queda totalmente
vedada al sacerdote. En este sentido, puede desprenderse una conceptualizacion binaria de
los seglares y los sacerdotes, en la que los segundos ocupan una postura con bastantes rasgos
en comun con lo masculino y los primeros una posicion subordina con bastantes elementos

en paralelo con lo femenino.

De lo anterior se desprende que los laicos se mueven tanto en el ambito espiritual, como en
lo temporal, que aunque afirman que son distintos, el CVII acepta que se compenetran. A

pesar de ello, los posiciones como cooperadores de la tarea de la Iglesia, y “en este orden
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sobre todo se complementa mutuamente el apostolado de los laicos y el ministerio pastoral”
(CVIL, 1999: 420). Pero ese complementar no reconoce la igualdad de tareas, ni de puestos.
Cuando se relega a los seglares a lo temporal eso se traduce en: “bienes de la vida y de la
familia, la cultura, la economia, las artes y profesiones, las instituciones de la comunidad

politica, las relaciones internacionales, y otras cosas semejantes” (CVII, 1999: 421)

Para lograr esas tareas de lo temporal el decreto postula dos 6rdenes o apostolados para los
seglares: el individual y el colectivo. El individual lo mencionan como la base sobre el que
desarrollan los otros apostolados, incluyendo el sacerdotal aunque obedezca a otro orden. El
documento sefiala que todos los laicos estdn obligados a realizarlo por forma parte de la
construccion de la Iglesia que realizan. Se divide en dos formas. La primera es la de
testimonio “de toda la vida seglar que fluye de la fe, de la esperanza y de la caridad” (CVII,
1999: 432). La segunda forma de apostolado individual de los seglares es el de la palabra con
consiste en “anunciar los laicos a Cristo, explican su doctrina, la difunden cada uno segun su
condicion y saber y la profesan fielmente” (CVIL, 1999: 432). Ademas de esas dos grandes
formas el documento insiste que siempre deben de buscar lo trascendental en la familia, lo

profesional y lo social.

El apostolado colectivo parte de tareas que tienen los fieles que surgen de “las exigencias
humanas y cristianas, siendo al mismo tiempo expresion de la comunion y de la unidad de la
Iglesia” (CVIL, 1999: 434). En alusion a la comunidad entre los creyentes que se forma
también se le denomina apostolado asociado. La variedad de estos apostolados es muy alta y
puesto que parten de las exigencias humanas son respuestas problemas locales. En ese
sentido, el decreto enuncia algunos principios generales y clasifican de acuerdo a los fines
que pretenden alcanzar. Los documentos los dividen en 1) evangelizacion y santificacion, 2)
de orden social y 3) misericordia y caridad. Del mismo modo advierten que las asociaciones
no son un fin en si mismo, sino que “deben servir a la mision que la Iglesia tiene que realzar
en el mundo” (CVII, 1999: 435). Para lograr la comunion desde la perspectiva de los
documentos el apostolado laico colectivo tiene que cumplir con un requerimiento que “la
sumision a la autoridad eclesiastica” (CVII, 1999: 435). Cumpliendo con ese requisito los
laicos siempre podrian fundar cualquier tipo de agrupacion, sin embargo el documento

también sefiala que no deben de ser motivo de dispersion de fuerza o de actividad.
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El tema de la autoridad sacerdotal se marca ain mas que en los apartados anteriores a partir
de que el apostolado colectivo no puede ser reconocido como tal por la Iglesia si no hay una
autoridad sacerdotal que lo apruebe. Incluso, el decreto afirma que lo esencialmente cristiano
es “la union con quienes el Espiritu Santo puso para regir su Iglesia” (CVII, 1999: 438).
Siguiendo este principio la definicion del sacerdote con relacion a los movimientos laicales
es como aquél hombre que “presta los principios y los subsidios espirituales, ordena el
ejercicio del apostolado al bien comun de la Iglesia y vigilar para se respeten la doctrina y el
orden” (CVII, 1999: 438). Por lo tanto la union con los laicos, entendida en este decreto, se
traduce como sumision. Lo catolico queda supeditado a la aprobacion de la jerarquia y a la
preparacion de los propios laicos en las tareas que deben realizar. Aunque el CVII detono
grandes cambios en el ejercicio del poder, no tocd el eje central de las relaciones de poder

entre el clero y los laicos.

En ese sentido el decreto también enuncia que los laicos deben pasar por un proceso de
formacion. Aqui se vuelve patente la diferencia esencial que unos parrafos antes habia
retomado y que en gran medida obedece a la cuestion de lo temporal que se vuelve una
exigencia para los laicos y no para los clérigos. Con los segundo, desde el decreto anterior,
se estipula al seminario como eje de la vida del clero. En cambio, para los seglares, la
formacion tiene que ser mediante “congresos, reuniones, ejercicios espirituales, asambleas
numerosas, conferencias, libros, comentarios [...] Establézcanse, ademas, centros de
documentacién y de estudios, no sélo teologicos, sino también antropoldgicos, psicoldgicos,
sociologicos y metodologicos” (CVIIL, 1999: 446). Con lo que establecen lineas de
conocimiento en la biblia y la doctrina, siempre que obedezca a su relacion con el mundo

temporal, y en otras disciplinas que no obedezcan a lo espiritual.

Para cerrar este apartado sefialaria que la importancia del decreto sobre los seglares para mi
trabajo estriba, entre otros elementos, sobre una definicién indirecta del clero. El CVII
permitio que la existencia de varias interpretaciones acerca de la tarea que debia de tener los
sacerdotes en la comunidad. La mayoria de ellas parte de lo relacion con los seglares y con
el mundo. Sin embargo, esas definiciones no permitieron que se sometiera a critica la
autoridad sacerdotal y aunque haya diferentes teologias y diversas formas de sacerdocio, no

se permitidé que se cuestionara el principio de ordenamiento del mundo sagrado y profano
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baso en la figura del clero. Figura que masculina y por ende, no se llevo a cuestionar el
principio de lo sagrado como simil de lo masculino, sin espacio a lo femenino. En el siguiente
decreto se volvera mas claro este principio pues se centra en la definicion directa de los

presbiteros.
Decreto “Presbyterorum Ordinis” sobre el ministerio y la vida de los presbiteros.

Renovacion de la Iglesia a partir del CVII en manos del clero por la mision que reciben los
obispos y presbiteros. Sefiala, al igual que decreto sobre el ministerio de los obispos, que los
presbiteros reciben la funcidon ministerial como sucesores de los apostoles pero en grado
subordinado a los obispos (CVIIL, 1999: 506). De ahi que la obediencia a estos tltimo viene
dada por la tradicion que denominan sagrada. El sacramento del orden sacerdotal se configura
“por la uncion del Espiritu Santo [y] quedan marcados con una carécter especial que los
configura como Cristo sacerdote” (CVIL, 1999: 507). En ese sentido, la ordenacion sacerdotal

los vuelve un grupo separado y la institucion los reconoce como tal.

Esa segregacion es legitima en tanto que “se consagren totalmente a la obra para la que el
Sefior los llama” (CVII, 1999: 508). Padilla (2010) reconoce que la institucion catdlica exige
a sus colaboradores, que es todo el clero, una dedicacion absoluta. Sin embargo, el CVII llego
para establecer de nueva cuenta la funcion eclesial dentro de la Iglesia. Los presbiteros en
este decreto, a pesar de ese elemento de consagracion sacra, también deben establecer el
contacto con los creyentes. Por lo que no pueden permanecer lejos de las condiciones de
existencia social e historica de cualquier individuo de su tiempo. Por lo que en principio, este
documento reconoce que por “su mismo ministerio los exige de una forma especial que no
se conformen a este mundo; pero, al mismo tiempo, requiere que vivan en este mundo entre
los hombres” (CVII, 1999: 509). Pero esa vida esa forma especial de vida en lo temporal

conlleva la direccion de los feligreses.

El papel del sacerdote se replantea con la definicién que da el CVII sobre la Iglesia, aunque
no toque de fondo la relacién con los feligreses. Pablo VI fundamenté lo que dice el edicto
en su enciclica Ecclesiam Suam de 1964 en la que sefala que “es evidente que la Iglesia no
esta separada del mundo, sino que vive en €l. Por eso los miembros de la Iglesia reciben su

influjo, respiran su cultura, aceptan sus leyes, adoptan sus costumbres” (CVII, 1999: 509).Sin
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embargo si distingue una separacion, siguiendo ese linaje sagrado, en la tarea de proteger al
mundo del mal. Por esa razon se vuelve legitimo para los creyentes que los presbiteros tengan

las herramientas y la mision de su direccion.

A pesar de estar en una posicion subordinada al obispo, a los presbiteros se les reconocen
tres grandes ministerios: El de la palabra, el de lo sagrado y de direccion. Para un
cumplimiento de estos ministerios se pide que como hombres respondan antes Dios y ante
otras personas. Ante la divinidad, en el deber ser, siempre se guien por el bien, marcado por
la doctrina en el aspecto moral. Pero ante otros sujetos “absténgase de la ira, de la acepcion
de personas; vivan lejos de toda avaricia, no crean facilmente lo que se dice contra otros no
sean demasiado severos cuando juzgan” (CVII, 1999: 510). Por lo que se establece, desde lo
doctrina, un deber ser distinto de otros hombres. En primera lugar porque no convierten como
legitima emocion la ira. Segundo, porque no ve utilidad en lo econdmico. Ambos elementos
se posicionaran como naturales sobre la percepcion sobre lo que deben de ser un sacerdote.
No que sea realmente lo que sucede, sino que inmiscuye entre lo que los creyentes esperan
del sacerdotes y ellos mismo también. Esta situacion no cambiara mucho en los documentos

siguientes, pero si contrastara con las historias de vida de los presbiteros.

En cuanto a los ministerios propiamente dichos. El de la palabra es concedido por el
sacramento de la ordenacion y conlleva la ensefianza no de su propio conocimiento sino “la
pablara de Dios” (CVII, 1999: 511). El ministerio de lo sagrado obedece a la imparticion de
los sacramentos, haciendo énfasis en la Eucaristia. En este sacramento el CVII comienza a
enfatizar lo comunitario de la eucaristia y se vuelve “el centro de la congregacion de los fieles
que preside el presbitero” (CVIIL, 1999: 513). Situacion que modifica la figura sacerdotal,
quien ya no es quien tiene el sacramento entre ¢l y Dios, y se lo entrega a los feligreses; mas
bien sienta las bases para que el presbitero sea una parte del sacramento, pero el otro es la
comunidad. El ministerio de direccion o rectores del pueblo de Dios se otorga con relacion a
la doctrina catdlica y en la comunidad de creyentes. El decreto enfatizard la atencidon especial

a los pobres, los débiles, jovenes y minorias (CVIL, 1999: 515).

Aunque es un decreto que habla de los presbiteros, también aborda de manera directa el
comportamiento y las responsabilidades que deben de tener para con ellos los obispos.

Aunque son subordinados de los mismos, deben de tratarlos como “hermanos y amigos, y
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preocupense cordialmente, en la medida de sus posibilidades, de su bien material y, sobre
todo, espiritual” (CVIL, 1999: 518). En este apartado refiere que la santidad de los sacerdotes
no dependeran de los seglares, sino que de manera directa tiene una relacion con las formas
en que los obispos utilicen con ellos. Un cambio notable de CVII para la vida de los
presbiteros en sintonia con la colegialidad episcopal que se describio en el primer decreto
que retomé, es que el modo de gobernar de los obispo tiene que ser mediante un consejo. Esa
colectividad de representantes del presbiterio (colectivo del sacerdotes de una didcesis)
fungira como “un consejo o senado de sacerdotes [...] que pueda ayudar con sus consejos,

eficazmente, al Obispo en el régimen de la didcesis” (CVII, 1999: 519).

La sumision de parte de los presbiteros al obispo también trae consigo algunas cuestiones
positivas. El decreto conciliar exalta la cooperacion y ayuda mutua que deben de existir entre
los sacerdotes. Esa cooperacion no se deberia de limitar solamente a la didcesis que
pertenecen, sino que deberia ser general. Mas enfaticamente cuando existe un estado de alerta
0 persecucion contra los sacerdotes en alguna diocesis. También si se encuentran enfermos,
afligidos, provenga de otros paises o tenga mucho trabajo. El decreto es el primero en sugerir
reuniones para acrecentar las cuestiones académicas y espirituales. También enuncia un
elemento central de mi estudio y que se refiere a la soledad de los sacerdotes. En este sentido,
sugiere que se debe de apoyar y cooperar en colectivo “en el ministerio y se libren de los
peligros que pueden sobrevenir por la soledad, foméntese alguna especie de vida en comtn
o alguna conexion de vida entre ellos” (CVII, 1999: 521). Por ende, termina sugiriendo que
si no pueden vivir en comunidad, como lo sugiere el decreto sobre la formacion sacerdotal,
procuren las reuniones periodicamente. Como veremos, es una estrategia que si se ha

utilizado para mitigar la soledad de los clérigos.

Este decreto también otorga elementos para la relacion clero-seglar desde la Optica del
primero. A diferencia de otros documentos, el CVII traté de aumentar la cercania entre ambos
polos. Por ende, sugiere que siempre se debe promover la dignidad, que se entiende como el
respeto a los ministerios de los seglares. En este aspecto se sugiere que el clero escuche a los
seglares “considerando fraternalmente sus deseos y aceptando su experiencia y competencia
en los diversos campos de la actividad humana” (CVII, 1999: 522). Incluso llega aceptar que

muchos creyentes pueden aspirar a cuestiones de “vida espiritual mas elevada” (CVII, 1999:
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523) y que el papel del clero es dotarlo de cierto rasgo de libertad y radio de accidon siempre
vigilado por ellos. En el sentido en como se exponen las ideas, el decreto parece relegar la
accion del feligrés a lo temporal y los asuntos humano, sino es que mundanos. En cambion
para los clérigos se concibe un elemento de superioridad en la moral y lo espiritual. Aceptan
que los seglares de consejos o su opinion en asuntos materiales y de conocimiento que le son
propio, pero jamas en un elemento espiritual. Se vuelve improbable que el seglar pueda tener
conocimientos mas profundos sobre esta faceta y aunque reconoce que algunos pueden optar

por elementos espirituales de mayor envergadura, siempre estan por debajo del clero.

El decreto ofrece una explicacion sobre la distribucion de los presbiteros. En primera
instancia afirma que como don de Dios es para todos los pueblos, por lo que aunque
pertenezca a una didcesis en especifico, el sacerdocio va mas alla del espacio geografico en
que se mueve. En cuanto a los limites no dependen de “sangre, de nacioén o de edad” (CVII,
1999: 524). Aunque se vuelven a enfatizar dos demarcaciones: la obediencia y la sexualidad.
La obediencia inicia con la incardinacion y excardinacidn, que se refiere a una delimitacion
geografica de accion de los presbiteros que si otorga por el obispo. Asi, un presbitero
incardinado a Guadalajara obedece, en primer término, al obispo de Guadalajara. El decreto
exhorta a que los obispos tienen que ser mas flexibles pero los presbiteros tienen obedecer.
La flexibilidad tiene que estar marcada por las necesidades pastorales generales y en caso de
que en la didcesis el numero de sacerdotes es amplio, el obispo tiene que distribuirlos en

coordinacién con otros obispos (CVII, 1999:224).

Otro punto que refrendaron sobre la definicion de sacerdote es la sexualidad. Como dice el
decreto, el objetivo del Concilio jamas fue cuestionar la disciplina del clero con respecto del
celibato. El Papa Pablo VI fue sumamente tajante con esa discusion y posteriormente daria
su opinion en distintas enciclicas. Pero el decreto si abri¢ distintas formas de verlo, sobre
todo a partir de la distincion entre celibato y ascetismo. En primera instancia, afirma que la
contiendita sexual no es esencialmente necesaria como parte del sacerdocio, o bien, “no es
exigencias, ciertamente, por la naturaleza del sacerdocio” (CVII, 1999: 535). Situacién que
posibilitd la interpretacion del ejercicio de la sexualidad con la definicion de virginidad y

celibato.
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A pesar de lo anterior, el documento contiene argumentos para conservar el celibato en el
rito romano.?® En primer lugar, en conjunto con las tres ministerios que mencioné concentran
en su persona, el celibato y la obediencia conducirian a que fueran “haciéndose discipulos
del Sefnor cada vez mas perfectos” (CVII, 1999: 529). Asi el celibato se conserva en nombre
de los cielos (CVII, 1999: 535) y por ende, es mas plausible que se llegue a un estado sagrado.
El tercer argumento es que no tendrdn “un corazon indiviso” (CVII, 1999: 535) y por ello, se
lograra una dedicacion exclusivo al servicio de lo divino, siendo el sacerdote, un enlace con
lo humano. El cuarto argumento seria que no tendria compromisos, en especifico la vida
familia, y que eso lo haria “recibir ampliamente la paternidad en Cristo” (CVII, 1999: 535)
que obedece a lo espiritual. Y el quinto argumento, que es de indole mas metafisico, es que

el vida futura “los hijos de la resurreccion no tomaran maridos ni mujeres” (CVIIL, 1999: 536).

En otra discusion, no alejada de los argumentos esgrimidos previamente y muy cercana al
elemento vocacional, se deriva de si el celibato es un don. Un don “conveniente al sacerdocio
del Nuevo Testamento, es otorgado generosamente por el Padre” (CVII, 1999: 536). Al ser
de este modo, ese don es entregado aquellos sacerdotes que piden con mucha devocion que
les sea otorgado. Pero en esa peticion también influye el resto de los creyentes, que tienen
como obligacion hacerlo. Pareciera, por lo tanto, que la vocacion para el sacerdocio es una
linea y otra linea es la vocacion para ser célibes. Que se encuentran, pero que no deberian de
ir a la par. Sin embargo, el decreto del CVII no cuestiond lo anterior. Tampoco vio las reglas
existentes del ascetismo, sino que solamente se reafirmaron por ser parte y las “aprueba la
experiencia de la Iglesia, y que no son menos necesarias en el mundo actual” (CVII, 1999:

536).

Hay dos aspectos mas que toca el decreto y que tuvieron impacto en las vidas individuales
de los presbiteros. El primero es con respecto a cuando estdn en otro pais y el segundo
corresponde a la administracion de bienes materiales. Cuando son enviados por los obispos
a contexto diferentes al de su origen, se sugiere que aprendan de manera inmediata las

costumbres y lenguajes del lugar al que vayan (CVII, 1999: 524). En este sentido, pueden

26 Cabria hacer el sefialamiento de que hay otro ritos catolicos, o en comunién con el Papa, que reconocen el
sacerdocio o presbiterado casado como: los maronitas o melquitas. Que en los documentos finales del CVII
tienen su propio decreto: Orientalium Ecclesiarum sobre las iglesias orientales catdlicas (1999: 323-334). Pero
que no son objeto de estudio, ni tengo sujetos entrevistados que correspondan a estos ritos.
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estar en otro contexto porque el obispo lo decidié para ayudar a una diocesis diferente o bien
por motivos de estudio. También el CVII sugiri6 que los estudiantes mas capaces fueran
enviados a prepararse en Roma u otras universidades con especialidades de ministerios. A su
regreso, serian empleados en esa especial. En contraparte, cuando son enviados por érdenes
del obispo, el decreto recomienda que no deben de ser enviados de forma solitaria, sino que
preferentemente lo hagan en compaiiia de algiin compafieros o en comunidad (CVII, 1999:
525). Esto responde, como en parrafos anteriores mencioné, para que los presbiteros puedan

responder mejor a la soledad y se adapten mas facilmente a contextos diferentes.

En las cuestiones materiales se refiere, de nueva cuenta, a la se paricion entre el mundo y el
clero, o bien, entre la Iglesia y el mundo. En ese sentido el decreto afirma que los sacerdotes
viven en el mundo pero no son del €l, sino del orden sagrado. En ese sentido, es licito utilizar
los medios materiales con fines licitos para la doctrina catélica (CVIL, 1999: 537). En este
aspecto, en la comunidad eclesiastica o en la parroquia, recomiendan que la administracion
de los bienes las haga el sacerdote, pero con la ayuda de seglares que sean experto en la
materia. En este sentido, el decreto prohibe tajantemente todas las actividades lucrativas por
parte del clero (CVII, 1999: 538). No asi por parte de los seglares, asi beneficien a la Iglesia

o al presbitero, pues como el CVII pasmo en anteriores decretos, les corresponde lo temporal.

También hablando de lo material, el decreto se pronuncia acerca de la manutencion de los
sacerdotes. No establece cantidades inespecificos, pero si menciona que la manutencion del
clero depende de la parroquia y de la administracion del obispo. Lo imparte es que deja en
claro que si la parroquia no produce lo suficiente y tampoco el obispo se puede hacer cargo
de esa manutencion digan, obliga a los seglares a la manutencion de los presbiteros (CVII,
1999: 542). De cualquier manera, el CVII estable que lo que ganen los presbiteros debe de
ser digno e incluso, alcanzarle para que se tomen unas vacaciones una vez al afio. Con ello
se otorga una buena base para que se pueda regir la parte del sostenimiento econdémico
exclusivo del clero, evitando negocio u otras actividades que distraigan de sus elementos

espirituales.

Finalmente el decreto toca el deber del obispo con respecto a lo material que va a afectar de
manera directa los presbiteros. En primer lugar establece que los obispos deben de procurar

la distribucion equitativa de los recursos de la didcesis (CVIL, 1999: 543). Esto se refiere a
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qué el deben de velar que el exceso de recursos producidos por ciertas parroquias, lleguen a
los sacerdotes que no tienen esa posibilidad. Por lo que exhorta que se cree un fondo comtn
en las didcesis, administrado por el obispo, que cumpla con el objetivo de la distribucion.
Mas ain, las conferencias episcopales deben de contar con ese fondo para subsanar a las
didcesis mas pobres (CVII, 1999: 543). En se segundo lugar, lo que tiene mayor relevancia
para mi, es que una parte de ese fondo debe de ser destinado a la manutencion de los
presbiteros. Sobre todo, debe de ser empleado para sostener a los sacerdotes que se
encuentran enfermos o ancianos. En primera instancia, en el CVII se trata la cuestion del
restiro sacerdotal. Dicho retiro, no tienen mucha relacion con el retiro de una profesion de un
trabajo, por lo que el sacerdocio imprimi6 a los sujetos. Mas bien obedece a delegar las
responsabilidades de la parroquia a otros sacerdotes mas jovenes, mientras ellos contribuyen

con otras tareas.

2.3 Aplicaciones del CVII en América Latina: los documentos de la Il Celam de
Medellin (1968) y el sacerdocio.

La Iglesia catolica en América Latina se preocupd por la escasez de sacerdotes desde el siglo
XIX, pero los papas y la curia romana prestaron especial atencion a esa problematica a partir
de la enciclica que mencioné anteriormente de Pio XII. Una de las respuestas formuladas de
manera institucional fue la I CELAM de Rio de Janeiro en 1955, que tuvo como tema central
la escasez de sacerdotes (Padilla, 2010: 184). Para el autor, este antecedente, orientd sus
propuestas para mejorar lo que conceptualizo el Dispositivo Vocacion en los diferentes paises
del continente, y con ello mejorar la formacion en el seminario. DE ahi, también, que mi
estudio del seminario sea totalmente pertinente. Uno de los puntos interesantes que enuncia
el autor es que desde la I CELAM se solicito ayuda del clero de otros sitios y que Juan XXIII
reiter6d unos afios después, pero que a pesar de eso no se cumplid. Ivan Illich fue uno de sus
opositores por las consecuencias negativas para el clero local, ya que se contribuiria con el
Desarrollismo. Pobremente también rememorando las condiciones que vivio el clero local
durante la colonia. Ademads, habria que decirlo, las didcesis en México presumian cierta
autosuficiencia y como dice el autor de dilemas posconciliares, muchos de los obispos con

ideas mas locales se negarian a aceptar a clero extranjero, incluso, por razones de poder frente
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a Roma y a otros sacerdotes. Situaciones bastante criticables desde el género, identificadas

con la masculinidad hegemonica.

De las conclusiones interesantes y necesarias de plantear para mi trabajo, que hecho,
apuntalan lo que he venido sefialando con respecto al clero en Jalisco es que la crisis
sacerdotal en México se puede explicar bajo dos elementos. "Lo primero es va a la par de la
tendencia mundial de descenso del clero iniciada en el siglo XX, pero tiene una variaciéon
importante entre 1945 y 1960, con un posterior descenso drastico entre 1970 y 1980, y una
estabilizacion a la par de la tendencia mundial del 1980. Ambos elemento, afirma, siguiente
que “el movimiento de ascenso vocacional seria un efecto de la experiencia cristera, en tanto
que el descenso posterior se relacionaria con los cambios introducidos por el Concilio
Vaticano II. Ciertamente, estos cambios se dieron en un contexto mas general de
transformaciones sociales de caracter mundial [...] las relacionadas con los cambios en la
estructura de la familia, la liberacion de la mujer, los movimientos juveniles y de liberacion

nacional, etcétera” (Padilla, 2010:185).

A partir de esa primera Celam que menciona Padillay sobre todo de las ordenanzas del CVII
para que los sacerdotes formen organos colectivos se instituyd el Consejo Episcopal
Latinoamericano (CELAM) y se pensaron en otras Conferencias. Asi es que llego, en 1968,
la conferencia de Medellin. Para muchos autores esta conferencia fue la mas radical en su
tipo y llevo a las interpretaciones del CVII a la accion mas pastoral, en términos de los
documentos, pero que podriamos denominar social. Su caracteristica fue la profundizacién
de la constitucion Gaudium et spes. En ese sentido la trato de aterrizar a la realidad del
continente atendiendo a las cuestiones historicas y culturales imperantes, asi como aplicando
el método de: ver-juzgar-actuar. Emanado del CVIL. Finalmente, previo a Medellin e incluso
previo al CVIL un grupo eclesial y de investigacion social liderado por Francois Houtart
proporcion6 mucha de la informacion empirica sobre la realidad religiosa en América Latina
que posibilito las intervenciones del Medellin. Sin embargo, la cura Romana opuso cierta

resistencia

Conclusiones de Medellin.
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Las conclusiones de la Celam fueron publicadas por el CELAM en 1968. En el libro, ademas
de las conclusiones, anexaron el discurso inaugural que pronuncid el Papa Pablo VI en
Medellin al iniciar los trabajos de la conferencia. También contiene un mensaje del CELAM
a todos los paises del contienen, el cual, fue titulado “mensaje a los pueblos de América
Latina”. El discurso de Pablo VI es importante pues muestra a un Papa que estuvo en una
regresion eclesial®’ en temas relacionados con los social y lo moral. En ese sentido, también
fue 1968 cuando escribi6 la enciclica Humanae Vitae, documento pontificio retomado por
muchos movimientos pro-vida hasta hoy en dia. En cambio, el documento que publicaron el
Consejo Episcopal parte del analisis social del contienen, desde las reflexiones de cada uno
de sus prelados y sus equipos de trabajo. Considero que el analisis integro del documento me

aporta datos, complementarios, a los propuestos por los documentos Conciliares.

Mensaje de Pablo VI.

Pablo VI fue un Papa que realiz6 varios viajes a distintos paises y a los continentes. Por lo
que su mensaje de apertura fue presencial en Medellin, Colombia (agosto de 1968). En su
mensaje afirma que América ha sido tierra de mision y la Iglesia ha tenido un papel, que a su
juicio, ha sido funcidn central mediante sus distintas instituciones. Pero afirma que es una
tarea que no ha terminado y que no terminard nunca. Discurso se estructura en orientaciones
espirituales, orientaciones pastorales y orientaciones sociales. Del primer punto se centra mas
en los obispos y el clero, por lo que llama a la perfeccion y santificacion y posteriormente
hace alusion a que la jerarquia eclesial estd siendo siempre observada, sobre todo, en relacion
con la pobreza y la sencillez de vida. Por lo que acepta que el clero es un actor ptblico. Por
otro lado, la siguiente aseveracion de parte del Papa otorga una idea de su postura frente al
celibato: “nuestro Gnico amor a Cristo que se manifiesta tan luminosamente en la firme y
gozosa observancia de nuestro celibato sacerdotal” (Medellin, 2007: 9). Otro temas que toco

fueron: las insidias contra la fe, los tedlogos, la oracidon y el ministerio de la palabra.

En las orientaciones pastorales habla de la caridad, la parte institucional y la parte carismatica

de la Iglesia y los grupos de atencion especial. A su vez, en los grupos de atencion especifica

27 El concepto de Regresion Eclesial fue postulado por Agenor Brighenti (2016). Hace referencia a las regresar
a esquemas eclesiales, doctrinales y morales previos al CVII. En cambio José de Jests Legorreta (2014) hace
referencia a modelos eclesiales, pero también refiere regresiones, sobre todo durante la década de 1970. Poco
después de Medellin.
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a los: Sacerdotes, los jovenes y estudiantes y los trabajadores. De los sacerdotes menciona
que para los obispos son “vuestros primeros e indispensables colaboradores, son los mas
directos y mas empefiados “dispensadores de los misterios de Dios”, es decir, de la palabra,
de la gracia, de la caridad pastoral; son modelos vivientes de la imitacion de Cristo”
(Medellin, 2007: 14). Por su parte, invita a los obispos a que den consejos pastorales y
presbiterales “con paternal comprension y caridad, en cuanto sea posible, toda actitud
irregular e indisciplinada del clero” (Medellin, 2007: 15). La figura paterna sera asociada en
varios textos al obispo, por lo que se contrapone al clero como hijos y al laico, como hijos
menores. La relacion entre los obispos y la representacion del clero, aunque no se
contradicen, si pueden analizarse como entes casi contrarios. Pablo VI jamas toco el tema de

las mujeres, diferencia notable con Puebla (1979).

Finalmente, en las orientaciones sociales enuncia temas como: las enciclicas y ensefanzas
del episcopado, la técnica y pastoral, testimonio de la pobreza, cristianismo y violencia, la
paz, el amor y las transformaciones y la Humanae vitae. Enfatiza que el clero y los seglares
tienen que estar formados para hacer frente a los problemas sociales, sobre todo, la pobreza.
El eje central de Medellin es la pobreza y el acercamiento de la Iglesia a una institucion de
los pobres (otra diferencia con Puebla). De la mano con ese acercamiento enuncia el tema de
la paz en un momento en que varios paises de América Latina comenzaron a caer bajo

dictaduras.

CELAM: “Mansaje a los pueblos de América Latina”.

En el segundo mensaje deja patente que América Latina es un contienen en el que la
poblacion esta sufriendo un rapido cambio hacia la urbanizacion masiva y a la incorporacion
a lo que denominaron el modelo de dependencia. En un apartado enfatizan en el ejercicio del
poder de manera mas autoctona y en comunidad como un modelo propio, con valores
originarios, que buscan la integracion de los pueblos latinoamericanos y enuncian que existen
“La imposicion de valores y criterios extrafios constituira una nueva y grave alienacion”
(Medellin, 2007: 24). Con ello, los obispos del continente comenzaron el trabajo de la II

conferencia.

Conclusiones de la II Celam de Medellin.
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En las conclusiones, solamente tocaré¢ los puntos relevantes para mi trabajo, pues es un
documento extenso que inicia explicando la presencia y papel de la Iglesia en el continente
y en lo que ellos nombran como la trasformacion de los paises del contienen. El texto esta
divido en tres grandes apartados y toca 16 distintos puntos en cada uno se enuncia una
problematica, los fundamentos doctrinales o teologicos implicado y la orientacion del cambio
social o las conclusiones de los obispos. En ese sentido aplican el método desde el CVII de:
Ver-Juzgar-actuar. Los tres apartados son: 1) promocion humana (del punto 1 al 5), b)
evangelizacion de la fe (del punto 6 al 9) y ¢) la Iglesia visible y sus estructuras (del punto
10 al 16). En ese sentido, los puntos enunciados son: 1. Promocioén humana, 2. La paz, 3. La
familia y demografia, 4. Educacion, 5. Juventud, 6. Evangelizacion y crecimiento de la fe:
pastoral popular, 7. Pastoral de élites, 8. Catequesis, 9. Liturgia, 10. Movimientos de laicos,
11. Sacerdotes, 12. Religiosos, 13. Formacién del Clero, 14. La pobreza de la Iglesia, 15.

Pastoral de Conjunto, 16. Medios de comunicacion social.

Los documentos mencionan, en el punto 1, habla de las miserias de la poblacion
latinoamericana, que es injusticia. Este concepto sera utilizado a lo largo de todo el texto.
Desde ese sitio, aseguran, todos los sectores de la sociedad claman por justicia y enfatizan
que primero son las familia que no tienen la posibilidades econdmica para que sus hijos
estudien, la juventud que desea ingresa a la universidad y el punto clave: “la mujer, su igual
de derecho y de hecho con el hombre” (Medellin, 2007: 34). Continta con los campesinos y
los obreros. Lo que postula como solucion es la organizacion colectiva a la luz del evangelio.
Pero se da por sentado que la interpretacion del mismo otorga elementos para la igualdad de

géneros, situacion que tampoco Puebla logra vislumbrar.

Fue en Medellin en donde se propusieron las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) como
unidad de organizacién y comunidad central para la Iglesia y su accion en el mundo: “Es
necesario que las pequefias comunidades sociologicas de base se desarrollen, para establecer
un equilibrio frente a los grupos minoritarios, que son los grupos de poder. Esto solo es
posible, por la animacion de las mismas comunidades mediante sus elementos naturales y
actuantes, en sus respectivos medios” (Medellin, 2007: 44). Por ende las enuncia, también,
como factor de equilibrio de poder y distribucion del mismo entre todos los miembros de la

comunidad. Un planteamiento que puede ser tomado como punto de transformacion
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patriarcal, pero que terminara cooptado por la institucion o bien, desarticulado por los obispos

en sus respectivas iglesias locales.

Con referencia a la paz, los documentos enuncian el papel que deben de tener los pastores a
los cuales “nos corresponde educar la conciencias, inspirar, estimular y ayudar a orientar
todas las iniciativas que contribuyen a la formacién del hombre. Nos corres-ponde también
denunciar todo aquello que, al ir contra la justicia, destruye la paz” (Medellin, 2007: 57).
Siempre enfatizan su papel de servicio y la situacién social por la que atraviesan, sin
embargo, jamas cuestionan su propio lugar de poder como obispos, aunque por momentos,
difuminan la preponderancia del ministerio sacerdotal del laical. En ese sentido, su sentido

paternal se vuelve a hacer patente.

Hay un punto, con referencia a la familia y la demografia que me parece muy progresista. En
primer lugar se acepta que “la idea de familia se encarna en realidades socioldgicas
sumamente diversas” (Medellin, 2007: 59) y afirma que la familia es la que mas impactos ha
tenido. Entre los fendmenos sociales que las impactan rescato el primero: “el paso de una
sociedad rural a una sociedad urbana, que conduce a la familia tipo patriarcal hacia un nuevo
tipo de familia, de mayor intimidad, con mejor distribucion de responsabilidades y mayor
dependencia de otras microsociedades” (Medellin, 2007: 59). También me parece bastante
propositivo para el momento en que se escribio aunque aun lleno de esperanzas de
modificaciones en las relaciones sociales en las ciudades. No considero que se haya superado
la familia patriarcal en la ciudad y tampoco. Aunque posteriormente enuncia otros problemas
que califican de cierta gravedad, por ejemplo, el crecimiento demografico y el proceso de

socializacion mas alla de la familia.

Se los problemas que se producen por dichas transformaciones, el texto habla de algunos que
tienen mas relevancia socio-pastoral: bajo indice de nupcialidad, nacimientos ilegitimos
producto de uniones ocasionales, crecimiento de disgregacion familia, desproporcion de
salarios con respecto a las condiciones reales, problemas de vivienda, mala distribucion de
medios de consumo e imposibilidad material y moral para construir familias. Con respecto a
la disgregacion de la familia el texto enuncia que son producto del divorcio y también “por
abandono del hogar (casi siempre por parte del padre), sea por desérdenes sexuales nacidos

de una falsa nocion de masculinidad” (Medellin, 2007: 60). Es bastante interesante que
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empleen dicho concepto. Posteriormente, en las formas de transformacion, el documento
enfatiza que se debe fomentar una “paternidad realmente responsable” (Medellin, 2007: 68),
significando como responsable encajar en el rol de género tradicion. Pero también lo
enuncian. Posteriormente, en el texto, se vuelve a hablar del celibato como “asumido con
sinceridad y vivido con seriedad y alegria, en la paciencia y dedicacion de los hombres, en la
obediencia a la palabra de Dios, y sobre todo en la caridad llevada hasta el heroismo”
(Medellin, 2007: 67). Aunque se acepta que debe de ser un elemento aceptado, ponen en el
mismo enunciado la obediencia y la heroicidad. Ambos elementos los considero como la

postura que emergida después del CVII con respecto al celibato, que Juan Pablo II reforzo.

Un punto importante que también resalta el documento final de Medellin es el concepto sobre
la educacion que formula. De entrada enuncia que los método educativos dispuestos en ese
momento se preocupan mas por la transmision de conocimiento que por “la creacion, entre
otros valores, de un espiritu critico” (Medellin, 2007: 70). Es por ello que enuncia que los
sistemas educativos estan estructurados para el mantenimiento de las estructuras imperantes
y no para la trasformacion. A diferencia de otros documentos, afirma que la educacion
responde para poner al hombre al servicio de la economia y no al revés. Por ende, propone
una educacion activa, que sirva para liberar al hombre de las servidumbres y dependencias.
El documento habla de la “educacion liberadora” (Medellin, 2007: 72) que siempre debe de
tener como mision la trasformacion de la sociedad, mediante la educacion de base, para llegar
a un desarrollo integral. A partir de ello, habla de la educacion en las universidades catdlicas,
no en competencia con la otra escuela, sino de cooperacion (Medellin, 2007: 79). Todos los

postulados previos me parecen disruptivos.

El siguiente punto que toca el documento es el de los jovenes. En el cual se enfatiza que los
jovenes son activos y pueden incidir en los cambios sociales. También, en la orientacion
pastoral, invitan a crear una pedagogia integral que contribuya a forjar “auténtica
personalidad” (Medellin, 2007: 86). Que les otorgue sentido a lo institucional y que traduzcan
la predicacion a lenguajes simples y actuales (Medellin, 2007: 87). Finalmente, que desde la
Iglesia, en los centros educacionales, se prepare a los jovenes en una orientacion vocacional
que tenga en cuenta los diferentes estados de vida (por lo que no refiere a orientacion

vocacional sacerdotal) “para asumir su responsabilidad social, como cristiano en el proceso
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de cambio latinoamericano” (Medellin, 2007: 88). Considero que éste es un punto muy
diferente con respecto a Puebla. En puebla se estructurd todo un complejo de pastoral

vocacional para el sacerdocio, no para las responsabilidades sociales de toda la comunidad.

Cuando habla de pastorales, populares y de élites, también enuncia tipos de relacion con los
feligreses. Mientras uno lo caracteriza como preparado para realizar comunidad (Medellin,
2007: 93) al otro lo nombra como una pastoral especializada, preparados en estudios
profesionales y técnicos, que aunque tomen en cuenta las formas asistencialistas de accion
social, se tiene que trascender hacia los cambios estructurales y enfatiza que la Iglesia “debera
colaborar en la formacion politica de las élites” (Medellin, 2007: 103). Me gustaria enfatizar
que en Medellin se puntualiz6 que la catequesis deberia de renovarse. Afirma que es el punto,
a pesar de todos los cambios, en el que la Iglesia en América Latina esta por alcanzar su
madurez. Por ende, aunque existen tradiciones cristianas muy arraigadas, la renovacion parte
justamente de la purificacion de la religiosidad popular, como punto de partida, desde sus
elementos positivos para la fe catolica (Medellin, 2007: 104). En ese sentido, el texto enfatiza
que no puede tener dimensiones netamente individuales (sino comunitarias) aprovechando
los medios audiovisuales, la cultura de la imagen y demads. Para ello marcan que deben de
existir planes nacionales, diocesanos de accidon y comunitarios. Aunque el texto es previo a
las modificaciones que se implementaron en el seminario de Guadalajara (en 1970),
considero que su influencia su escuchada por José Salazar y el rector en turno, para poder

incluir clases en el seminario mayor con respectiva catequistica.

En el punto de liturgia, mas alla de los problemas y de las propuestas doctrinales que se
centran en lo propuesto por el CVII, la parte de las recomendaciones pueden ilustrar los
cambios que pretendid realizar Medellin. Sobre todo, porque se habla de la funcion de las
Conferencias Episcopales y del CELAM. Por ende, también se agregan algunas
recomendaciones para el obispo, que aunque el CVII le reconoce toda la facultad para
establecer la liturgia, también se le responsabiliza de llevarla a la comunidad. También, de
celebrar en el pueblo de Dios de manera constante y de “valerse de la comision diocesana o
interdiocesana mandadas por el Concilio, compuestas por expertos” (Medellin, 2007: 117).
Aunque solo se refiere a la liturgia, considero que es ilustrativo de lo que se pretendid

modificar en otros aspectos del poder obispal. En cuanto a las conferencias episcopales ya se
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enuncia la necesidad, para la verdadera renovacion comunitaria, de dotarlas de capacidad

recalentadora y facultades amplias de intervenir en la cuestion litargica.

Al CELAM lo postula como un centro que ayuda con informacion, bibliografia y
coordinacioén, a nivel continental, en la cuestion litirgica. Asi como dotarlo de servicio de
investigacion y formacion mediante un grupo de expertos en cuestiones de “liturgia, Sagrada
Escritura y pastoral, como en ciencias antropolédgicas” (Medellin, 2007: 118). Ademas de
tener servicio de asesoramiento técnico en la conservacion de patrimonio y servicio editorial,
todo en el aspecto liturgico, pero que planteaba una coordinacion diferente, a nivel
continental, sin toda la intervencion de Roma. Considero que era una posibilidad interesante

que se vino para atras con Puebla, pues nada de esto se planteo.

Sobre los laicos, el documento afirma que el panorama para las y los laicos es un desafio para
poder adquirir compromisos de liberacion y de humanizacion de la misma realidad. De
entrada, porque reconocen que la organizacion social ha variado y en lugar de moverse en
comunidades tradicionales de territorio o vecinos, se ha en ambientes funcionales. Los
obispos reconocieron que habia poca integracion de los laicos a la Iglesia y lo vinculan con
el poder por “el frecuente desconocimiento, en la practica, de su legitima autonomia y la falta
de asesores debidamente preparados para las nuevas exigencias del apostolado de los laicos™
(Medellin, 2007: 123). Lo que en contraposicion, aunque el texto no lo diga de manera
explicita, sitia al clero como fuertemente integrado a la Iglesia, sino es que lo define como
la Iglesia; con conocimiento de su autonomia (aunque siempre bajo la obediencia) y

debidamente preparados para sus tareas en la vida diaria.

Continuando con los elementos teoldgicos sobre el laicado el texto reconoce la “unidad de
mision y diversidad de carismas, servicios y funciones” (Medellin, 2007: 123). Por lo tanto,
el texto hace explicita la triple funcion de las que también son parte los laicos: profética,
sacerdotal y real de Cristo “pero realizan especificamente esta mision en el ambito de lo
temporal” (Medellin, 2007: 123). En sintonia con Puebla, el documento de Medellin afirma
que el compromiso en el mundo es el &mbito tipico del laico, aunque reconoce las funciones
de todos los cristianos. A diferencia de Puebla, el documento de Medellin reconoce que el
laico tiene toda la autonomia y responsabilidad en lo temporal, aunque sefiala que se debe de

hacer a “la luz de la sabiduria cristiana y con la observancia atenta de la doctrina del
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Magisterio” (Medellin, 2007: 124). Reconoce el llamado de Dios, o la vocacion, en lo
temporal. Con lo que marca una divisidn tajante con respecto al clero. Segun el texto, el
elemento que vuelve mas eclesial el trabajo del laico es cuando lo realiza en comunidad,
mediante los equipos o comunidades de fe. Segun el texto, si se reconoce una espiritualidad

propia del laico a partir de su experiencia de compromiso en el mundo (Medellin, 2007: 126).

El apartado sobre sacerdotes es central. Desde el inicio reconocen que los cambios de
América Latina afectan su ministerio y su vida, proponiendo una renovacion para el clero.
Se enuncia la escasez de presbiteros, asi como la excesiva acumulacion en Iglesias
desarrolladas y las ausencias en regiones necesitadas. Finalmente, la existencia de sacerdotes
especializados o formados en algunos temas que no son aprovechados. En la parte doctrinal
afirma que la Iglesia siempre recibe carismas pero que los formadores no estan atentos a la
“diferenciacion carismatica; lo que afecta negativamente a una mayor eficacia del ministerio
sacerdotal” (Medellin, 2007: 129). Con ello se reconoce que hay todo un proceso interno en
los seminarios de seleccion, lo que también se llama discernimiento, que parece estar
centrado en lo religioso pero que también se encuentra atravesado por lo politico que no

siempre es reconocido.

En otros aspectos el texto reconoce que existen crisis personales entre los presbiteros de
América Latina. Comienza con la fe y sitia su causa en “cierta superficialidad en la
formacion mental y una inseguridad doctrinal, ocasionadas tanto por el imperante relativismo
ideoldgico y por cierta desorientacion teologica, como por los actuales avances, sobre todo
de las ciencias antropoldgicas y de las ciencias de la Revelacion” (Medellin, 2007: 130).
Exhorta a que el sacerdote supero la dicotomia entre la Iglesia y el mundo, aunque primando
la fe sobre otros aspectos de la realidad, dotando de nuevas formas de espiritualidad. Enuncia
que muchos sacerdotes al hacer esa transicion debilitan su aspecto espiritual y trasfieren su

crisis a la comunidad en la vive, no afirma que dirige esa comunidad.

El siguiente punto de la crisis personal de los sacerdotes que logran percibir los obispos
refiere el celibato a partir de “un laudable ahondamiento en el valor afectivo de la persona
humana y una exacerbacion del erotismo en el medio ambiente” (Medellin, 2007: 131).
Situaciones que han desembocado en polémicas en la sociedad arguyendo razones

socioldgicas, pastorales, teologicas, llevando a la distincion entre carisma y ministerio.
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Situacion que yo encontré en mi trabajo de campo cuando los entrevistados distinguian entre
celibato y castidad. Lo que los lleva a otro punto, una crisis de obediencia que ubican sus
causas en los cambios de las realidades pastorales y las diversas formas en que los sacerdotes

(13

mismos llevan su papel de autoridad. Con respecto a la autoridad el documento toca: “el
ministerio jerarquico como estructura colegial” y “el sentido de autoridad como servicio”;
también “la obediencia especifica del religioso y la obediencia propia del presbitero”

(Medellin, 2007: 131).

Otros elementos problematicos que ven para el sacerdote son: las dudas sobre la propia
vocacion causadas, a su vez, por: a) “la creciente valoracion del papel del laico en el
desarrollo del mundo y de la Iglesia”, b) “la discusion moderna sobre el papel y la figura del
sacerdote en la sociedad” y c¢) “la superficialidad con que se percibe y vive el propio
sacerdocio, en servicios religiosos de rutina y en una forma de vida aburguesada” (Medellin,
2007: 132). Ademas de lo vocacional, los obispos enuncian que otra crisis es la que viven los
sacerdotes por su edad y su formacion que, de alguna manera, choca con las reformas del
CVIL Considero que de los puntos mas relevantes mencionados aqui y que pueden explicar
algunas regresiones en Puebla es el punto de la valoracion del laico como un problema para
la figura sacerdotal. También se puede ver en los informes rectorales. Tal vez, el menos
importante, es lo de la actualizacion, pues los sacerdotes que se resistieron se pudieron volver

cismaticos.

Las respuestas teoldgicas que presentan en el texto parten de la vinculacion del ministerio
jerarquico con la figura de Cristo, lo que lo convierte en un sacramento inico que “hace que
los sacerdotes actuan entre los hombres in persona Christi” (Medellin, 2007: 133). Lo que
los convierte en el puente ente la tierra y el cielo. Al unir al hombre-sacerdote con Cristo,
tienen la misma triple funcién que El mismo: profeta, liturgo y pastor. Asi mismo, reconocen
que para que exista esa comunion es necesario que el presbitero no se aleje de su obispo.
También que participe activamente de la comunidad, que aunque son miembros especificos,
comparten con los laicos la misma mision y el mismo misterio divino. La resolucion teologica

que dan con relacion al papel del sacerdote ministerial es que:

La «consagracion» sacerdotal es conferida por Cristo en orden a la «mision» de
salvacion del hombre. Esto exige en todo sacerdote una especial solidaridad de
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servicio humano, que se exprese en una viva dimension misionera, que le haga poner
sus preocupaciones ministeriales al servicio del mundo con su grandioso devenir y
con sus humillantes pecados; e implica también un contacto inteligente y constante
con la realidad, de tal modo que su consagracion resulte una manera especial de
presencia en el mundo, mas bien que una segregacion de ¢l (Medellin, 2007: 135).
También sefialan que los sacerdotes deben de hacer un esfuerzo para concretar el desarrollo
del continente como promotor de progreso humano pero enlazando lo que denominan los
valores temporales con los valores religiosos (Medellin, 2007: 135). Por ende, tiene que
formar a los laicos, participar en la formacion de la conciencia cristiana pero “en el orden
econdémico y social, y principalmente en el orden politico, donde se presentan diversas
opciones concretas, al sacerdote como tal no le incumbe directamente la decision, ni el
liderazgo, ni tampoco la estructuracion de soluciones” (Medellin, 2007: 136). En pocas
palabra, resulta que lo que el plano de accion temporal del sacerdote es lo religioso temporal
que se puede traducir a lo relacionado con el espacio publico y no al publico. Es un

posicionamiento interesante que en mas de algiin punto tendria similes con lo femenino.

Entre las tareas que les resultaron pendientes a los sacerdotes después del CVII es la
formacion de consejos de pastoral, lo que equivaldria a llevar a cabo la colegialidad en las
parroquias, mediante, la denominada pastoral de conjunto. Por lo que los obispos les exhortan
a realizarlo. En el mismo sentido, el documento contienen una aseveracion bastante
interesante para las masculinidades sacerdotales: “Es contrario al profundo sentido de unidad
del presbitero el aislamiento en que viven tantos sacerdotes” (Medellin, 2007: 138). Por lo
que realizan una recomendacion: realizar equipos sacerdotales, en formas diversas y a las
diodcesis la creacion de centros sacerdotales para que puedan reunirse. Considero que es una
consideracion importante para superar las problematicas de los sacerdotes mayores, aunque
no es toda la resolucion. El altimo punto que toca el documento es el de la subsistencia. Parte
de la pobreza evangélica, que a diferencia de los sacerdotes de las 6rdenes, los sacerdotes
diocesanos la deben vivir de acuerdo a las posibilidades de las comunidades en las que se
encuentran insertos. Pero si insisten en las formacion de un sistema de sustentacion desde la
didcesis que evite las apariencias lucrativas sobre todo con relacion a lo sagrado y “distribuya
equitativamente los ingresos diocesanos reunidos solidariamente por todas las parroquias”

(Medellin, 2007: 139). No consideran su retiro.
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Cierran el texto de los sacerdotes con saludos a todos los clérigos: los activos, los que estan
en crisis y los que dejaron el ministerio. A los primeros les dicen que tienen una tarea
pendiente para dar respuestas a los problemas del hombre actual. A lo que estan viviendo
problemas reconocen que sus problemas son fruto de la sinceridad y “Existe entre nosotros
una reciproca confianza, y a pesar de nuestras deficiencias y hasta posibles, aunque no
intencionadas, fallas, crean con espiritu elevado que nosotros, somos también responsables
de ellos ante el Padre, por disposicion divina” (Medellin, 2007: 140), por lo que ofrecen su

ayuda. Para lo que se alejaron realizan una aseveracion contundente:

A los presbiteros que, con consentimiento de la autoridad competente, o sin €l como
resultado de una crisis, que en ultima instancia so6lo a Dios corresponde juzgar, se
alejaron del ministerio, les decimos que los sabemos marcados por el sello del
sacerdocio y que los respetamos como hermanos, amandolos como hijos. Encontraran
siempre nuestro corazon abierto para prestarles ayuda en la medida de nuestras
posibilidades, para que, conservando o recuperando el vinculo visible de la unidad
esencial en la Iglesia de Cristo, den testimonio del Reino para el cual fueron
consagrados (Medellin, 2007: 141).
Este saludo contrasta de manera frontal con lo dispuesto en el Codigo de Derecho Canoénico
de 1987 y con la dispensa sacerdotal a la que tuve acceso. También, parece contrario, a las
medidas que las didcesis tomaron con respecto a mis entrevistados que dejaron el sacerdocio
ministerial-célibe. Parece ser un mensaje que conforta y no que enfrenta o recrimina.
También es de mencionar que reconocen que los sacerdotes estan marcados por el sacerdocio
y no se los retiran, aunque, hayan roto la comunion con la jerarquia. En el mismo sentido

parece que el celibato pasa a segundo término, centrandose mas en la jerarquia como

ministerio.

A la par del punto anterior, los obispos dedicaron una seccion para la formacion del clero
que también considero como de suma importancia para este trabajo. Al igual que las otras
secciones comienza hablando de la realidad latinoamericana, para posteriormente centrarse
en el estado, de ese momento, de la formacion clerical. En el primer punto reafirman la
restauracion del didcono permanente. Medida que han considerado como oportuna para la
realidad del continente, asi como los diferentes ambientes que coexisten en el espacio, pues
son las exigencias pastorales (Medellin, 2007: 154). En cuanto a los estudiantes del

seminario, afirma que son jovenes que tienen el deseo de experimentar la vida comunitaria,
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con anhelos de pobreza, valores evangélicos con sentido de libertad y deseo de insertarse en
la realidad. También afirman que por lo cambios en América Latina ha existido crisis en la
juventud que se reflejan en algunos ejemplos como: “tensiones entre autoridad y obediencia”,
“falta de discernimiento entre lo positivo y lo negativo en las novedades de la Iglesia”,

“rechazo de ciertos valores tradicionales”, “exagerado activismo” y “desconfianza de los

adultos” (Medellin, 2007: 154 y 155).

A los seminarios, como centros de formacion de hombres, también los califica como en
estado de crisis reflejada en falta de perseverancia de algunos estudiantes y la caida del
ingreso de nuevos. Las causas las ubican en los formadores, como insuficientemente
calificados para su tarea; asi como por la apertura “a veces brusca de los seminarios”
(Medellin, 2007: 155) al exterior; “carencia en algunos seminarios de un auténtico espiritu
de familia”, todas ellas de caracter interno. En lo externo mencionan una que es clave para
todos los argumentos que vienen dando: “la crisis de la actual figura del sacerdotal, la
valoracion del laicado y del matrimonio como posibilidades de participacion en la mision de
la Iglesia” (Medellin, 2007: 155). De las soluciones que a su juicio, ya se implementan en
algunos seminarios puntualizaré las siguientes: En el seminario menor la incorporacion del
laico y destacan “inclusive femenino” (Medellin, 2007: 156). Asi como la creacion de nuevas
formas de seminario menor. Que no es el caso de Guadalajara. En el mayor, formacion mas
personalizantes con base en grupos y comunidades y una tendencia de unir personal de varias

diécesis en centros de estudio (seminarios Interdiocesano).

Los elementos teoldgicos que sostienen una formacion especifica para los sacerdotes es que
“el sacerdocio de Cristo lo situa en un nivel esencialmente distinto del sacerdocio comun de
los fieles” (Medellin, 2007: 156) Enfatiza lo esencialmente distinto que conlleva diversos
aspectos especiales de su formacion. En lo espiritual, subrayan que debe de tener ciertas
actitudes y virtudes especificas, aunque no unicas. En cuanto a habilidades afirma que la
formacion debe estar centrada en la capacidad de interpretar la cotidianidad a la luz de la fe
y las exigencia de la comunidad, lo que se centraria en “una profunda y continua purificacion
interior” (Medellin, 2007: 157). Ademds de interpretar los textos sagrados y “una
confrontacidon con las ensefianzas del magisterio de la Iglesia” (Medellin, 2007: 158). Con

ello, evocan que el CVII y los pontifices han reafirmado la vigencia del celibato como “la
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entrega a Cristo y con €l a la Iglesia, y constituyendo al mismo tiempo una forma de caridad
pastoral que se confunde con la consagracion total” (Medellin, 2007: 158). Sin que ello

conlleve el rompimiento de las relaciones con el otro sexo, sino la madurez de esas relaciones.

Se enfatiza en el servicio del hombre-sacerdote, hacia la comunidad y hacia Dios. Con ello,
se remarca la importancia de la disciplina, para el orden y “sobre todo para la formacion de
la personalidad” (Medellin, 2007: 159). Ademas de lo espiritual, se nombran los otros planos
de formacion: el intelectual y el pastoral. En el primero se invita a la actualizacion de los
estudios con especialidad en la realidad del continente. Asé como la incorporacion de lo
doctrinal, como centro y lo religioso, social, antropologico y sicoldégico como adyacentes.
También se insiste en la preparacion de los futuros profesores entre esos estudiantes. La
formacion pastoral, por su parte, se invita a que los seminaristas la generen fuera de los
centros de estudio mediante experiencias directas y concretas. Lo basico seria: “formacion
basica sobre pastoral de conjunto”, “asistencia e iniciacion de las Comunidades de Base”,

“informacion y entrenamiento en dinamicas de grupos y relaciones humanas™ y “utilizacion

de los medios de comunicacion social” (Medellin, 2007: 161).

También tiene un apartado de pastoral vocacional que define como “la accién de la
comunidad eclesial bajo la jerarquia para llevar a los hombres a hacer su opcidn en la Iglesia”
(Medellin, 2007: 161). Aunque responsabilizan a toda la comunidad, guiada bajo el obispo,
pero a todas y todos los componentes de la comunidad. Las vocaciones las entienden en sus
tres misiones: presbiteral, religiosa y laical. El privilegio se encuentra cuando se enfatiza que
se debe de fomentar la presbiteral, tanto en jovenes como en adultos y sefiala que uno de los
caminos de la pastoral juvenil es encaminar las nuevas vocaciones. El texto pugna por
adecuar las formaciones de los seminaristas a los contextos latinoamericanos. Asi como una
mejora en la economia de la formacién mediante los seminarios regionales o interdiocesanos
(Medellin, 2007: 163). Asi como la cooperacion con el CELAM, la OSLAM (Organizacion
de seminarios Latinoamericanos), las comisiones episcopales de los seminarios, las
Conferencias Episcopales nacionales y los religiosos. Con lo que terminaria lo respectivo a

la formacion sacerdotal.

Para finalizar mi analisis de éste documento abordaré el tema de pastoral de conjunto por

ser un tema central en algunas de mis entrevistas y porque lo entiendo como el aterrizaje del
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CVII a la realidad de Latinoamérica. Un primer acercamiento a las definiciones que la
pastoral de conjunto es una respuesta ante las “crisis” del continente, o los cambios de la
modernidad en €l. Por lo que son “estructuras pastorales aptas, es decir, obviamente marcadas
con el signo de la organicidad y la unidad” (Medellin, 2007: 173). Dichas estructuras se
caracterizan por las “vicarias foraneas, la creacion de zonas y la construccion de equipos
sacerdotales” (Medellin, 2007: 173). “la celebracion de sinodos y la constitucion de consejos
presbiterales”, “el deseo de los laicos de participar” (Medellin, 2007: 174). Entre las
complicaciones para su aplicacion los obispos destacan lo tradicional en las parroquias; las
curias como burocracias y la “desazon de muchos sacerdotes” (Medellin, 2007: 174) que ha
llevado a crisis en algunos de ellos por no encontrar o entender su lugar. Tal vez, por la
pérdida de poder tradicional y por la incapacidad de crear comunidad o negociar con las otras

estructuras.

Desde lo doctrinal se enfatiza en lo propuesto por el CVII en cuanto a la importancia de las
ideas de comunidad y catolicidad. Aunque aceptan multiples funciones, diversos ministerios
y carismas, resalta que los ministerios tienen una union con los sacramentos, por ello su
importancia. Pero algo en lo que se apoya la pastoral de conjunto es lo siguiente: “los
ministerios que llevan anexa la funcioén pastoral, episcopado y presbiterado, se deben de
ejercer siempre en espiritu colegial” (Medellin, 2007: 175). No de manera individual, sino
como elementos de un cuerpo. La propuesta de Medellin para aplicar estos principios de
organizacion comunitaria son las Comunidades Eclesiales de Base. Define a la CEB como
“célula inicial de estructuracion eclesial, foco de evangelizacion y actualmente funcion
primordial de promocion humana y desarrollo” (Medellin, 2007: 177). Ademas de la CEB
agrega las parroquias, vicarias fordneas y zonas pastorales. La parroquia debe de sufrir
reformas y descentralizarse. La vicaria foranea corresponde al decanato, que es una unidad

mas amplia y la zona la unidad siguiente bajo las directrices de un vicario episcopal.

El obispo también fue tocado por la pastoral de conjunto. En primer lugar por destaca la
particularidad de la didcesis por estar presidida por el obispo. Aunque su tarea central es
fomentar los movimientos pastorales y coordinarlos para alcanzar metas en colectivo. El
requerimiento es instauras el Consejo presbiteral, que definen como un senado (Medellin,

2007: 179). El cual, sustituy6 al cabildo en casi todas las didcesis. El consejo presbiteral es
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el contacto ampliado del obispo con los presbiteros. Por lo que también debe de formar un
consejo pastoral que amplia su contacto con toda la didcesis. Lo anterior se denomina como
curia diocesana, la cual se exhorta que incluya laicos en algunas funciones (p. 180). A su
vez, el espiritu colegial de las didcesis lo conforman las Conferencias Episcopales que tienen
como centro la elaboracion de planes de pastoral nacional, que articulan, los diocesanos, los
decanales y los parroquianos. Aunque se menciona los organismo continentales, para éste
momento, no tenian un peso juridico, sino meramente de consultoria, como el mismo

CELAM, pero que si expresan el deseo de aplicar la pastoral de conjunto.

2.4 Inicio del Pontificado de Juan Pablo Il y la 111 Celam, Puebla (1979): regresion sobre

los avances del CVII.

El libro comienza con tres textos atribuidos al Papa Juan Pablo II. El primero de ellos es la
conferencia de inauguracion del evento el 28 de enero de 1979 pronunciada en el seminario
Palafoxiano de Puebla, sede del evento. El segundo corresponde a una homilia pronunciada,
el 27 de enero de 1979, en la basilica de Guadalupe. El tercero corresponde a otra homilia
que fue pronunciada el mismo 28 de enero en el seminario Palafoxiano. Ademas de ello, el
texto contiene los documentos de conclusiones de la Conferencia. Una diferencia notable con
Medellin es la estructura. No sigue el método de ver-juzgar-actuar en todos los puntos.
Ademas de lo teoldgico, incorporan lo pastoral. Se centra mas en topicos que desarrolla a lo

largo de una introduccidn o balance y cinco capitulos.

De los documentos, la introduccion parte, al igual que en Medellin, de un mensaje a todos
los pueblos del continente. Entre los topicos que tocaron se encuentra el del propio
episcopado, la familia, la juventud, los agentes de pastoral y el de la civilizacion del amor
como respuesta. El primer apartado lo titularon: “Vision pastoral de la realidad
latinoamericana”, en la que parten de los momentos de la evangelizacion del continente. A
su vez, el apartado estd compuesto de 4 capitulos: el historico, el sociocultural, la realidad
eclesial en esos momentos y las tendencias futuras de la evangelizacion. Titularon el segundo
apartado como “Designios de Dios sobre la realidad de América Latina”. A diferencia del
previo apartado es de un caracter tedrico y teoldgico mucho mayor y su eje es la
evangelizacion. Tiene 2 capitulos. El primero versa sobre el contenido de la evangelizacion.

El segundo, mucho mas extenso, parte de qué es evangelizar. Para el primer capitulo de este
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segundo apartado la definicion de hombre como ente creado por Dios y las implicaciones
que se derivan de ello, es central. Para el segundo apartado aparece la nocién de cultura y las
implicaciones que tiene en la evangelizacion o que se pueden evangelizar. En éste segundo
apartado es donde aparecen conceptos como liberaciéon y promocion humana, asi como

evangelizacion, ideologia y politica.

La tercera parte la titularon como “La evangelizacion en la Iglesia de América Latina.
Comunion y participacion”. Esta dividida en cuatro capitulos. El primero es sobre los centros
de comunion y participacion como: la familia y las Comunidades eclesiales de base (CEB).
El segundo capitulo se centra en los agentes de comunidn y participacion, en el que se
destacan: el ministerio jerarquico, los consagrados, los laicos y la pastoral vocacional. El
tercer capitulo se centra en los medios para la comunién y participacion: liturgia, testimonio,
catequesis, educacion y comunicacion social. El cuarto capitulo habla sobre el didlogo que
se puede entablar para realizar la evangelizacion. Esta parte del texto es la que tiene mayor
utilidad para mi trabajo pues desarrolla los elementos teoldgicos para diferencias a los
sacerdotes de los otros actores, los centros desde donde pueden hacer su trabajo de
evangelizacion y también los medios. Muchos de los puntos que se esbozaron en Medellin
se ven aplicados aqui. También, muchas de las posturas que pretendieron realizar un cambio
profundo en lo social desde la Iglesia se critican o se desechan a partir de ciertos conceptos

como ideologia.

El cuarto apartado fue titulado “Iglesia misionera al servicio de la evangelizacion en América
Latina”. Esta dividido en 4 capitulos. El primero hace un recorrido desde Medellin hasta ese
momento de la Iglesia de los pobres y modifican su concepto por la “opcion preferencial”
por los pobres. El segundo capitulo enfatiza que también es una opcioén preferencial por los
jovenes. El tercer capitulo se centra en los actores que constituyen al continente como una
realidad plural y las formas de accion de la Iglesia. El cuarto capitulo se centra en el papel
que debe de realizar la Iglesia por la persona en la sociedad. La quinta parte, que mas bien es
una conclusion se denominé: “Bajo el dinamismo del Espiritu: opciones pastorales”. Hacen
un cierre que se centra en las posibilidades que ofrece la Iglesia de funcionar en su realidad

pastoral.

Discurso inaugural de Juan Pablo II: esbozo del trabajo de la conferencia.
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El discurso inaugural de Juan Pablo II da algunas pautas de la direccion que tomo la propia
conferencia. En un primer momento afirma que el trabajo que deben de realizar los
episcopados en la conferencia debe de partir de las conclusiones de Medellin “con todo lo
que tienen de positivo, pero sin ignorar las incorrectas interpretaciones a veces hechas y que
exigen sereno discernimiento, oportuna critica y claras tomas de posesion” (Puebla, 2004: 6).
Con ello hace la invitacion a rectificar muchas de las posturas de Medellin, e incluso, da
atisbos de su pensamiento sobre el CVIIL. Otro de los puntos que resalto en ese discurso la
exhortacion a los obispos al decir que “vuestro deber principal es el de ser maestros de la
verdad. No de una verdad humana y racional, sino de la verdad que viene de Dios; que trae
consigo el principio de la auténtica liberacion del hombre” (Puebla, 2004: 7). Que hasta cierto
punto, contradice a algunas constituciones del CVII, por lo que también invitd a los obispos

a vigilar la “pureza de la doctrina”.

En ese mismo sentido, hace una aseveracion sobre Jesus como personaje historico que
contrarrestd muchas de las visiones que algunos tedlogos de la liberacion tenian en ese
momento en América Latina: “se pretende mostrar a Jesus como comprometido
politicamente, como un luchador contra la dominacién romana y contra los poderes, e incluso
implicado en la lucha de clases. Esta concepcion de Cristo como politico, revolucionario,
como subversivo de Nazaret, no se compagina con la catequesis de la Iglesia” (Puebla, 2004:
9). Aqui es donde apela a la Iglesia como un colectivo constituido por todos, por el pueblo
de Dios. Retoma mas, a diferencia de Pablo VI, la constitucion de la Lumen Gentium, del

CVII y conceptualiza como una Iglesia madre que requiere fidelidad y confianza.

La palabra evangelizacion sera recurrente y el eje de esta conferencia. Para Juan Pablo I,
durante este primer discurso, la evangelizacion es la tarea esencial de la Iglesia. Por eso
concibe la evangelizacion como una tarea colectiva y no personal. En este punto es donde
critica uno de los conceptos claves de algunas constituciones del CVII que es la del reino de
Dios. Ya que en la constitucion Gaudium et spes no se equipara al reino de Dios con la
Iglesia, sino que el primero va mas alla de la segunda. Dicha separacion conllevaba el intento
de cambio en las estructuras y el compromiso social y politico de la Iglesia o lo que seria lo
mismo a “un cierto tipo de compromiso y praxis por la justicia, alli estaria presente el reino”

(Puebla, 2004: 13). A lo que el Papa rectifica y afirma que la Iglesia es el germen del reino
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de Dios. Por lo que segun sus criterios, la liberacion social, politica y econdmica difiere de
la salvacion de Jesus. Con ello afirma que la actividad social y politica de la Iglesia no es el
camino espiritual que €l espera que tenga. Ya que en muchas ocasiones, ese camino, ha
llevado a la desconfianza sobre la institucion, la cual, se opone a lo popular. Afirmé que

dicha situacién es incorrecta.

Otro revés para lo propuesto por el CVII y de Medellin que esbozé Juan Pablo I es sobre el
concepto de “hombre” entendido como la humanidad. Dice que la verdad sobre el hombre
no es filosofica, socioldgica o de otro tipo. Que todas esas son reduccionismos y que “la
Iglesia posee, gracias al Evangelio, la verdad sobre el hombre” (Puebla, 2004: 14). Exhorta
a que la Iglesia ano debe de dejar de proclamar esa verdad heredada por Jesus. Lo que cual
la posiciona como una verdad ontoldgica que va mas alla de las criticas y que se instaura en
lo institucional. Pone en duda la posibilidad de las contribuciones de las ciencias sociales y
humanidades ante las lecturas que la misma institucion puede realizar. Las cuales, fueron
reconocidas, en principio por el CVII y por Medellin. En este punto alude al tema de la unidad
eclesial. La cual, desde su juicio, no tiene que ver con acciones humanas sino que es otorgada
por el mismo Dios por “el servicio a un unico Sefior, de la animacioén de un unico Espiritu,
del amor a una tnica y misma Iglesia [...] Es la unidad en torno al Evangelio, del cuerpo y
de la sangre del Cordero, de Pedro vivo en sus sucesores” (Puebla, 2004: 15). La unidad a la
que apela hace alusion al linaje sagrado que ha enunciado Hervieu-Léger en su libro de
sociologia de la religion. Se apela a lo apostdlico en Pedro y a una herencia sagrada casi
incuestionable que lo hace definir la unidad entre los obispos, entre los sacerdotes y el obispo;
asi como entre los seglares y los sacerdotes como una “intima unién y obediencia a los
legitimos pastores” (Puebla, 2004: 16). La aseveracion de los legitimos pastores elimina las

posibilidades de disentimiento.

En el sentido de la fidelidad afirma que los signos concretos de los evangelizadores son los
siguientes: 1. “Es preciso observar, a nivel de contenidos, cual es la fidelidad a la palabra de
Dios, a la tradicion viva de la Iglesia, a su magisterio”; 2. “actitudes, hay que ponderar cual
es su sentido de comunion con los obispos, en primer lugar, y con los demds sectores del

Pueblo de Dios”; 3. “cual es el aporte que se da a la construccion efectiva de la comunidad”
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(Puebla, 2004: 21). Todos los ejes trazados tienen un sentido de obediencia, mas que de otros

contenidos doctrinales como, por ejemplo, la libertad de conciencia.

Esta conferencia inaugural de parte de Juan Pablo II También contiene algunas de las tareas
a las que exhorta, se le den prioridad a manera de pastoral: la familia, la juventud y la pastoral
vocacional. La primera que aparece es la pastoral familia, con el objetivo de aminorar el
impacto de lo que percibe como amenazas como: el divorcio, practicas anticonceptivas,
aborto que “destruyen la sociedad” (Puebla, 2004: 23). LA segunda pastoral es la de las
vocaciones sacerdotales y religiosas. Afirma que ésta segunda va de la mano con la primera.
Para éste Papa la vocacion debe de despertarse y es responsabilidad, en primera instancia de
la comunidad y a los laicos, aunque los aminora en comparacion de los sacerdotes. Por lo

que asevera que:

Toda comunidad ha de procurar sus vocaciones, como sefial incluso de vitalidad y
madurez. Hay que reactivar una intensa accion pastoral que, partiendo de la vocacion
cristiana en general, de una pastoral juvenil entusiasta, dé a la Iglesia los servidores
necesarios. Las vocaciones laicales, tan indispensables, no pueden ser una
compensacion suficientes. Mds aun, una de las pruebas del compromiso del laico es
la fecundidad en las vocaciones a la vida consagrada. (Puebla, 2004: 23)
La tercera pastoral es la de la juventud que es lo que se busca acercar a la institucion. Estas
mismas pastorales son las que se convertirdn en punto fuerte para los trabajos de la
conferencia. Sobre todo, enfatizara mucho, a lo largo de sus otros textos, en la importancia
de la familia. El centro de las politicas gubernamentales que tiene que tener como eje rector
la familia. Considero que es un punto de referencia para las modificaciones en las acciones
eclesiales, ya que se pasd de ver el problema en las estructuras sociales y culturales, al
problema en la moral y en la familia. Situacion, que a su vez, puede explicar las posteriores
uniones nacionales para defenderla. Sin retomar ninguno de los otros discursos de Juan Pablo

IT por carecer de pertenencia para mi tema de estudio, pasard a los documentos que

comprenden las conclusiones de la Celam de Puebla.
Documentos finales de Puebla.

A pesar de que el discurso de Juan Pablo II marc6, en mas de un sentido la agenda que siguid

la conferencia, y también a pesar del escrutinio de la curia Romana sobre los documentos
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finales, los obispos latinoamericanos también tuvieron algunos atisbos de digresiones. No en
con la fuerza de Medellin, pero si con algunos conceptos y propuestas propias. En ese sentido,
los obispos participantes si sefialan algunas situaciones sociales injustas causadas por las
condiciones estructurales del capitalismo. En el punto de la pobreza, en conjunto con
Medellin, aseveran que “esta pobreza no es una etapa casual, sino el producto de situaciones
y estructuras econdmicas, sociales y politicas [que encuentran] su origen y apoyo en
mecanismos que, por encontrarse impregnados, no de auténtico humanismo, sino de
materialismo” (Puebla, 2004: 67). Definicion que corresponde al concepto de pecado social
que se venia manejando, pero que se cruza con lo propuesto en la nueva linea, a atribuir una

razén del mismo en la “desorganizacion moral familiar” (Puebla, 2004: 67).

Los obispos critican lo que a su juicio son las ideologias. En ellas engloban las derivadas de
la economia libre del mercado, el marxismo y las de seguridad nacional. Con lo que rebasan
la postura de la lucha contra el comunismo y hace una somera critica a las dictaduras del
continente. Reconoce que con cualquiera de esas ideologias se acepta la influencia del
extranjero, lo que los posiciona a ellos como una institucion con intereses nacionales o dentro
de los mismos paises. En este aspecto, al hablar de los medios de comunicacién, afirman que
la publicidad proveniente de empresas, que se equiparan con lo extranjero “crea necesidades
ficticias y muchas veces contradice los valores fundamentales de nuestra cultura

latinoamericana y del evangelio” (Puebla, 2004: 71).

En ninguna de las opresiones o lo que caracterizan como ideologias mencionan a las mujeres
como sujetos oprimidos. Discursivamente las mujeres son mencionadas dentro de la familia
y sujetas de los auténticos valores de la misma. En este sentido, al hablar de convivencia y
comunion familiar afirman que “En algunos grupos culturales, la mujer se encuentra en
inferioridad de condiciones” (Puebla, 2004: 71). Por lo que en definitiva, no reconoce a la

institucidn eclesiastica como uno de esos grupos culturales que no reconoce su igualdad.

En los documentos se mencionan, en varios momentos, que el continente se encuentra en
crisis por varias razones. Dicha crisis, segun su vision, se vuelve palpable al comparar el
pasado con el presente. Ya que en el pasado “lo que la Iglesia ensenaba desde el pulpito era
recibido celosamente en el hogar, en la escuela y era sostenido por el ambiente social”

(Puebla, 2004: 75). Esa crisis tiene un origen en el crecimiento demogréfico, que lleva a la
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carencia de sacerdotes y que se acrecienta por “las deserciones producidas (entre los
sacerdotes), por no haber contado con laicos comprometidos més directamente en funciones
eclesiales y por la crisis de movimientos apostolicos tradicionales” (Puebla, 2004: 75). En
pocas palabras, todo lo que trajo consigo el CVII a corto plazo. También enuncian que las
clases altas y los intelectuales, que antes funcionaban como defensores de la Iglesia, ya son
indiferentes. Del mismo modo afirma que parte de la crisis ha sido una falsa interpretacion
del concepto eclesidstico de pluralismo religioso. Contradictoramente, también aceptan que
junto con la crisis, en las soledades del contiene, ha aumentado la libertad y la critica hacia

todo lo cultural como un aspecto positivo.

El documento contiene una reflexion sobre las diferencias de las parroquias rurales y las
urbanas como las estructuras desde las que se realiza la evangelizacion. La primera “es
identificada generalmente en sus estructuras y servicios con la comunidad existente. Ella ha
tratado de crear y coordinar comunidades eclesiales de basa que corresponden a los grupos
humanos dispersos por el area parroquial” (Puebla, 2004: 81). En cambio, las urbanas estan
“desbordadas por el numero de personas a las que deben de atender, se han visto en la
necesidad de poner mayor énfasis en el servicio cultural litirgico y sacramental. Cada dia se
hace mas necesaria la multiplicacién de pequeias comunidades territoriales o ambientales
para responder a una evangelizacion mas personalizarte” (Puebla, 2004: 81). En ese sentido,
atienden a las propuestas del CVII y de Medellin, por lo reafirmas a las CEB como la nueva

unidad de accidn pastoral pero también refrendan la importancia de la parroquia.

En cuanto a los ministerios y los carismas en un primer acercamiento los textos realizan
reflexiones en torno a los obispos, los presbiteros, los didconos permanentes, los consagrados
y los laicos. De los bispos afirma que han tenido cambios y que para esa fecha “se nota un
mayor espiritu de colegialidad entre ellos y mayor responsabilidad con el clero, los religiosos,
las religiosas y los laicos” (Puebla, 2004: 81). Con respecto a los clérigos sostienen dos
aseveraciones: la primera es que tienen mucho trabajo y que no ha habido “suficiente apertura
a los ministerios que se confian a los laicos y a la cooperacion en su mision. Es alentador el
espiritu de sacrificio de muchos sacerdotes que asumen con valentia la soledad y el
aislamiento sobre todo en el mudo rural” (Puebla, 2004: 82). Lo que reafirma que no ha

habido participacion de los laicos pero si se les responsabiliza de muchas de las crisis de ese
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momento. Ademads es una oda a las valoraciones masculinas sobre el sacerdocio. La segunda
aseveracion es sobre los métodos de los presbiteros con “métodos pastorales inadaptados a
las actuales situaciones y a la pastoral organica” (Puebla, 2004: 82). Los cuales hacen
referencia a los métodos mas conservadores y preconciliares o de un modelo eclesial

jerarquico-burocratico.

El documento hace una mencién muy escueta sobre los didconos permanentes como que son
muy nuevos en la Iglesia y que las CEB son el ambiente propicio para que surjan. Aunque
reconoce que muchas de las tareas que se les podrian adjudicar quedan en los mismos laicos,
situacion que ha provocado, hasta hoy en dia, que hayan caido en una especie de desuso o no
sea una figura conocida. El texto también contiene dos aseveraciones con respecto a los
laicos. En primer lugar que su sentido de pertenencia ha incrementado a causa de su
compromiso y de su papel mas activo en las asambleas que se efectiian en las CEB, centros
de sus incorporaciones a la institucion. La segunda aseveracion es pertinente para mi trabajo
porque se reconoce el trabajo de las mujeres, de laicas y de religiosas que “tienen actualmente
una participacion cada vez mayor en la tareas pastorales, aunque en muchas partes atin se ve
con recelo tal participacion” (Puebla, 2004: 83). Se refiere exclusivamente a lo pastoral, no
asi a lo doctrinal y mucho menos, a lo jerarquico. Situacién que aiin permanece y las relega

a manera de seglares de segunda o consagradas con un menor rango.

Puebla refrenda a la jerarquia como parte fundamental de la Iglesia y del pueblo de Dios. La
conferencia afirma que existe una diversidad de ministerios amplia pero que se debe de
acomodar a las tareas o funciones que les corresponden al interior de la misma. Basicamente,
las distinciones son de tarea y de carisma. De tarea la diferencia “distingue nitidamente el
papel de la jerarquia y del laicado. O en carismas mas particulares que el Espiritu suscita,
como el de la vida religiosa y otros” (Puebla, 2004: 108). La primera terea distintiva asignada
al clero en los documentos de Puebla es la celebracion de la eucaristia, pues afirma que solo
es posible por ellos como sucesores de los apdstoles. La aseveracion previa limita las
posibilidades que el CVII habia abierto en cuanto al entendimiento de la eucaristia como
asamblea celebrante. La segunda tarea es la de tener el papel paternal, la cual se fundamente
en algunas constituciones del CVII (como la Lumen Gentium) y “Es evidente, entonces, que

suceda en la Iglesia lo que toda familia: la unidad de los hijos se anuda —fundamentalmente-
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hacia arriba” (Puebla, 2004: 109). Aunque posteriormente los conceptualiza como hermanos
que estan, llamados por Dios, para servir y para vivir para los otros: “autoridad es servicio a
la vida. Ese servicio de los pastores incluye el derecho y el deber de corregir y decidir, con

la claridad y la firmeza que sean necesarias” (Puebla, 2004: 109).

Segiun los mimos documentos y a pesar de lo contradictorio que parezca en el parrafo
anterior, enuncian que desde el CVII y pasando por Medellin “se nota un cambio grande en
el modo de ejercer la autoridad dentro de la Iglesia. Se ha acentuado su caracter de servicio
y sacramento, como también su dimension de afecto colegial. Esta Gltima ha encontrado su
expresion, no solo en el consejo presbiteral diocesano, sino también en las conferencias
episcopales y el CELAM” (Puebla, 2004: 112). En gran medida coincido con la aseveracion.
Aunque el aspecto colegial de la autoridad se quede entre los hombres con el mismo rango
de clerecia. Su aspecto de servicio se quede en lo sacramental y en dirigir y corregir a las y
los otros con una autoridad paternal. De lo anterior se puede explicar que muchas de las
actitudes jerarquicas de los sacerdotes se cobijen en la doctrina y su atentien, sin mencionar

las violencias que se desprenden de ahi.

En el documento se vuelve a hacer alusion de lo femenino, esencializar, en lo maternal y en
la figura de Maria como Madre de la Iglesia, citando a Pablo VI. Como madre la Iglesia, los
documentos aseveran que marca a lo que identifica como Pueblo de Dios. La esencializacion

de lo femenino y de Maria se condensa en las siguientes ideas:

Maria es garantia de la grandeza femenina, muestra la forma especifica del ser mujer,
con esa vocacion de ser alma, entrega que espiritualice la carne y encarne el espiritu
[...] Por medio de Maria Dios se hizo carne; entr6 a formar parte del pueblo;
constituyd el centro de la historia. Ella es el punto de enlace del cielo con la tierra.
Sin Maria, el Evangelio se desencarna, se desfigura y se transforma en ideologia, en
racionalismo espiritualista. (Puebla, 2004: 121-122).

En otro de los puntos sobre la definicion del hombre, segun su postura, libre de toda ideologia
y teoria, centrado en la postura integral de la revelacion divina, arguyen la dignidad innata

del ser humano. A partir de lo cual afirman:

Ante Cristo y Maria deben revalorizarse en América Latina los grandes rasgos de la
verdadera imagen del hombre y de la mujer: todos fundamentalmente iguales y
miembros de la misma estirpe, aunque en diversidad de sexos, lenguas, cultura y
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formas de religiosidad, tenemos por vocacion comuin un unico destino que —por

incluir el gozoso anuncio de nuestra dignidad- nos convierte en evangelizados y

evangelizadores de Cristo en este continente. (Puebla, 2004: 131).
Al describir los lugares de la evangelizacion que se entienden por parroquia y CEB los
documentos sefnalan que es mediante estos ultimos que se han modificado las relaciones entre
los obispos y el presbiterio, asi como entre ellos con el Pueblo, gracias a la accion del Espiritu
Santo. Por lo que ellos atribuyen a acciones divinas y no a la conformacion de estos sitios

. .y . &3 (13

que se ha medicado la relacion propiamente. Lo que, paraddjicamente reconocen, es que “‘se
necesita todavia mayor apertura del clero a la acciéon de los laicos, superacion del
individualismo pastoral y de autosuficiencia” (Puebla, 2004: 192). Digo paroédicamente
porque por un lado requieren mayor accion de los laicos, recociendo modificaciones en las
relaciones, pero por otro atribuyen la falta de vocaciones sacerdotales al papel re valorado de

la figura del laico. Lo anterior también por la siguiente aseveracion:

Hay cambio de mentalidad en los pastores; se llama a los laicos para los consejos de
pastoral y demas servicios; constante actualizacion de la catequesis, presencia mayor
del presbitero en el seno del pueblo, principalmente por medio de una red de grupos
y comunidades [...] a nivel diocesano se integran las parroquias en zonas, vicarias,
decanatos [...] Con todo, subsisten atin actitudes que obstaculizan este dinamismo de
renovacion: primacia de lo administrativo sobre lo pastoral, rutina, falta de
preparacion a los sacramentos, autoritarismo de algunos sacerdotes y encerramiento
de la parroquia sobre si misma (Puebla, 2004: 193)
A pesar de todos los cambios que reconocen se generaron por las CEB afirman que la
parroquia tiene mayor peso por su vinculo con la didcesis que se refrenda mediante el parroco
como representante del obispo. Ademas, la conceptualizan como el lugar de atencion pastoral
para la comunidad, encuentro, comunicacion y la superacion de las limitaciones espaciales
de las CEB (Puebla, 2004: 195). Por ende, el punto de uniéon con toda la Iglesia es el obispo
y la triple funcidn teoldgica por el ministerio de Cristo: profeta, sacerdote y pastor (p. 196).
En esta linea exhortan a que se aplique de manera plena la pastoral de conjunto en las
comunidades, la cual, tiene que volver a la parroquia como centro. De nueva cuenta, las

parroquias aparecen como los sitios en los que los agentes de pastoral desarrollan sus

actividades y alientan la denominada pastoral vocacional.
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De los agentes de pastoral, los que tienen mayor relevancia, son los parrocos, pero no solo
ellos, sino que se suman todo el ministerio jerarquico, los religiosos y consagrados, asi como
las y los laicos que desempefian actividades en la comunidad. A todos ellos, los obispos
afirman que “la comunidad diocesana debe respaldo, estimulo y solidaridad, también en lo
referente a la congrua sustentacion y seguridad social, dentro del espiritu de pobreza”
(Puebla, 2004: 197). Por primera vez en el texto de las deferentes Celam se hace referencia
a los medios por los que se sostienen los sacerdotes. En Puebla también afirmaron que la
diécesis se debe de encargar de realizar una distribucion justa de los recursos econdémicos
que reciben las diferentes parroquias, para que si un sacerdote se desempefa en alguna
comunidad muy pobre, también reciba una compensacion econdémica justa. Estos temas
fueron mas desarrollados en el Codigo de Derecho Canonico de 1987, sin embargo, la
exhortacion en este texto es desde lo doctrinal. Aunque hace referencia a la seguridad social,

no toca, de manera directa, el retiro de los presbiteros.

En el apartado en el que el documento se centra en los agentes de pastoral, como agentes de
comunion y participacion para la evangelizacion hace un abordaje amplio sobre el ministerio
jerarquico que es el de los presbiteros, asi como de los laicos y de la pastoral vocacional. Con
los presbiteros comienza afirmando que la reflexion teologica sobre la identidad sacerdotal
ha sido intensa en América Latina, la cual, ha aumentado por las crisis y los desajustes que
se han dado. En cuanto a una definicién que contiene el texto, desde la doctrina es la

siguiente:

El sacerdocio, en virtud de su participacion sacramental con Cristo, Cabeza de la
Iglesia, es, por la palabra y la eucaristia, servicio de la unidad de la comunidad. El
ministerio de la comunidad implica la participacion en el poder o autoridad que Cristo
comunica mediante la ordenacion y constituye al sacerdote en la triple dimension del
ministerio del Cristo Profeta, Liturgo y Rey, en alguien que actiia en su nombre, al
servicio de la comunidad. (Puebla, 2004: 200)

En el mismo sentido del ministerio jerarquico el texto asevera que por doctrina, la uniéon de

la Iglesia es solamente mediante el obispo que es representado por los presbiteros en la

comunidad. Ahi radica la importancia de la existencia del clero. En cuanto a la vida cotidiana

de los presbiteros reconocen que “Es admirable y alentador comprobar el espiritu de

sacrificio y abnegacion con que muchos pastores ejercen su ministerio en servicio del
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Evangelio, sea en la predicacion, sea en la celebracion de los sacramentos o en defensa de la
dignidad humana, afrontando la soledad, el aislamiento, la incomprension y, a veces, la
persecucion y la muerte” (Puebla, 2004: 201). Siguiendo ésta linea y al igual que otros textos,
afirma que hay escasez de sacerdotes aunque la causa la ubica en la deficiencia de las
misiones. Suscribiendo la Lumen Genitum, afirma que el sacramento de la ordenacion
sacerdotal es el que distingue al sacerdote ministerial del sacerdocio comun para todos los
fieles (Puebla, 2004: 203). A partir de la ordenacion, el presbitero se constituye como
colaborador principal del obispo y “es un hombre de Dios” (Puebla, 2004: 205). En éste punto
toca la liberacion, que desde el texto de Puebla, la caracteriza como integral y que por la
fuerza el Espiritu Santo, debe evitar caer en volverse lider politico, social o funcionario del
poder temporal, reafirmando la opinién de Juan Pablo II sobre lo que debe de ser un

sacerdote: un lider religioso (Puebla, 2004: 206).

A las variadas referencias sobre los laicos se suman otros detalles doctrinales al
considerarseles agentes de comunion y pastoral. Comienzan diciendo que tanto el CVII como
Medellin fueron esfuerzos para responder a los desafios del siglo XX para todos los
componentes de la institucion. Pero que no fueron suficientes para responder a la crisis que
ha llegado, a su juicio, a todos los estratos. En el caso de los laicos lo traducen como
conflictividad entre los movimientos laicos organizados y también de esos movimientos con
el clero. La causa central para esa conflictividad la ubican en una fuerte ideologizacioén que
han llevado a rupturas de esos movimientos con la jerarquia (Puebla, 2004: 220). Afirman
que entre los retos que aun faltan por resolver se encuentran a creacion de estructuras que

posibiliten el didlogo.

A pesar de los requerimientos que afirman, la Iglesia carece, también reconocen que en
muchas ocasiones el laicado no es promovido activamente “por la persistencia de cierta
mentalidad clerical en numerosos agentes pastorales, clérigos e incluso laicos” (Puebla,
2004: 220). Sin embargo, considero que muchas de las consideraciones que tienen para los
laicos tampoco se han definido del todo. En ese sentido, retomaron una discusion que el CVII,
al menos la constitucion Gaudium et spes, al insertar a la Iglesia en el mundo, la diferencia
entre el clero y los laicos era ministerial y sus esferas de accion no estaban mutuamente

excluidas. En contraparte, los documentos de Puebla vuelven a refrendar que
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En efecto, el laico se ubica, por su vocacion, en la Iglesia y en el Mundo. Miembro
de la Iglesia, fiel a Cristo, estd comprometido en la construccion del Reino en su
dimensién temporal. En profunda comunicacion con sus hermanos laicos y con los
pastores, en los que ve a sus maestros en la fe, el laico contribuye a construir la Iglesia
[...] Pero es en el mundo donde el laico encuentra su campo especifico de accion |[...]
el laico tiene la responsabilidad de ordenar las realidades temporales para ponerlas al
servicio de la instauracion del Reino de Dios. (Puebla, 2004: 221).
Con lo que se puede derivar que hubo una regresion a la idea en que el clero no debe de
involucrarse en las tareas del mundo. Son las y los laicos, bajo su direccion, quienes deben
de hacer el trabajo en lo material. Vuelven a mandar al clero a un confin del &mbito privado,
diferenciado del estatuto de las mujeres y regresandole algunos de los privilegios que se
pudieron horizontalizar con las propuestas del CVII. Entre las realidades temporales que les
asignan de nueva cuenta a los laicos se encuentra la politica mediante votar, militancia en
partidos politicos y ejercicio de cargos publicos. (Puebla, 2004: 222). La formacion humana
mediante la doctrina social catolica. Encabezar movimientos e institutos de formacion para
la profundizacion de la dimension espiritual en la realidad temporal (Puebla, 2004: 223) que
es en donde tiene que buscar a Dios (a diferencia del Clero que lo debe de buscar fuera de la

realidad temporal). Finalmente, en el discernimiento de las ideologias para darle mas valor a

la doctrina social de la Iglesia.

La forma de participacion que implica mas a las y los laicos es mediante los ministerios
diversificados. Que a diferencia de los ministerios jerdrquicos no se les reconoce un orden
sagrado pero si la capacidad de colaboracion y servicio a la comunidad (Puebla, 2004: 224).
Los dos requerimientos para poder acceder a ellos son su estabilidad en la comunidad y el
reconocimiento publico de su participacion y su persona. Mediante esos ministerios se
posibilita su participacion en la ejecucion de la pastoral de conjunto y mediante los
organismos de decision (Consejos Coordinadores Bésicos) pueden participar en la
planificacion y decision de esa pastoral de conjunto. Sin embargo el texto enfatiza que esos
ministerios “no clerizalizan; quienes los reciben siguen siendo laicos con su mision
fundamental de presencia en el mundo” (Puebla, 2004: 225). Ademas de reafirmar que para
llega a esos ministerios “se requiere vocacion o aptitud ratificada por los pastores” (Puebla,
2004: 225). Unas lineas abajo vuelve a sefalar que conviene evitar en el ejercicio de los

ministerios laicos “la tendencia a la clericalizacion de los laicos o la de reducir el compromiso
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laical a aquellos que reciben ministerios, dejando de lado la mision fundamental del laico,

que es su insercion en las realidades temporales” (Puebla, 2004: 225).

Una diferencia notable con respecto a Medellin es que ademas de los pobres, Puebla si toco
otros grupos que los episcopados pensaban como excluidos. En especifico, si desarrollaron
un apartado de las mujeres en su papel en la evangelizacion. Inician reconociendo que es
conocida la marginacién de la mujer, en singular y ubican la causa de eso en “atavismo
culturales (prepotencia del vardn, salarios desiguales, educacion deficiente, etc.), que se
manifiesta en su ausencia casi total de la vida politica, econdmica y cultural” (Puebla, 2004:
228). Situacion, que afirman, ha empeorado en el consumismo de la sociedad y en su
hedonismo que las vuelve objeto. Enuncian otras causas de esa marginacion que revictimizan
a las mujeres como el incremento de la prostitucion por situacion econdmica y “crisis moral
acentuada” (Puebla, 2004: 228). O bien, el incumplimiento de sus derechos a causa de que
“las mujeres no siempre estan organizadas para exigir el respeto de sus derechos” (Puebla,
2004: 229). Aumento de trabajo doméstico y de responsabilidades econdmicas por causa del
abandono del varén (Puebla, 2004: 229). Y sélo en un punto reconoce que en la Iglesia “a
veces, se ha dado una insuficiente valoracion de la mujer y una escasa participacion suya a
nivel de las iniciativas pastorales” (Puebla, 2004: 229). No se reconoce mas atropellos de

parte de la Iglesia misma o de los sacerdotes.

El apartado sobre las mujeres aborda su mision dentro de la Iglesia. Por lo que citando el
Antiguo Testamento afirman que tuvieron papeles relevantes. Pero la figura biblica del
Nuevo Testamento por la que las personifican es la de samaritana (Puebla, 2004: 229). De lo
que se deriva que una de sus tareas es la caridad y otra el testimonio de vida, ademas del
servicio mediante sus bienes (Puebla, 2004: 230). También reivindican una tarea que “como
las mujeres enviadas por el Sefior mismo, anuncian a los Apdstoles que ¢l habia resucitado;
como las mujeres en las primeras comunidades cristianas” (Puebla, 2004: 230). Lo que va a
terminar por asemejarlas a la figura de Maria en su aceptacion incondicional, en el
cumplimiento de sus promesas, “dando a luz al Verbo de Dios”, asi como teniendo “una
presencia atenta a las necesidades de los hombres” (Puebla, 2004: 230). Lo que concluye con
una especializacion de las mujeres y que su contribucion corresponde a “sus actitudes propias

[...] como madre defensora de la vida y educadora del hogar” (Puebla, 2004: 230).
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El ultimo apartado que retomaré se refiere a la pastoral vocacional, que tampoco recibi6 tanto
énfasis en los documentos de Medellin. En el panorama positivo sefialan que ha aumentado
el analisis teoldgico sobre la diversidad vocacional. También sefialan el aumento de cursos,
jornadas y congresos; la colaboracion en la formacion entre los diocesanos y los religiosos
(Puebla, 2004: 231). Reconocen como lugares “efectivos de pastoral vocacional, en muchos
paises, los grupos juveniles apostolicos y las comunidades eclesiales de base” (Puebla, 2004:
232). Asi como la incorporacion de la pastoral vocacional en los planes diocesanos. En una
especie de critica redactaron aspectos negativos hasta ese momento como el influjo negativo
secular del consumo y del erotismo, asi como fallas en la familia, en los testimonios de los
sacerdotes y sobre todo “Desvios doctrinales” y “Falta de insercion profunda de la pastoral
vocacional en la pastoral familiar y educativa y en la pastoral de conjunto” (Puebla, 2004:
232). Con excepcion de los ultimos dos puntos, considero que los aspectos negativos no se
tomarian como propios de lo vocacional sino de la sociedad en general que de alguna manera,

se ve, como una causa de la falta de sacerdotes.
El texto mismo enuncia la diversidad de vocaciones:

Todos los cristianos, segun el designio divino, debemos realizarnos como hombres —
vocacion humana- y como cristianos, viviendo nuestro bautismo en lo que tiene de
llamada a la santidad (comunion y cooperacion con Dios), a ser miembros activos de
la comunidad y a dar testimonio del Reino (comunion y cooperacion con los demas)
—vocacion cristiana-, y debemos descubrir la vocacion concreta (laical, de vida
consagrada o ministerial jerdrquica) que nos permita hacer nuestra aportacion
especifica a la construccion del Reino —Vocacion cristiana especifica- (Puebla, 2004:
233)
Aunque puede aparecer que la pastoral vocacional seria para todas las vocaciones previas,
generales y las especificas, en el texto se va encausando a las vocaciones ministeriales
jerarquicas. Ya que es gracias a la jerarquia, que la Iglesia puede permanecer en comunion,
respondiendo a las vocaciones generales. Por lo que sefialan que las vocaciones de los laicos
son indispensables pero no son compensacion suficiente para con las jerarquicas e incluso
afirma que “mas ain, una de las pruebas del compromiso laico es la fecundidad en las
vocaciones a la vida consagrada” (Puebla, 2004: 234). Aseveraciéon que encima de no

reconocerlas como iguales, responsabiliza a los laicos de un llamado que es especifico.

Desconozco si esta contradiccion se ha resuelto de formas mas amables para los laicos y su
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importancia en la propia Iglesia. En ese sentido afirman que el periodo propicio privilegiado
para la vocacion jerarquica es el de la juventud. También que es una dimension de otras
pastorales. Finalmente, que los lugares desde los que se fomentan son “la Iglesia particular,
la parroquia, las comunidades de base, la familia, los movimientos apostélicos, los grupos y
movimientos de juventud, los centros educacionales, la catequesis y las obras de vocaciones”

(Puebla, 2004: 235-236).

En la parte final de la pastoral vocacional viene tiene un apartado sobre los seminarios. Aqui,
afirman que los seminarios responden a las necesidades de las diocesis de formar sacerdotes.
El documento reafirma la division entre el seminario menor y el seminario mayor. Aunque
enfatiza que en todos los estudiantes “no pierdan el contacto con la realidad ni se desarraiguen
de su contexto social.” (Puebla, 2004: 236). Ahonda mas en el papel del seminario mayor
como “inserto en la vida de la Iglesia y del mundo, de acuerdo con las normas y orientaciones
precisas de la Santa Sede, tiene como objetivo el acompafiar el pleno desarrollo de las
personalidad humana, espiritual y pastoral” (Puebla, 2004: 237). Por lo que tocan los tres
aspectos de la formacion: lo humana o académico, lo espiritual, con ello lo doctrinal y la
piedad, asi como lo pastoral o de su desempefio en las comunidades. Los elementos generales
de la formacion a lo largo de toda la vida del seminarista, insisten, en que se deben de basar
en: “la austeridad, la disciplina, la responsabilidad y el espiritu de pobreza, en un clima de
auténtica vida comunitaria. Se formara responsablemente a los futuros sacerdotes para el

celibato. Todo ello exige la renuncia y entrega que se pide al presbitero” (Puebla, 2004: 237)

Las comunidades, en conjunto con la jerarquia, segtin los criterios de los obispos, tienen que
priorizar lo vocacional. La primera manera propuesta para ello es “las campanas de oracion”,
que se conciben como utiles porque “La vocacion es la respuesta de Dios providente a la
comunidad orante” (Puebla, 2004: 238). Ademads de la oracion, insisten en que los jovenes
que llegan a pedir ayuda se deben de contribuir, por parte de los sacerdotes formadores, con
el discernimiento. El propoésito seria atenderla parte evangelizadora de la propia Iglesia. A
partir de ello especifica que debe de trabajarse con jovenes en lo rural y en la ciudad: “entre
el campesinado, el mundo obrero y los grupos éticos marginados [...] en las ciudades, en

medios profesionales, universitarios, etc.” (Puebla, 2004: 238). Termina exhortando a que el

124



clero de América Latina tiene que aprovechar las oportunidades que otorgan otros

seminarios, sobre todo europeos, para profesionalizar a su clero.
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Capitulo 3: Iglesia catdlica en México (siglo XX): reacomodos institucionales para la
accion de los sacerdotes y de los laicos.

El siguiente capitulo versa sobre situar la accion de los sujetos, sacerdotes y laicos, en el
contexto historico nacional y diocesano. Para ello, el mismo de divide en tres grandes
apartados. El primero versa sobre la relacion entre la Iglesia y el Estado a lo largo del siglo
XX, que si bien no es tema central en esta investigacion, si funge como marco de explicacion
de la misma Iglesia y los actores que de ella se desprenden. El segundo apartado versa sobre
la organizacion eclesiastica a nivel nacional y sus cambios mas relevantes a lo largo del siglo
XX. Mismos, que también definen las configuraciones de sus relaciones en su interior, por
ejemplo entre los sacerdotes y los feligreses, o el tipo de organizaciones de laicos que se
generaron, de acuerdo a los objetivos que perseguian y a su relacion con el clero. Finalmente,
el tercer apartado se situa en la arquidiocesis de Guadalajara, espacio inmediato de mis

sujetos entrevistados.
3.1 Relacion con el Estado durante el siglo XX.

Continuando con la definicion del corto siglo XX, la Iglesia como institucion transnacional,
se comprende mejor a partir de situarla en un espacio y la relacion que sostiene con otra de
las grandes instituciones de la vida social y politica: el Estado. Asi, la Iglesia en México o
mexicana se debe de enmarcar en su relacion con el Estado mexicano. Institucion que
también es necesario situar. En la relacion Iglesia-Estado, no cabe duda que después de La
Revolucion Mexicana (1910-1917) los intentos de separacion entre ambos entes, llevados a
cabo por los liberales (intentos iniciados desde el siglo XIX y aunque liberales ya eran
diferentes), rindieron frutos y se consolidaron en la Constitucion de 1917.%% A partir de lo
cual el Estado pos revolucionario a) nego6 personalidad juridica a la Iglesias, b) limit6 el
derecho del clero al voto y a ser votados para ocupar cargos de eleccion popular y c) elimind
la posibilidad de que se crearan partidos politicos con relacion explicita a algan credo o
Iglesia. En gran medida todo lo anterior caus6 escozor entre la jerarquia catolica, asi como

entre los seglares mas comprometidos y activos dentro de la arena politica.

28 Los articulos 3, 5, 24, 27, 37 55 y 130 limitaban, incluso con ciertas pretensiones de algunos diputados del
constituyente, de erradicar la influencia eclesiastica, sobre todo, de los obispos y los presbiteros (Romero, 1994:
211).
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Al interior de la Iglesia ha existido una division tajante entre clero, religiosos y seglares. En
los dos ultimos niveles, también ha existido una division sexual de las conceptualizaciones y
funciones, desvalorando a las mujeres y excluyéndolas del clero. Cabria decir que también
hay una fuerte jerarquizacion dentro del mismo clero y de los religiosos que se ha intentado
mitigar o llegar a la transversalidad, sin ser horizontales. Sin embargo, para la Iglesia
mexicana en su conjunto, la jerarquia ha gestado, desde el porfiriato, organizaciones
pastorales robustas para los feligreses. Simpre bajo las directrices del clero y de las
disposiciones pontificias. En ese sentido, una de las enciclicas con mayor influencia fue la
Rerum Novarum (1891) de Le6n XIII (1878-1906). Esas organizaciones de lacios impactd

para y generd estructuras de accion en gran parte del territorio nacional.?’

José Miguel Romero de Solis enfatiza que la Rerum Novarum marcé a la jerarquia el modelo
de relacion del clero con los regimenes politicos (Romero, 1994: 18). Eso podria explicar
que en México algunos fieles catolicos, sobre todo en el occidente del pais, especificamente
en Jalisco, impulsaron el Partido Catdlico Nacional (PCN) y otros organismos de creyentes
cuyo modelo partia de lo catdlico. EI PCN tuvo vida efimera, marcada por propuestas de
indole social realzadas a partir de la version de catolicismo social o de la democracia
cristiana.’® Esta estructuracion de la vida eclesidstica también llevd a ciertos cambios al
interior de la misma Iglesia y durante el papado de Benedicto XV (1914-1922) se promulgo
el primer Codigo de Derecho Canénico (CIC) en 1917.3! Documento que reguld, en buena
medida, los procedimientos intereclesiasticos modernos, por lo que afecto, tanto la vida del

clero, como de los seglares.

2 De los documentos pontificios, probablemente las enciclicas sean las mas leidas en México. Destacan la
consulta e influencia del Syllabus de Pio IX, por su conservadurismo y contra-liberalismo y la Rerum Novarum
de Leon XII. La Rerum Novarum tuvo mucha aceptacion en México, fue implementada atendiendo a la cuestion
de los obreros mexicanos, formar sindicatos y mutuales propias, conciliar a los patrones y los trabajadores,
todo, bajo la autoridad o cuidado de los sacerdotes. Un texto bastante propositivo con respecto a esta enciclica
y su difusion en México se puede leer el articulo de Manuel Ceballos Ramirez (1987: 151-170).

39 Partido que naci6 bajo la coyuntura del gobierno Maderista, fundado en 1911. Para saber més véase el libro
de Manuel Ceballos (1991) sobre el tema. También el articulo de José Antonio Serrano Ortega (1994) sobre la
confrontacion entre el PCN con otras fuerzas politicas durante la segunda década del siglo XX.

31 Luis Fernando Falc6 Pliego plasma algunas de las consecuencias que tuvo el Condigo de Derecho Candnico
de 1917 para las 6rdenes religiosas (Falco, 2017: 36). Es otro tipo de clero, pero su tesis plasma la forma en que
el codigo marcéd la vida y reglamentacion de la vida eclesiastica, punto culmen de lo que denominé la
“romanizacion de la Iglesia”.
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El CIC es uno de los documentos oficiales con rango canénico que uniformo las diferentes
leyes religiosas existentes a este momento. Muchas de las cuales, al estar dispersas se
contravenian o eran ambiguas. Seguin el doctor Fantappie, el realizar una compilacién de
leyes como esta fue un proceso de imitacion y respuesta de la Iglesia a los modernos estados
nacion. De imitacion por la uniformidad de leyes que ya existian en ellos y de respuesta ante
la negativa de reconocimiento de personalidad juridica, de rechazo a la relacion con la Iglesia
o del abandono de los concordatos (Fantappie, 2017: 212). En gran medida eso explicaria
que apelando al CIC se formalizara la division de espacios de accion del clero y de los
seglares. Asi, el clero no debia de actuar de forma directa en la politica, pues al ser algo de
la esfera mundana, era tarea de los seglares. Pero esa tarea de los seglares no era del todo
auténoma, pues deberian de actuar bajo el consejo del clero, o como posteriormente se

conceptualizaria, “como brazo largo del clero” (Gonzalez, 2011: 26).
Modus vivendi y la separacion entre la Iglesia y el Estado.

La relacion Iglesia-Estado, llegd a un confrontacion, sobre todo a partir de las modificaciones
a las leyes de parte del presidente Plutarco Elias Calles (1924-1930). El cual comenzé a
aplicar las leyes de la constitucion de 1917 y la denominada Ley Calles (Meyer, 2010b: 262).
Ademas de las diferentes configuraciones de relaciones entre curia vaticana-episcopado
mexicano, clero urbano-clero rural y seglares-clero pueden explicar la explosion de lo que se
denomina la Guerra Cristera (1926-1929). Conflicto bélico que se focalizo en el occidente
de México, aunque seglin ha rectificado Jean Meyer tuvo eco en todo el pais (Meyer, 2010:
7).32 El papel de los obispos se ha ido dilucidando con el paso del tiempo. Sobre todo a partir
de la ejecucion de la suspension de culto publico en 1926, fecha que marc6 el inicio de la

rebelion armada.

La postura heterogénea de los obispos al momento del levantamiento armado comienza a
delinear que entre el episcopado mexicano las posturas siempre se mantienen como
cambiantes, o al menos, no totalmente homogéneas. Lo que tampoco niega que haya una

inclinacion, casi en todo el siglo XX, por las posturas mas cercanas al status quo. Para el

32 En el texto citado, escrito a la distancia de su tesis doctoral sobre la Cristiada, Jean Meyer rectifica algunos
de los datos sobre el levantamiento en el norte y el sur. Sobre todo, insistiendo en que también hubo focos de
rebelion pero fueron otras formas de la misma, no armadas, siempre reguladas por los obispos en turno (Meyer,
2010: 17).
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momento de la suspension de culto se puede delinear tres lienas de los prelados nacionales.
En los prelados que apoyaron abiertamente la rebelion, los que no se opusieron (y como dice
Gonzalez, consintieron) y lo pocos que desaprobaron dicha rebelion. Figuras como Orozco
y Jiménez, arzobispo de Guadalajara, son contradictorias. En cambio, el papel de los
sacerdotes de a pie, no queda tan claro. Unos clérigos combatieron, otros solamente
estuvieron junto a las tropas, algunos mas se escondieron. Fernando Gonzélez sefiala que

para €s¢ momento:

Debido a la doble naturaleza de sacerdotes y ciudadanos, los eclesidsticos aplicaban
en este estatus bifasico una clara jerarquizacion inversa a la de sus rivales [los
hombres del gobierno], porque lo que aquellos entendian como profesion de segunda,
los clérigos la exaltaban a nivel vocacion. Vocacion/profesion de la que no se
reconoce mas autoridad suprema que la del sumo pontifice (Gonzélez, 2001: 69. Las
cursivas son originales del texto).
Las lineas anterior enfatiza en la doble identidad que los sacerdotes negocian en si mismos,
por un lado lo simbolico-religioso, que conecta con una trascendencia derivada de la doctrina
de la Iglesia y por otro, el ser hombre en la esfera de lo civil. Se podria decir que desde la
cuestion politica se contraponen, pero en la identidad de hombre no necesariamente es asi.
Lo que también hace evidente es la autoridad emanada de su parte simbodlica, que les otorga
privilegios, mas aun entre las y los creyentes. Como contraste, en el caso de Guadalajara, la
organizacion de los seglares fue muy activa, también la del clero, a pesar de haber sido
realizada en la clandestinidad. Orozco y Jiménez quien estuvo escondido en los territorios de
la arquididcesis. Desde ese lugar gir6 instrucciones para mantener el orden en el territorio
bajo su gobierno (Gonzélez, 2001:68). De la interaccion entre los seglares y los sacerdotes
(por ejemplo el peso de las misivas del obispo) se puede inferir que la autoridad con la que
los sacerdotes se movieron durante la guerra, a pesar de su estatuto de secrecia y de la
posicion anticlerical del gobierno, era alta. Lo que no niega la capacidad de accion,
organizacion y el margen de autonomia de los seglares con respecto al clero en estos afios,

sobre todo en el ambito publico (Barbosa, 2004: 336).

En cuanto a la primera caracteristica, el clero y también los religiosos, se movieron de forma,
mas o menos discreta, durante algunos afios en la década de 1930, justamente por no temor

a sufrir algun intervencioén de parte del Estado. Este elemento variara entre las didcesis y
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dentro del mismo territorio diocesano, en los nucleos poblacionales. A pesar de ello, la
secrecia se puede entender a partir del no reconocimiento juridico de la Iglesia en el pais y
en incluso por momentos. Como ejemplo, a nivel Iglesia se discutié sobre el uso y no uso del
habito talar en publico, mientras que en México dicho habito estaba prohibido por el Estado,
al menos desde la constitucion de 1917. Esta secrecia implicé las concesiones de poder a los
seglares de parte de clero, que posibilitaron que se movieran en lo publico y los constituyeron

como su brazo largo o de accidon (Aspe, 2008: 65).

El anticlericalismo tiene raices mucho mas profundas en la concepcion misma de Estado
moderno. Con respecto a las relaciones entre los géneros, la reclusion de las mujeres al
espacio privado y el anticlericalismo del Estado, Manuel Delgado menciona el caso espafiol
como ejemplo para demostrar la necesidad del Estado moderno de confirmar al espacio
publico como propio de los hombres. De ahi que el anticlericalismo surgié como intento de
eliminar a los sacerdotes de la vida doméstica para que el padre ejerciera el poder sin ninglin
obstaculo dentro del hogar (Delgado, 2008: 78). Desde esta del vision del Estado moderno,
nacida en Francia, el sacerdote pasd a ser un espécimen macho, incompleto, recluido al
ambito privado y con caracteristicas femeninas, calificado como impostor, entrometido en el
hogar, pues descalificaba y/o sustituia la figura de autoridad paterna y por lo mismo evitaban
la total sujecion de las mujeres a los hombres que fungian como autoridad patriarcal

(Delgado, 2008: 80).

Para hablar de la identidad del sacerdote en México considero un punto un punto importante
la relacion Iglesia-Estado a lo largo del siglo XX, lo que en otros trabajos se ha denominado

Modus vivendi.** El cual entiendo como la relacion de separacion legal entre el Estado y la

33 Posiblemente de todos los aspectos que se pueden abarcar sobre la Iglesia catolica en México la relacion
Iglesia-Estado a lo largo del siglo XX es uno de los aspectos que mas se han trabajado. Logré consultar cuatro
grandes interpretaciones sobre el llamado Modus vivendi. La primera se puede entender como aquella en que
la laicidad fue algo fallido y la Iglesia y el Estado fueron complices para mantener el estatus quo. Su duracion
fue de 1929 a 1960, aproximadamente. La segunda vertiente es aquella que ese modus vivendi surge porque la
Iglesia y el Estado convergieron en una visién de unidad nacional, el periodo mas o menos comprende de 1938
a 1950. Posteriormente la Iglesia volvid a ser oposicion a partir de su regreso a la critica y a lo social (Blancarte,
2012). La tercera interpretacion es aquella que comenzo6 con los arreglos de 1929 y terminé en 1992, aunque
atravesé por varios reacomodos que no estuvieron exentos de enfrentamientos en los que la Iglesia pasé de un
estatus de perseguida, a otro de discrecion, al no desconocimiento y finalmente al de reconocimiento (Gonzalez,
2001: 318). La cuarta interpretacion se deriva de entender el Modus vivendi como el modelo de relacion entre
la iglesia y el Estado, marcado por una lucha de primacia cultural y basado en un simulacro de tolerancia de 1o
ilegal (De la Torre, 2006: 41).
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Iglesia, sobre todo a nivel federal, pero que en otras aristas de la realidad social y a otras
escalas espaciales, no necesariamente funciond como una disociacion real. En este sentido,
las relaciones fueron més o menos cordiales, de tolerancia o de hostilidad dependiendo el
nivel de la escala (estatal o regional), asi como los objetivos de cada uno, los sujetos que
interactuaron y el momento historico. Esta relacion, mas alla del reconocimiento juridico de
la institucion religiosa, es relevante para comprender al clero del siglo XX. De entrada,
considero dos elementos que podian variar de acuerdo a la escala de interaccion y al momento
histérico: 1) la secrecia en las acciones e identidades de los sacerdotes y 2) el anticlericalismo

de parte del Estado posrevolucionario.

Un episodio significativo, que para algunos autores como Roberto Blancarte, Jean Meyer y
Romero de Solis marc6 en inicio formal del Modus vivendi fue la expropiacion petrolera en
1938. Mas alla del acercamiento entre ambas instituciones, lo cierto es que el presidente
Cérdenas a pesar del conflicto educativo, busco la conciliacion y flexibilizo las reglas que
limitaban el nimero de sacerdotes, aunque no las derogd (Romero, 1994: 358). El entonces
arzobispo de Guadalajara, Garibi Rivera, apoyo6 de forma explicita la expropiacion petrolera
y forjo una alianza nacional con el presidente, asi como con el ex mandatario Plutarco Elias
Calles. Dicho apoyo fue significativo para una arquididcesis un tanto debilitada en las
estructuras eclesiasticas y en lo material después de la Cristiada. Lo que no niega que los
laicos estaban altamente organizados. De la Torre sefala que actuaban “con autonomia de
las lineas impuestas por la jerarquia” (2006: 48). Sin que ello significara que la jerarquia

estaba cercana a cuestiones politicas, pues este campo se dejo libre para los laicos.

Las relaciones entre el Estado y la Iglesia estuvieron en constante cambio a partir de la alianza
gestada después de la expropiacion petrolera. A tal grado que poco antes del CVII, refiere
Fernando Gonzélez, volvi6 a emerger la discusion sobre lo publico, sin que se haya traducido
en modificar la ley. El nombramiento del primer cardenal mexicana, el arzobispo de
Guadalajara José Garibi Rivera, en 1958 le regreso la visibilidad a la institucion catolica
(Gonzélez, 2001: 300). Lo que a su vez motivd nuevamente celebraciones de corte civico en
honor de personalidades cuyo rango de accidn estaba en lo privado o religiosos. Asi “Garibi
hizo su peregrinaje en coche descubierto desde la ciudad de México hasta Guadalajara en

ropas talares, deteniéndose en todas las poblaciones importantes. Era la transgresion
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contundente de todo lo que se la Constitucion entendia por espacio publico” (Gonzalez, 2001:

301).
Cristianismo si, comunismo no.

En el pais la situacion no fue muy diferente a pesar del modus vivendi. El Estado continu6
mirando con suspicacia al clero, gracias, al poder e influencia que puede ejercer desde el
pulpito y/o mediante los sacramentos. Una consecuencia que se acentuard a partir de la
segunda mitad de la década de 1930 y la década de 1940 fue la de reforzamiento de posiciones
morales conservadoras entre los obispos mexicanos. La jerarquia se apoyaba sobre cuatro
ideas centrales: 1) la division sexual del trabajo que asignaba roles femeninos y masculinos,
2) la idea de complementariedad entre los hombres y las mujeres, 3) la compresion
dicotomica del mundo y 4) la concepcion de la familia nuclear como el modelo base de
organizacion social (Espino, 2019: 17). En la relacion con el estado, partiendo de la
sustitucion generacional de los prelados que vivieron la Guerra Cristera, por los que
continuaron con el Modus vivendi, la postura de muchos de los prelados mexicanos fue
mucho mas conciliatoria. Asi, llegaron a sumarse a la campaia de unidad nacional
oficializada en la presidencia de Manuel Avila Camacho (1940-1946), la cual también llego

un afio después de iniciada la II Guerra Mundial (1939-1945).

Un paréntesis importante fue el enfrentamiento por la educacion en la década de 1940. En
especifico surgid a causa de la propuesta de uniformar la educacion bésica por el estado en
1941. Para ese momento, ya superada la propuesta de educacion socialista a nivel nacional,
el problema se presentd a partir del intento de uniformar la educacion mediante la
implementacion de planes de estudios estatales. Estos se aplicarian independientemente si
era escuela estatal o privada. El catolicismo intransigente e integrista vio un ataque directo a
una de las tareas esenciales de la Iglesia: la predicacion a los nifios mediante la educacion. A
este respecto asumian que era un elemento de decision de los padres, ajeno al Estado y la
Union Nacional de Padre de Familia (UNPF) no esperd para protestar. Es importante
mencionar que, en gran medida, la predicacion o educacion era un area que el clero pretendia
como propia, aunque no necesariamente participaran de forma directa en la educacion. El
autor catolico conservador Antonio Rius Facius asevero, en una de sus obras posteriores, que

segun tanto la predicacidon, como la educacioén “ambas cosas son la misma en la ensefianza
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del catecismo, guia seguro para llegar al cielo” (Rius, 1980: 62). Lo que no se alcanza a
discernir del todo, es que mediante la predicacion es una de las tareas propias del clero, la
educacion se relega, preferentemente, a las mujeres, por ser un asunto considerado doméstico

(Avila, 2018: 61).

Terminada la IT Guerra Mundial, México comenzo a experimentar una bonanza econémica.
A pesar de llamada a la unidad nacional y del buen crecimiento econémico del pais, la Iglesia
se mantuvo activa en la critica, aunque limitada hacia la politica publica y la justicia social.
El sexenio de Miguel Aleman (1946-1952), a pesar de la racha de bonanza, se destaco por la
corrupcion imperante. La jerarquia eclesidstica y los laicos activos en el plano politico
hicieron critica a partir del clima de desconfianza ante sus colaboradores. Por otro lado, todo
el mundo entr6 en una dinamica de confrontacion entre dos bandos, la denominada Guerra
Fria (1947-1991). La cual mantuvo ain mas alerta a la jerarquia eclesidstica y a algunos
sectores seglares. Asi, para 1951 el episcopado mexicano lanz6 la campafia moralizante
(Blancarte, 2014: 126). Segtin el Blancarte en ella se exigio al gobierno y la sociedad trabajar
en tres puntos: 1) justicia social, 2) la moralizacion de las costumbres y 3) libertad de
creencia. Con ello varios obispos de México hicieron alusion a la precarizacion de los
trabajadores mexicanos y el enriquecimiento de las €lites econdmicas del pais. A partir de la
propagacion de los valores, tarea central para la Iglesia, se recuperaria el bienestar de las
personas. El centro de la campafa también era evitar que esos trabajadores se decantaran por
la opcion del socialismo, sin que ello derivara que le Iglesia fuera abiertamente liberal, sino

que tacitamente veria en este ultimo sistema la opcion menos peligrosa.

La situacion econdmica del pais vino a menos durante el sexenio de Adolfo Ruiz Cortines
(1952-1958). La jerarquia eclesiastica le habia relegado el activismo politico explicito a los
laicos, lo que no quiere decir que haya olvidado su estatus frente al Estado. En ese sentido,
como institucion se erigié como el baluarte de la moral y las costumbres. Hasta cierto punto,
el Estado no estaba incomodo este papel eclesidstico, pues se consideraba que la moral,
derivada de las costumbres y de la cultura, era una cuestion del &mbito privado. El problema
surgid a partir de la injerencia de la Iglesia en el plano social. Para este momento la Accion
Catolica Mexicana (ACM) se encontraba en uno de los puntos algidos de su actividad

religiosa, politica y social. Aunque retomaré de forma especifica a esta organizacion en el
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siguiente apartado, si sefialaré que es un periodo algido de organizacidn social y religiosa de
los laicos. La diferencia con el momento de la Guerra Cristera fue que bajo la ACM la figura
del sacerdote estuvo estrechamente relacionado con el obispo y vinculado rectamente con los
laicos, por lo que paso a ser el actor intermedio clave para entender la forma de la actuacion
eclesial. En pocas palabras, no se repitio la autonomia que los laicos experimentaron durante
la década de 1920, precisamente, porque se habian salido de control y eso no le convenia a

la jerarquia ya que habia relaciones con el Estado.

Para la mayoria de los paises Latinoamericanos y del caribe, incluso, para EUA durante algtin
periodo, la Revolucion Cubana (1957-1959) tuvo un impacto significativo sobre la forma de
pensarse e imaginarse. Para México el triunfo del movimiento armado en Cuba, ya en 1959,
fue una ventana para visualizar otras formas de accion social, o al menos, su explicitacion.>*
Situacién que repercutio entre las clases acomodadas mexicanas y algunos sectores de la
Iglesia. El temor del comunismo se hizo mas cercano y latente. El Estado y una gran parte
del episcopado mexicano redoblaron esfuerzos para la campafia anticomunista (Arias,
Castillo y Lopez, 1988: 13). De la campafia anticomunista se derivaron, al menos, dos
consecuencias mas o menos visibles dentro de la Iglesia y una creciente polarizacion entre
sus miembros. De un lado se fortalecieron las posturas conservadoras de no pocos obispos,
sacerdotes y seglares. Del otro lado, causdé impresiones positivas entre los sectores
progresistas de la Iglesia, sobre todo, entre algunos estudiantes para ser sacerdotes o algunos

de los sacerdotes jovenes.

En 1959 se actualiz6 la discusion en torno a la educacion a partir de la implementacion de
los libros de texto gratuito. Varias organizaciones, incluyendo el Partido Accion Nacional
(PAN), se muestran en desacuerdo (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 64). De nueva cuenta la
jerarquia apoyo (o se apoyo6 en) los laicos, pero no intervino de forma directa. Su brazo de
accion fue la UNPF. Organizacion que causo serias incomodidades a Jaime Torres Bodet,
secretario nacional de educacion. El altercado vino a menos a partir de que 22 obispos se

pronunciaron, en sus respectivas diocesis, como vigilantes de los contenidos de los libros de

3% Un ejemplo de la difusion que recibi6 la revoluciéon Cubana es la revista Universidad de México, en su
volumen 7, publicado en marzo de 1959 por la editorial de la UNAM. Cabria sefalar que fue hasta la victoria
de los Castro, el Che Guevara y otras y otros, que los intelectuales mexicanos comenzaron a hacer difusion de
los ideales del movimiento. El articulo de Jaime Garcia Terres, Enrique Gonzalez Pedrero y Carlos fuentes en
ésta edicion, son muestra de ello (UNAM, 1959: 6-15)
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texto gratuito. Las disputas se calman un tanto pues 22 obispos se pronunciaron como
vigilantes de los contenidos educativos de los libros, cada uno, en sus respectivas diocesis

(Arias, Castillo y Lopez, 1988: 65).

Para la década de 1960 se radicaliz6 la critica a los movimientos sociales de izquierda y la
sociedad mexicana, pero también la Iglesia, se polariz6. Un clima nada raro durante el apogeo
de la Guerra Fria. Tanto los intelectuales catolicos, como la jerarquia y los movimientos
laicos objetaron que el socialismo no era la respuesta a los problemas, pero tampoco el
capitalismo. Desde los sectores eclesiasticos se comenzo a fortalecer la opcion de la Tercera
via. Gonzalez menciona, que tanto a finales de 1950 y 1960 se volvio a enarbolar dicha
postura por parte de la Iglesia, tanto clero como laicos (Gonzalez, 2001: 300). En este sentido,
suscribo a la idea de que la Guerra Fria fue un conflicto secular, pero tuvo tintes religiosos
(Espino, 2019: 52). A partir de ello, se puede comprender la que la lucha contra el comunismo
llevaba una cuestion de orden civilizatorio en el que las religiones fueron escenarios de
disputa y a la vez, empleadas como instrumentos. La cooperacion de EUA y sobre todo del
episcopado de este pais, se entrelazd con asistencia en todo el continente y México no fue la

excepcion.

Continuando con la década de 1960, los ecos del CVII marcaron el accionar de la Iglesia en
México. Por un lado, a partir de 1962, que comenzaron a aplicarse las reformas liturgicas y
poco a poco se fueron integrando las de gobierno. Los laicos catdlicos comenzaron a moverse
en otras organizaciones eclesiales mas alld de la ACM vy sus divisiones por edad y sexo. En
la Diocesis de Cuernavaca, Méndez Arceo y los organismos laicos-clericales comenzaron a
inmiscuirse en acciones sociales que van mas alla de lo asistencialistas. En las otras didcesis,
mas al sur, sucedi6 algo similar. En gran medida, el cambio de enfoque que trajo consigo el
CVII de que la Iglesia debe de recluirse en lo privado y en lo espiritual, pero que ambos no
se pueden separar de la realidad empirica y del mundo. También fue durante estos afios que
se gestaron o fortalecieron varios de los movimientos catolicos universitario de corte
conservador, sobre todo, en el tenor del anticomunismo como el MURO o el FUA, de los
cuales hablar¢ en el apartado siguiente. Pero lo que resalta es que algunos de los intelectuales
catolicos mas criticos siguieron hablando de la tercera via, pero también de paises

tercermundistas (Espino, 2019: 2018). Situacion que atn se trasformara en la década de 1970.
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Eclesialmente también sucedieron dos acontecimientos intraeclesiales que tuvieron
repercusiones mas alld de la propia Iglesia. El primero de ellos es la promulgacion de la
enciclica Papal Humanae vitae (1968) escrita por Pablo VI. El segundo tiene que ver con al
realizacion de la IT Celam en Medellin. Afirmo que tuvo impacto mas alla de la Iglesia porque
la enciclica reforzé la postura en contra del aborto y de la educacion sexual. Aunque, como
sefala Espino, también abogaba por na paternidad responsable y de manera indirecta, por el
autoconocimiento del cuerpo de las mujeres (Espino, 2019: 199). Por su parte, los
documentos de Medellin tuvieron amplias repercusiones a partir del apoyo institucional a la
TdIL, al menos por un niimero significativo de obispos y con ello su expiacion en México.
Ambos elementos trajo consigo roces entre el Estado y la Iglesia. Con ellos, también se
trastoco a los sacerdotes y su estatus privilegiado en no pocas comunidades del pais. La
campafia moralizante fue a mas y con ello, autores catolicos intransigente como Antonio Rius
Facius, afirmaron que Medellin contribuyd a la expansion del comunismo entre lso
estudiantes (Rius, 1980: 95). También, ¢l vio con desconfianza la enciclica, como su fuera
un paliativo de parte de Pablo VI para aminorar las resistencias de los laicos y sacerdotes

mas conservadores.

A lapar de lo anterior, la década de 1960 también estuvo marcada por la censura y represion
de varios movimientos sociales por parte del Estado. Como por ejemplo mencionaré dos: el
de los ferrocarrileros (1959) y el movimiento agrarista, detenido a partir del asesinato de
Rubén Jaramillo en 1962.3> Mencion aparte, aunque no deja de ser una represion, es la
represion de parte del gobierno de Diaz Ordaz (1964-1970) a los estudiantes en octubre de
1968.3¢ La separacion obedece mas el peso y la envergadura que se le atribuye en la posterior
construccion de identidades, sobre todo universitarias, en México. Esta represion fue
timidamente sefialada por el Episcopado mexicano, con excepcion del obispo de Cuernavaca
Méndez Arceo (Espino, 2019: 76). Lo que otorga algunos indicios de la relacion afable que

para ese momento mantuvieron el Estado y la Iglesia. En gran medida, la compaiia contra el

35 Como lo menciona Marco Bellingeri, la rebelion dirigida por Rubén Jaramillo arrastraba los problemas no
resueltos por las élites posrevolucionarias, sobre todo, en el ambito rural. A pesar de haber pactado con el
gobierno de Lopez Mateos, el Estado lo terminé asesinando (Bellingeri, 2003: 219)

36 A este respecto, la obra de Luis de Alba (1973), Los dias y las horas, es un libro clave para entender todo loa
acontecida en el movimiento.
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comunismo tuvo sus efectos y muchos de los sectores catolicos consideraron la represion

como un hecho legitimo para frenar el comunismo (Rius, 1980: 96).
La década de 1970 y la accion eclesial laica en lo social y politico.

Durante la presidencia de Luis Echeverria (1970-1976) se generaron dos roces con con la
jerarquia eclesiastica. El primero surgidé de su politica demografica. El segundo de la
implementacion las ciencias sociales en los libros de texto gratuitos. Asi, en 1973 se modifico
la posicion gubernamentalita de un discurso pro natalista, a uno de cuidado. Asi, en 1974 se
creo el Consejo Nacional de Poblacion (CONAPRO) que dirigi6 un programa para fomentar
la planeacion familiar y la educacion sexual (Ordorica-Mellado, 2014: 18). La Iglesia
focalizaba el problema desde otra optica (al menos Pablo VI en su enciclica de 1968
Humanae Vitae) y el episcopado mexicano emitié su propio documento con respecto a la
paternidad responsable en 1972. Dicho documento no fue aprobado por unanimidad, ya que
dejaba cierto rango de libertad en medios de anticoncepcion, los obispos contrarios al
documento afirmaron que “los conyuges no son completamente autdbnomos para escoger los
medios a seguir, sino que deben de confrontarlos con la doctrina de la iglesia” (Arias, Castillo
y Lépez, 1988: 68). El documento fue remitido a la congregacion de la fe para pedir su
aprobacion, la cual la remitié con correcciones. De nueva cuenta, el entonces presidente de
la CEM, Salazar Lopez, volvio a redactar otro documento, que también recibid correcciones.
En situaciones como esta ya comenzaba a hacerse evidente una regresidn a procesos
preconciliares de parte de la propia curia vaticana. A pesar de que estaba al frente Pablo VI
“aparecen como una forma de control fuerte del Vaticano en las iglesias locales” (Arias,

Castillo y Lopez, 1988: 66).

El segundo conflicto también en 1974 el presidente, mediante la comision nacional de textos
gratuitos, lazd la propuesta de modificar sus contenidos. Dicha insinuacién reactualiz6 a los
sectores de la Iglesia que se mantenian en contra de las iniciativas estatales en educacion. Por
lo que se movilizaron los mismos actores (sobre todo la UNAPF) para protestar, porque el
libro de ciencias sociales “trata de implementar el comunismo” y el de ciencias naturales “es
corruptor, inmoral, desvirtua la sexualidad” (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 66). Este
conflicto mostr6 la heterogeneidad de posturas entre los obispos mexicanos. En el caso de

Guadalajara, el arzobispo Salazar Lopez evitd que se repartieran los volantes de la UNPF,
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pero a su vez elabord un boletin que se publicé el 7 de febrero de 1975. En dicho texto expuso
lo que consideré como imprecisiones del texto. Por su parte, el episcopado en conjunto, para
el 27 de febrero, publico el “Mensaje del episcopado sobre la reforma educativa” en €1, mas
que imprecisiones, se declaran como contrarios a los libros pero toman distancia de las
acciones de la UNPF. Patricia Arias, Alfonso Castillo y Cecilia Lopez sostiene que los
obispos como que no buscaron luchar contra las medidas estatales, como si lo hizo la UNPF,

porque en el fondo seguian controlando la educacion de las clases altas y de los dirigentes.

Ambos roces entre la jerarquia eclesiastica, algunos laicos y el Estado, demostraron que las
propuestas del CVII habian hecho reconsiderar la relacion, en lo social, entre el Estado y la
Iglesia. Por un lado, algunos de los prelados mexicanos consideraban que todavia tenian el
poder para controlar a los laicos, que ademas consideraron como incapaces de decidir sobre
sus cuerpos y familias. Por otro, cuando observaron que las asociaciones de laicos se salian
de control, preferian dejarla de lado para continuar en paz con el Estado. En el fondo, el
objetivo era que este ultimo reconociera su personalidad juridica y en otros aspectos de la

realidad social, como la educacion.

También fue para 1978 que el Vaticano optd por enviar a un nuevo delegado que buscara
acercarse al gobierno en turno, por lo que fue designado Girolamo Prigione (1978-1997).
Desde 1917 y hasta 1992, el representante de la curia vaticana en México tenia el titulo de
delegado papal o apostolico, pues al no haber reconocimiento juridico de la Iglesia, el estado
no podia sostener relaciones diplomadticas con el vaticano. Sin embargo, Priggione consiguiod
restablecer esas relaciones, en 1992 y fue el primer nuncio. Al poco tiempo de su llegada,
algunos miembros del Estado estaban planeando acercarse a la Iglesia mediante la
facilitacion de los permisos para contruir una nueva basilica en Guadalupe en el Tepeyac.
Proyecto que se concretd en 1979 y puso de manifiesto la alianza entre los tres sectores
sociales de la jerarquia eclesiastica, los empresarios y los politicos (Blancarte, 2014: 379).
Que a pesar de la oposicion de varios prelados mexicanos, Mons. Salazar Lopez aprobo
totalmente (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 72). Al final y a pesar de la situacion juridica de
la iglesia se reconoci6 que era libre con respecto al Estado, pero no asi frente a Roma y no

niegan la tarea de estabilidad que emanan de ella y de ese equilibrio.
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Para finalizar me gustaria sefialar que la década no terminé con el mismo Papa, asi, Pablo VI
muri6 en 1978, después Juan Pablo I, unos meses después, por lo que llegd al papado el
obispo y cardenal Polaco, Karol Wojtyla, quien eligio el nombre de Juan Pablo II. Pablo VI,
unos meses antes de fallecer, ya habia planeado la realizacion de la III Celam en Puebla, a
causa de su enfermedad, se suspendio6. Sin embargo, con Juan Pablo II se reactivo la iniciativa
de efectuarlo y de que viajara personalmente a su inauguracion. Precisamente, de esa manera,
se planeo el primer viaje papal de Juan Pablo I a México, para inaugurar la reunion en Pebla.
Situacion que puso de manifiesto: 1) el interés papal por los creyentes del pais, 2) la buena
relacion entre el Estado y el vaticano, 3) el deseo de establecer relaciones diplomaticas entre
ambos y 4) el impetu de la curia vaticana por detener a la TdIL Esta corriente que tuvo una
expansion muy acelerada en ésta década, pero que ponia en cuestion el estatus quo, tanto

eclesiastico, como de la relacion entre ambas instituciones.

3.2 Organizacion eclesial en México: més alla de la relacion con el Estado.

Para sumar a lo anterior y des la definicion de cultura que esbocé en el primer capitulo
considero que la definicion Miguel de JesGis Hernandez de catolicismo patriarcal
(Hernandez, 1999: 116) es muy pertinente para ver la actuacion de la Iglesia catdlica en el
occidente del pais. Este modelo eclesiastico se caracteriz6 por ser autoritario, paternalista y
devoto a ciertos ritos e imagenes. El autor lo esbozo a partir de su estudio en la diocesis de
Zamora. Afirma que estuvo vigente durante gran parte del siglo XX y que fue confrontado
por las reformas del CVII. Este tipo de catolicismo combind el dominio de las clases altas y
la resistencia contra el liberalismo, asi como contra todos los elementos de la modernidad
que pretendia modificar el estatus quo que imperd en el nivel regional antes de la Revolucion
Mexicana. Como eje articulador entre la sociedad, las clases y la religion se encontraba la
figura del sacerdote, que ademas de lo religioso, destacaba por su formacion intelectual, en

la mayoria de las ocasiones, superior a la de otros actores sociales.

Hernandez plantea que para el caso de la didcesis de Zamora (Michoacén), los presbiteros
desde el plano social, se debatieron entre una posicion cosmopolita y una posicidn mas
apegada a la parroquia o a lo local. Cosmopolita porque construyeron redes transnacionales
a partir de estudiar en loa seminario de Roma. Parroquial a partir de constituirla como el

nucleo de organizacion y poder eclesiastico a nivel local encabezada por el parroco.
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Considero que la diocesis de Zamora compartido (comparte) varios puntos similes en
organizacion y funciones con la arquididcesis de Guadalajara. Otro de loes ejes de este tipo
de catolicismo esta constituido por la representacion social del sacerdote, tanto entre los
miembros del clero, como entre los seglares. La base de esa representacion social se sostuvo
por el imaginario de la infabilidad moral de clérigo (Hernandez, 1999: 117). Para muchas
otras diocesis, mas alla del occidente de México, la situacion no era tan distinta, y la batalla

contra el socialismo lo reforzo.

Por tanto, los sacerdotes catdlicos en México a inicios del siglo XX se encontraron en una
posiciéon ambivalente junto con la Iglesia a causa del anticlericalismo del Estado. En este
periodo, el clero era visto por el Estado como cuasi femeninas que tendrian que ser reducidas
a su minima expresion, o al menos, al ambito privado. En cambio, en no pocas ocasiones
fueron defendidos por los feligreses pertenecientes a diferentes clases sociales, incluyendo
algunos de los que conformaban los gobiernos en turno. En cuestiones explicitas de politica
fueron cuestionados por la élite posrevolucionaria, aunque también desarrollaron algunas
estrategias de accion en lo social, gracias, a las y los laicos que llegaron a conformarse como
su brazo largo o de accion. Cabria sefialar que a pesar de la uniformidad en la formacion de
los sacerdotes, habia variaciones entre los que pertenecieron a 6rdenes religiosas,’” de los
que pertenecen al claro diocesano o secular. Muchos de ellos hicieron de las parroquias célula
de accion social creando: mutualistas, cajas de ahorro, asociaciones piadosas, consultorios
médicos, escuelas parroquiales, entre otras. En gran medida, los mas activos y que siguieron
la formula del catolicismo social se formaron en Roma, ya sea en el Colegio Pio
Latinoamericano o la Universidad Gregoriana. También en el seminario interdiocesano o

regional de Montezuma, Nuevo México.>®

37 Como ejemplo, los jesuitas se han destacado por su formacion académica, aunque no necesariamente por su
homogeneidad en su filiacion politica. Este respecto se ha profundizado en las implicaciones de algunos de sus
miembros en la lucha armada de la Guerra Cristera. Aunque algunos otros la desaprobaban. El doctor Fernando
Gonzélez afirma que para ese momento, las posiciones de los miembros de la Compaiiia de Jesus, se dividieron
en cuatro posturas contradictorias (Gonzalez, 2013: 216). En cambio, también reconoce que otras o6rdenes
religiosas, como los legionarios de Cristo o la Orden de la Santa Cruz, que es la parte del clero del Opus Dei,
siguen siendo menos heterogéneas.

38 Para conocer mas acerca de este seminario se puede consultar la obra de Luis Medina Ascencio, S.J. (1962).
El texto fue nuevamente editado en 2012 por mate editores.
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Después de la Guerra Cristera y los arreglos de 1929 la situacion de la Iglesia, en
infraestructura, se vio limitada por el Estado. Incluso para muchos de sus miembros, como
los cristeros, algunos sacerdotes que apoyaron la causa armada y las personas que se
adscribieron catolicismo radical, dichos arreglos fueron un fracaso institucional. Asi como
una traicion de parte de los obispos que concretaron las negociaciones (Rius, 1980: 34). La
principal razén era que realmente no se modificd ninguna de las leyes que limitaban su
accion. Por su parte, el Papa Pio XI respondié con una enciclica denunciando la falta de
cumplimiento, por parte del gobierno, de los acuerdos (Romero, 1994: 344).3° Lo que
desemboco en nuevas estrategias de organizacion eclesial y también, de forma indirecta, un
cambio generacional en los obispos que dirigieron la Iglesia durante las primeras décadas del

siglo XX.
El nivel diocesano y los institutos de vida religiosa.

Mario Padilla definié a Diocesis, basandose en el CIC, como la unidad en que la Iglesia
catolica organiza su territorio. Una circunscripcion eclesidstica que “puede ser definida como
el territorio en que tiene y ejerce jurisdiccion un obispo” (Padilla, 2008: 112). Esa
circunscripcion eclesiastica se divide, a su vez, en parroquias. De acuerdo al CIC, la
parroquia es considerada como la unidad basica, o minima, para la vida catdlica. Las didcesis
se conforman en a) en territorios nuevos o b) “mediante subdivision de un territorio
eclesiastico cuya complejidad geografica o densidad demografica dificultan el trabajo
pastoral del obispo” (Padilla, 2008: 113). Al primer procesos se le llamada creacion de
diocesis y se dio mediante las misiones o las conquistas. El segundo caso, modificacion de
diécesis, es comun desde finales del siglo XIX. Asi, en 1972 la arquididcesis de Guadalajara
tuvo una modificacion y se crearon dos didcesis: la de Ciudad Guzman, en el sur del estado

y la de San Juan de los Lagos, en la zona de los altos de Jalisco.

Es pretinen hablar de otro titulo espacial, que mas que subdivision obedece a un principio de
conjuncion de territorios. Asi, “cuando varias didcesis se coordinan, por motivos pastorales

o de otra indole, a este conjunto de diocesis se le llama provincia eclesiastica, a la diocesis

39 La enciclica es la Acerba Animi (1932) escrita por Pio XI. Este Papa ha sido uno de los que mas ha escrito
hacia México. A causa de la persecucion religiosa y el conflicto armado de 1926 a 1929, el papa escribio tres
enciclicas dirigidas a México. Esta enciclica denunci6 la falta de cumplimiento de los acuerdos, pero también
la tolerancia pasiva hacia los mismos para atender problemas que le eran urgentes a la Iglesia como la juventud.
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que encabeza al grupo asi formado se le denomina Arquidiocesis, y a su obispo, Arzobispo o
obispo metropolitano” (Padilla, 2008: 113). En México, la primera didcesis que adquirio este
titulo fue la de la Ciudad de México en 1543.%° Por lo que la division territorial en el territorio
mexicano continud a partir de esta fecha. En este sentido cabria sefialar que el sexto obispado
creado en el territorio de la Nueva Espana fue el de Guadalajara en 1548, que a su vez fue

desmembrado del obispado de Valladolid (hoy Morelia), Michoacan (Padilla, 2008: 115).

A la par de la reorganizacion diocesana, aunque no es centro en mi investigacion, otro de los
grandes actores eclesiales esta constituido por el clero regular y las y los religiosos. Como
refiere Fernando Falco, los religiosos(a) son una forma o tradicion muy especifica, separada,
organizada e institucionalizada de ser catdlico, dentro de la Iglesia. Opciones que se
generaron, aproximadamente en el siglo III y IV (en occidente) que han tenido cambios
notables, pero que recurren a un linaje sagrado, que casi siempre tiene que ver con la
fundadora o fundador, para dar continuidad o carisma a cada una de ellas (Falco, 2017: 19).
A diferencia de las didcesis, las 6rdenes o los institutos religiosos, tienen como unidad centro
al monasterio, abadia o convento (Falco, 2017: 20). El objetivo ha sido experimentar la
doctrina en la comunidad o de manera asociativa entre los miembros de la orden. En el caso
de la Nueva Espafia, por ejemplo, jugaron un papel central en la conquista y posterior
evangelizacion de los territorios cuatro Ordenes de las denominadas mendicantes:
Franciscanos, dominicos, carmelitas y agustinos (Ricard, 2014: 67). Posteriormente llego la
Compaifiia de Jesus o jesuitas, sobre todo, con el objetivo de educar a las ¢lites (Ricard, 2014:

30).

Las ordenes o institutos de vida religiosa (es como se les llamo a partir del CVII) estan
jerarquizados y existen para hombres y mujeres. Aqui existen multiples puestos, a cuya
cabeza se encuentra el superior(a) y/o los provinciales. En el caso de los hombres no todos
son parte del clero, o lo que es lo mismo, no todos son ordenados como sacerdotes. En el
caso de si serlo, como pertenecen a una comunidad y una tradicion especifica, obedecen a su
orden y no necesariamente al obispo de una didcesis determinada. Situacion que siempre ha

repercutido en roces con el clero diocesano o con el obispo, y a su vez, les ha otorgado cierto

40 La cual, ademas de ser arquididcesis, también recibe un titulo honorario que es €l de Primada de México.
Aunque actualmente no tienen peso canoénico, fue durante el virreinato que tuvo varios privilegios, gracias a la
corona, mediante el concordato entre corona y el vaticano.
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margen de accion. Ya que el clero regular o las érdenes no son el tema de mi investigacion,
solo senalo la diferencia porque, por ejemplo, la secularizacion del clero obedeci6 a un largo
proceso en el que la curia vaticana, que tiene mayor injerencia sobre el clero diocesano, fue
desplazando a las ordenes religiosas del mapa catolico (Ricard, 2019: 18). Por lo que ha

sustituido, poco a poco, el poder de las 6rdenes religiosas por lo diocesano

Solo restaria sefialar que una de las érdenes con mayor peso y que ain mantiene relacion con
el clero diocesano es la Compaiiia de Jesus.*! Los jesuitas siempre han sido reconocidos por
su sepa académica, ya sea conservadora o en el siglo XX, progresista. La historia de casi
todas las didcesis o arquididcesis en México durante el siglo XX no se puede entender a
cabalidad si se borra su intervencion. Aunque volveré a tocar este tema, me interesaria
apuntar dos elementos. El primero tiene que ver con la cristiada, y que Jean Meyer menciona
que fueron pieza clave para que en 1926 los obispos decidieran suspender el culto publico,
situacion que motivo el levantamiento en armas (Meyer, 2016: 185). El segundo es que, tras
la confiscacion de seminarios por parte del gobierno a partir de esa lucha, el episcopado
mexicano solicito ayuda al papa Pio XI para subsanar al clero. Por su parte, el Papa, invito al
episcopado de EUA a ayudar y asi se gestdé el ya mencionado seminario regional o
interdiocesano de Montezuma, que fue dirigido en sus mejores afos, por jesuitas. Las

menciones a la Compaiiia de Jesus continuaran en apartados siguientes.

Dejando a un lado la mencion del clero regular, cabe mencionar que en México no hubo
modificaciones significativas en lo territorial hasta la segunda mitad del siglo XIX. Para ese
periodo, poco después de la Guerra de Reforma (1858-1861) cuando se crearon 20 nuevas
didcesis y posteriormente, durante el Porfiriato, otras 10 (Padilla, 2008: 117). Padilla
encuentra que la primera division obedecié a mejorar la administracion eclesidstica a partir
del crecimiento poblacional y de los enfrentamientos con los liberales. Todo en aras de la
eficiencia. Sin embargo, durante el porfiriato encuentra que esa reorganizacion obedecié mas
a un periodo relativamente favorable, aprovechado por la Iglesia para reorganizarse

administrativamente y fortalecerse. En este sentido afirma que “el proceso de ereccion de

4 'Uno de los autores que mas destaca por sus obras de historia de la Iglesia en México, también es jesuita: Jesus
Casillas, S.J. Otro de los mas relevantes para entender toda la organizacion social catdlica en el siglo XX es
Luis G. del Valle, S.J. O bien, Enrique Maza, S.J., por mencionar algunos.
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nuevas circunscripciones eclesiasticas parece ser sensible no so6lo a las necesidades internas

de la Iglesia y sus tareas pastorales, sino también al contexto politico” (Padilla, 2008: 118).

La reorganizacion eclesial trajo consigo multiples problematicas para el Episcopado
Mexicano tratd de resolver. Al hablar de episcopado me refiero al colectivo de obispos que
son titulares de las diocesis ubicadas en México. Pero las nuevas formas se crearon después
de 1920, porque se volvid “necesario nombramiento de nuevos arzobispos, obispos
diocesanos, titulares, auxiliares y vicarios episcopales, un aumento en la densidad de sus
relaciones, la creaciéon de nuevas instancias de representacion y la creacion de nuevos

seminarios” (Padilla, 2008: 121).

Para la década de 1930, a partir de la situacion politica de la Iglesia, se evidencié lo
heterogéneo de las posiciones politicas y de accion social al interior de la institucion,
incluyendo en el episcopado. Ese heterogeneidad trajo aparejada consigo diferentes
posibilidades de insercion y accion dentro de la Iglesia, a causa de la diversidad de actores
y de roles sociales. También de las formas diferenciadas de ejercer poder (aunque nunca por
encima del clero, ni las mujeres por encima de los hombres), con diversos posturas
ideologicas, aunque en este periodo se decantaran por el catolicismo social (Arias, Castillo y
Lopez, 1988:10). A partir de este periodo, proalmente producto de la postura de la Iglesia
ante el Estado, del interés del Papa en México o bien, del hecho de que la mayoria de prelados

se form6 en Roma, se agudizo la vinculacion y dependencia a la curia vaticana.

En ese sentido, durante la década de 1930 y 1940 se reforzo lo que autores como Hernandez
Madrid, han identificado como la Romanizacion de la Iglesia (Hernandez, 1999: 24). Modelo
que si bien fue adoptado desde finales del siglo XIX, a partir Concilio Vaticano I (1870), se
reforzd por el CIC de 1917. Como mencioné anteriormente, las directrices romanas
reformaron, internamente, la idea de la lucha contra el comunismo (Romero, 1994: 363). Lo
que a su vez posibilité una mejor adaptacion al Modus vividi pues la Iglesia “en cuanto
institucion social, tiende a adaptarse a los valores dominantes de la sociedad global para
conservar el reconocimiento social de su legitimidad y las condiciones de su continuidad y
reproduccion; esto implica [...] ponerse al servicio indirecta o inconscientemente de los

grupos dominantes” (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 9). Situacion que no elimind la
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vinculacién de algunos integrantes de la jerarquia eclesidstica, sobre todo del clero regular,

con los grupos minoritarios (y que aument6 con la TdIL después de 1968).

Asi, para 1940, el episcopado mexicano, por directrices vaticanas conformaron Ia
Conferencia del Episcopado Mexicano (CEM) que es la organizacién que aglutind, de
manera incipiente, a los obispos de pais y que poco a poco se fue consolidando, hasta que
comenzo a fungir como el 6rgano eclesial con mayor peso después de las reformas propuestas
por el CVIL* Como muchos de los érganos colegiados de la Iglesia cuenta con un
organigrama en el que destacan las figuras del presidente y del secretario. En la mayoria de
los casos los presidentes tienen un papel central al momento de definir el perfil de este
organismo. La figura de la CEM es importante porque por momentos fungié como figura de
contrapeso entre las directrices dictadas e impuestas por la curia Romana, y la libertad de
accion que cada obispo tiene en sus didcesis. Patricia Arias, Alfonso Castillo y Cecilia Lopez
encuentran que el CEM tuvo solamente cuatro presidentes entre 1942 y 1980, lo que en
primera instancia se traduce en poca rotacion en su puesto principal y la buena relacion de
esos prelados con Roma. El primero fue el arzobispo de Guadalajara José Garibi Rivera en
dos periodos (1942-1953 y 1958-1963). El segundo fue el obispo de Puebla Octaviano
Marquez también en dos periodos (1953-1958 y 1963-1967). El tercero fue el arzobispo de
Antequera (Oaxaca) Ernesto Corripio Ahumada de 1967 a 1971. El cuarto fue el también el

entonces arzobispo de Guadalajara, José Salazar Lopez entre 1972 y 1980.

La preferencia desde la CEM de una corriente mas pragmatica y de concentracion de la
autoridad en el clero repercuti6 en el fortalecimiento de la Accion Catolica Mexicana sobre
otro tipo de movimiento seglar. La ACM fue recomendada para la organizacion de todas las
didcesis por Pio XI, por lo que fue una tendencia que traspas6 lo local. A nivel nacional se
establecieron sus bases desde 1929 por el entonces arzobispo primado de México, Pascual

Diaz Barreto (Romero, 1994: 364). Desde su origen, la ACM se pens6 como una

42 A pesar de estas reformas, el CEM no dej6 de ser un 6rgano consultivo. Ciertamente fue tomando fuerza
como organismo colectivo de los obispos mexicanos, pero no tenia la potestad para imponer a los obispos, que
son la maxima autoridad en la di6cesis, sus recomendaciones. En algunos aspectos esto ha sufrido cambios. El
mas reciente de esos cambios fue dictado por el papa Francisco en un documento pontificio Muto propio: Vos
Estis Lux Mundi (2019), producto del encuentro con los presidentes de las conferencias episcopales del mundo
acontecido en Roma del 21 al 24 de febrero del 2019. En el articulo 2, enciso 1 de dicho documento se facultd
a las Conferencias Episcopales con el poder canonico en materia de abusos sexuales. Posiblemente sea una
medida que anteceda la ampliacion de poderes de estos organismos colegiados en otros aspectos.
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organizacion seglar que atendiera o se centrara en los aspectos espirituales y asistenciales.
Sobre todo, el objetivo en cuanto a la organizacion fue la division por edades y sexos, asi
como no permitir la autonomia de los seglares experimentada durante la Guerra Cristera. Sin
embargo, hubo una distancia entre las bases y la fundacion real de la organizacion. En forma,
el primer arzobispo que establecid la ACM en su territorio fue Garibi Rivera de Guadalajara
en 1937 (De la Torre, 2006: 46). Antes de que concluyera la década de 1930 la ACM paso6 a
ser la organizacion obligatoria, que abarcaba casi todo los grupos de pastoral con sus cuatro

grandes ramas.*’

En ese sentido, la tltima enciclica de Pio XI, la Firmissiman Constantiam (1937), tuvo como
eje central México y la organizacion de la Iglesia, verso sobre la obligatoriedad de la ACM.
Otro punto de sumo interés bordado en la misma enciclica fue que después de la guerra, la
Iglesia se necesitaba reinstaurar mediante dos puntos fundamentales: “la santidad de los
sacerdotes y la formacion de los seglares” (Romero, 1994: 366). A los sacerdotes los elevaba,
de nueva cuenta, a un estatus centrado en lo espiritual y por lo tanto, invitando a reforzar la
disciplina en su formacion. En cambio, les reasignaba a los seglares la accion en lo publico
pero mediado por un tipo de formacion posible, solamente, dentro de la ACM. Esto relego la
necesidad de intervencion eclesial en aspectos como lo social y lo econdémico y se focalizd
hacia lo interior o lo piadoso, siempre bajo la direccion de algin integrante del clero. Estas
exigencias no fueron recibidas de la misma manera por todos los prelados y tampoco por los
todos los files. Incluso, los de posicion atin mas radical, levantaron la voz en contra de la
obligatoriedad de la ACM por ser una organizacion que mutilaba a los seglares y los dejaba

totalmente supeditados a los sacerdotes (Romero, 1994: 388).

Como mencioné en el apartado anterior, tanto Garibi Rivera, como Octaviano Marquez
fueron conservadores y cercanos al poder. Segiin Soledad Loaeza este periodo es de la
restauracion de la Iglesia en México, basada en la politica vaticana contra el comunismo
(Loaeza, 2013: 57). La mancuerna, Garibi-Marquez, estuvo al frente de la CEM mientras
durd la II Guerra Mundial y los primeros afios de la Guerra Fria. La Iglesia catolica, apelando

a ser baluarte de las costumbres en su campafa, adquirié un tono de cruzada religiosa y

43 Las cuatro organizaciones base de la ACM era: La Uni6n de Catolicos Mexicanos (UCM) , Unién Femenina
Catodlica Mexicana (UFCM), la Accion Catolica Juvenil Mexicana (ACIJM) y Juventud Femenina Catolica
Mexicana (JFCM)
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mediante su influencia social controlé en muchos espacios sociales de México “la definicion
de la identidad femenina” (Loaeza, 2013: 65). Contaban con un referente simbolico religioso:
la Virgen, asi como con la organizacion social, aunque limita por el clero: la Accion Catdlica
Mexicana, en su rama femenil. Lo anterior decant6 en experiencias de accion social para las
mujeres y que en algunas didcesis, como la de Cuernavaca, aprovecharon a su favor después
de la década de 1950. Todo lo anterior se vuelve un punto de atencion para la Iglesia en
Meéxico desde la década de 1950, que coincide con lo que se ha denominado la mutacién

religiosa de América Latina.

Por lo tanto, durante 1941 y 1967 la CEM estuvo bajo la direccion de dos obispos que son
identificados por su postura de cooperacion con el Estado y aunque de postura intermedia,
en la realidad fueron mas cercanos al sector tradicionalista. Hasta cierto punto, fueron piezas
importantes en la reorganizacion eclesiastica y en el fortalecimiento de la Iglesia en México
y de forma contundente en las didcesis de las que fueron cabeza. Para lograr ese objetivo, su
mecanismo fue la implementacion de los seglares guiados mediante la ayuda de los
presbiteros o parrocos. Inspirados por la doctrina social catélica que en gran medida se ofertd
como una via alterna al capitalismo y totalmente opuesta al socialismo. En momentos, sobre
todo a partir de 1938, apoyaron la unidad nacional teniendo como enemigo en comin con el
Estado, al comunismo. Apoyaron su control y autoridad, no sin resistencias, mediante la

unificacion de los movimientos seglares, que se tocaran en el siguiente apartado.

Para antes de terminar la década de 1958, yanto la curia romana, como la curia
latinoamericana, se preocuparon por las debilidades instituciones de las Iglesias locales, sibre
todo en contextos comunistas (Espino, 2019: 52). El episcopado de EUA tuvo libertad para
guiar las misiones en otros paises, tanto por recursos humanos, como a partir de las estrategias
misioneras por las que optd. La curia romana cred el PCAL (Pontificia Comisidon para
América Latina) en 1958(Espino, 2019: 53), para controlar desde Roma, al naciente CELAM
y alalCelam de Rio de Janeiro (1955). Siguiendo la investigacion de Espino, dos cardenales
de EUA destacaron por su activismo en la parte sur del continente y en México: Francis
Spellman, arzobispo de Nueva York (1939-1967) y Richard Cushing, arzobispo de Boston
(1944-1970). Las misiones extranjeras tuvieron tres acciones contundentes para América

Latina: 1) destinaron 10% de sus sacerdotes, religiosos y religiosas a misiones el
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Latinoamérica, 2) propusieron la creacion del organismo Voluntario Papales para América
Latina (PAVLA), que fueron Peace coprs catdlicos y 3) crearon el Programa de cooperacion
Catdlica Interamericana (CICOP) que fue un foro de discusiones realizado en territorio de
EUA, cada ano, desde 1964 hasta 1973. Todo lo anterior cred un espacio transnacional de

intercambio en toda la region la region.
Cambios en las directrices institucionales a partir del CVII.

José Garibi Rivera, Octaviano Marquez, Ernesto Corripio Ahumada y José Salazar Lopez,
mencionados anteriormente participaron como padres conciliares en el CVII. Los primeros
dos son reconocidos como tradicionalistas, aunque no necesariamente intransigentes, mas
bien con un sentido practico de accién pastoral. Se conciben como tradicionalistas pues a
pesar de haber sido padres conciliares, el CVII no afectdé de forma profunda las estructuras
de sus diocesis mientras estuvieron al frente de ellas, dando como resultado un clero sumiso
y seminarios muy estables (en el caso de Guadalajara en construccion). En contraste, los
obispos Corripio Ahumada y Salazar Lopez no se radicalizaron hacia el catolicismo critico,
pero lograron adecuar al CVII en sus didcesis desde finales de la década de 1960 y la década
de 1970. Como ejemplo de ello, Corripio Ahumada fue un prelado que siempre sostuvo un
concepto de autoridad inquebrantable, pero participd en la Unién de Mutua Ayuda Episcopal
(UMAE) en la que profundizaré mas adelante, pero fue un 6rgano colegiado que congreg6 a
didcesis de escasos recursos (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 97). Por otro lado, Salazar Lopez
fue abanderado de la pastoral de conjunto, la aplicé a su arquidiocesis, pero desde la CEM la

impulso a todo el pais.

Para este periodo la CEM no tiene autoridad formal o candnica sobre ninglin obispo, pues
cada prelado era y es la maxima autoridad en su didcesis o arquididcesis, lo que no quiere
negar que influyé de forma global en la Iglesia mexicana. Como organismo colegiado ha
publicado varios documentos entre los que destacan: uno de 1968, que es abierto y descalifica
a la represion de los estudiantes; otro en 1971 que versé sobre la justicia en el pais y que
posteriormente, a raiz de una llamada de atencion de parte de Roma, tuvo que desconocer; y
un tercer documento en 1976 que refrendo la fidelidad a la Iglesia universal (Blancarte, 2014:
371). Como mencioné¢ anteriormente, la CEM ha ido tomando fuerza, pero también se ha ido

institucionalizando. Pas6 de un punto, donde los documentos logrados por la CEM era
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opcionales y lo obispos suscribian o desconocia, a otro punto, después de 1971, en el que los
documentos se volvieron oficiales y eran muy cercanos a lo dictado por el Vaticano. A partir
de ello, el CEM comenz06 a dictar posturas y acciones alejadas de la realidad mexicana, mas

apegada a una postura institucional desde la curia Romana.

Tanto Patricia Arias, Alfonso Castillo y Cecilia Lopez, como Roberto Blancarte caracterizan
ala CEM, entre la década de 1940 y la de 1980, como constituida por tres grandes tendencias,
aunque esas tendencias sean diferentes. Por un lado, Blancarte encuentra tres posiciones,
sobre todo en la relacion de la Iglesia con el gobierno: los Cooperadores con el Estado (como
Garibi Rivera), los radicales (como Méndez Arceo) y los que buscaron un nuevo régimen
para la Iglesia en México (como Corripio Ahumada) (Blancarte, 2014: 261). Por otro, a partir
del CVII, los primeros autores conceptualizan a los obispos en: cerrados, avanzados y
centristas (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 99). Los primeros fueron aquellos que rechazaban
las reformas del CVII y se acercaron a posturas contra-conciliares (como Quezada y Cueto).
La segunda, los avanzados, refiere a obispos que implementaron de formar total las
propuestas del CVII (Méndez Arceo, Samuel Ruiz y otros 5 mas). La tercera, los centristas,
fue la postura hegemonica en el CEM desde los arreglos de 1930 (como Salazar Lopez).
Ambas posturas consideran que poco a poco, sobre todo después de 1968, se fue imponiendo
la postura menos autdnoma, menos critica y mas conservadora en lo moral, en la CEM. A lo

que se sumo la mayor injerencia de la Curia Vaticana en México.

A este respecto, coincido con Arias, Castillo y Lopez cuando senalan que entre 1960 y 1975,
probablemente, fue el periodo de mayor autonomia de parte de los obispos regionales con
respecto a Roma. Esta autonomia, en gran medida, fue fomentada por Pablo VI desde sus
primeros afios de su pontificado. Sin embargo, a partir de “1978 nos encontramos ante un
episcopado mexicano que se ha fortalecido internamente, que se ha consolidado en una
perspectiva antimarxista, poco dispuesto a aceptar la disidencia y el didlogo intra y
extraeclesial, y que cuenta con apoyos eclesiales internacionales que lo refuerzan™ (Arias,
Castillo y Lopez, 1988: 96). Ademas de que, mas all4 de la division o clasificacion al interior
de la CEM, la situacion de dependencia al Vaticano aumentd con la llegada del delegado

pontificio Girolamo Prigione en 1978 (Gonzélez, 2001: 306). Enviado, en gran medida, para
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concertar la primera visita del Juan Pablo II al pais, con motivo de la III Celam de Puebla en

1979 y lograr un acercamiento con el gobierno mexicano.

Otra organizacion, similar al intento fallido de UMAE, pero a nivel de los presbiteros, fue la
de Sacerdotes para el Pueblo, el cual apareci6 el 14 de abril de 1972 (Arias, Castillo, Lopez,
1988: 75). Nacid con la inspiracion de romper con algunos de los parametros jerarquios
imperantes hasta ese momento y también motivados por las propuestas de la II Celam de
Medellin. Su objetivo, en los primeros momentos de existencia, fue el acercamiento a la vida
comun de los seglares. Para organizarse realizron dos encuentros, el primero en Guadalajara
en noviembre de 1972 y el segundo en Manzanillo, Colima en 1973. Ya para 1973 el
movimiento vird sus objetivos hacia el cuestionamiento del ministerio sacerdotal y su
exigencia de incorporarse con el pueblo. También fue durante 1973 que tuvieron didlogos
interesantes con algunos integrantes de la CEM, como el cardenal Salazar Lopez. También
con los sacerdotes de la SSPX. Siempre fue un movimiento que levant6 sospechas entre los
sectores mas conservadores de la Iglesia y aunque no estuvo ligado a bases populares, si
intentd incorporar tendencias del socialismo con el cristianismo (plasmadas en el primer
congreso, de GDL). Lo anterior caus6 cambios en la coordinacion y del movimiento en la
llamada “Iglesia Solidaria” en 1975 (Arias, Castillo, Lopez: 1988: 76). Poco tiempo después

desaparecieron.

De la Torre habla de otra transformacién importante en la Iglesia catdlica que es la
desregulacion de las parroquias entre las décadas posteriores a 1970. A su juicio, ello tiene
relacion directa con la diversidad de movimientos laicos, que a su vez impact6 en la pérdida
de homogeneidad de la comunidad (De la Torre, 2006: 139). Reconoce que el centro
parroquial habia sido sostenido como eje de administracién de parte de la jerarquia y de
anclaje para las actividades comunitarias, ello vino a menos a causa de la movilizacion y
urbanizacion. Sin embargo, mas alld de los propios movimientos laicos, el CVII tuvo como
objetivo modificar las relaciones parroquiales a partir de la necesidad de los feligreses. Se
replantearon, incluso, las formas de vivir del clero y se sugirid6 buscar otro tipo de
organizacion de la mano de la pastoral de conjunto y la TdIL. Esta ultima tuvo avance avances
interesantes a partir de las CEB, aunque fueron sofocados rapidamente durante la década de

1980.
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Independientemente de si la desregulacion de las parroquias fue a causa de los movimientos
laicos o un impulso de parte del propio clero, De la Torre enuncia algunos efectos a causa de
ello. Primero, los creyentes comenzaron a formar redes de encuentro a partir de referentes
culturales y de pertenencia que no tenian relaciones con el territorio sino con clase, edad,
género y estilo de vida. Segundo, la pérdida del monopolio de creencias en territorios
avecinados en la parroquia o en los barrios donde estas se encontraban (De la Torre, 2006:
140). Tercero, la pérdida de ofertas de actividades para las nuevas generaciones a partir de la
parroquia, que iban mas alla de lo religioso, aunque hace un asegun, pues en determinados
contextos las parroquias siguen siendo los tnicos espacios seguros (De la Torre, 2006: 141).
Cuarto, con la desterritorialidad se contribuyd a la desinstitucionalizacion que venia
ostentando la jerarquia catolica y se pasd a una mayor subjetivacion de la religiosidad catdlica

(De la Torre, 2006: 142).

Asi, la pastoral de conjunto se efectud a partir de planes orgénicos a nivel continental,
nacional, regional y diocesano. En el caso de Guadalajara se realizd6 mediante el Plan
Orgénico de Pastoral, que tenia una extension de 20 afios, inici6é en 1970 y termind en 1990.
También estuvo bajo la direccion de dos obispos, Salazar Lopez y los ultimos afios, bajo
Posadas Ocampo (De la Torre, 2006: 143). Segin De la Torre la necesidad que buscé atender
fue en reforzamiento y fortalecimiento de la parroquia, que se considero, el lugar de accion
directa de parte de la jerarquia con la feligresia, que a su vez, llevaria las ensefianzas al mundo
social. Segiin la lectura que hace la autora del plan “la parroquia es la comunidad de
comunidades menores que se integran y funcionan bajo la direccion del parroco” (De la
Torre, 2006: 143). Entre los objetivos que se pretendieron alcanzar fue aumentar la
importancia de la parroquia, la disminucion del secularismo, encausar por el camino
dogmatico catolico la busqueda de lo sagrado y sobre todo, reducir el movimiento de
horizontalidad que se venia proclamando con CVII para reducir la accion en lo social y
regresar a lo interior (De la Torre, 2006: 144). Este ultimo objetivo fue reforzado por el

sinodo diocesano de 1995, ya bajo la direccion del arzobispo Juan Sandoval Thiguez.

Todo el trabajo pastoral, incluyendo el enlace entre jerarquia y seglares, se logro en
Guadalajara y otras didcesis, mediante un organismo a cargo del obispo llamado Vicaria

Episcopal Pastoral. Para su mejor funcionamiento en Guadalajara se encargé de ¢, el obispo
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auxiliar, se nombrd un vicario episcopal y un vicario diocesano, asi como los vicarios
representantes de las diez zonas pastorales de la diocesis (que a su vez, también se les
denomina decanatos, por ser una division geografica que comprende 10 o mas parroquias).
La vicaria episcopal dirige a) el equipo de reflexion pastoral, b) el equipo coordinador de la
pastoral funcional y ¢) el equipo coordinador de pastoral territorial (De la Torre, 2006: 144).
En estos dos ultimos equipos, los seglares llegaron a participar mediante comisiones de laicos

con el afdn de sumar sus propuestas y experiencias.

Ademas de esos equipos, también se integraron al proyecto 11 comisiones (De la Torre, 2006:
144 y145), de la cuales me interesa resaltar la de: de pastoral de atencion a sacerdotes y
formacion permanente, la comision de promocion vocacional, la comision del seminario y la
comision de laicos organizados. Asi, De la Torre resalta que la comision de laicos comenzo
a funcionar a partir de 1981, presidida por un equipo coordinador compuesto por un sacerdote
asesor y un laico. Tenia tres secciones: la juvenil, la familiar y de diversos organismos (De
la Torre, 2006: 145). Estas comisiones fueron, por un lado, la aplicacion de la pastoral de
conjunto y el CVII en Guadalajara. Por otro, también fue la manera de subordinacion de los
laicos y las actividades pastorales, a la jerarquia. En contradiccion, tanto los obispos en turno,
sobre todo a partir del pontificado de Juan Pablo II, insistia en que el paternalismo clerical
frenaba el desarrollo de los laicos (De la Torre, 2006: 146). Justo es el concepto de
paternalismo clerical es estuvo presente de manera constante en mis entrevistados y que
aunque el CVII quiso superarlo, al ver la valoracion de la vida seglar que trajo consigo, la

jerarquia echo para abajo su esfuerzo.

Tras todas las trasformaciones que vengo narrado la autoridad de los presbiteros, que se venia
practicando desde la reforma gregoriana (S. XIII), y se basaba en la division entre clero y
laicos. A los cuales los veian como el brazo largo de su accionar, o bien, como menores de
edad. Durante las primera tres décadas del siglo XX esta divisiéon no cambi6 y el modelo
eclesial, a pesar de volverse un poco mas hacia la fase social, no se modifico. Siguid siendo
un modelo jerarquico-burocratico, que corresponde a un tipo de Catolicismo radical segiin

lo entiende Satl Espino (2019: 16). * De la década de 1940 a la década de 1960, a partir de

4 Espino menciona que en gran medida es una cultura catdlica que se gestd en Europa a finales del siglo XIX.
Fundamente el catolicismo social y la mayoria de sus intelectuales son franceses, como Jacques Maritain.
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la cruzada contra el socialismo, la division de los seglares en la ACM y que la Iglesia se
erigio como el baluarte de la moral, el clero paso a ser un actor intermedio entre lo publico y
lo privado. Su infabilidad moral lo dotaba de cierta autoridad en lo espiritual, asi como en lo

social. La opcion de la tercera via lo posiciond de esa manera.

3.3 La arquididcesis de Guadalajara y la conformacion de las identidades clericales en
el siglo XX.

El obispado o didcesis de Guadalajara se fundo en 1548 y recibid el titulo de arzobispado o
arquidiocesis en 1863 (Hernandez, 1999: 63). Este proceso fue parte de la romanizacion, que
ya mencioné y que inici6 desde finales del siglo XIX. A su vez, la arquididcesis de
Guadalajara sufri6 dos subdivisiones mas, pero ya en el siglo XX. Primero, entre 1961 y
1962, se crearon la didcesis de Autlan y la prelatura de Jesus Maria del Nayar, ambas en el
norte Jalisco y sobre todo, la segunda, comprende la zona que habitan los huicholes. Segundo,
como producto de las modificaciones del CVII, se crearon en 1972 la didcesis de San Juan
de Los Lagos y la didcesis de Ciudad Guzman (Padilla, 2008: 125). Territorialmente, lo que
hoy en dia comprende el estado de Jalisco es sumamente complejo eclesialmente pues en €l
conviven once didcesis: “Guadalajara, Colima, Autlan, Ciudad Guzman, San Juan de los
Lagos, Tepic, Jesus Maria del Nayar, Zacatecas, Aguascalientes, Leon y Apatzingan (Padilla,

2008: 144). Cuyo centro ha sido Guadalajara.

A este respecto, en alguna ocasion el general Obregon llegd a nombrar a Jalisco como el
gallinero de la revolucion por causa de su cultura religiosa y de apego a las voluntades del
clero (Meyer, 2010: 100). Por lo tanto el tipo de cultura catdlica imperante en la arquidiocesis
de Guadalajara y algunas otras diocesis aledafias, las condiciones de la region imperantes
hasta la segunda mitad del siglo XX otorgaron condiciones para la sobre valoracion al clero.
Por ende un punto nodal para comprender a los sacerdotes es el estatus que les ha generado
a los hombres formar parte de este cuerpo de especialistas. En especifico, en contextos como
el tapatio, caracterizado por una cultura catdlica arraigada, formar parte de la jerarquia
eclesiastica incrementd el renombre de los hombres asi como de las familias a las que

pertenecian.
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Por otro lado, Reneé de la Torre afirma que Guadalajara es una arquididcesis con una cultura
catdlica hegemonica, la cual define “con caracteristicas de un catolicismo criollo conservador
que mantiene ciertos rasgos hegemonicos de la cultura regional y que contrasta con otras
regiones del pais, internamente existen diferencias entre las distintas identidades catolicas
locales, las cuales se encuentran jerarquicamente interrelacionadas” (De la Torre, 2006: 90).
Entre otros elementos que encuentra presente en esa cultura catélica, ain hoy en dia, la
primacia del trabajo dentro de las parroquias, las obras catequistas fuera de ellas y sobre todo
las obras caritativas. También en la region se ha desarrollado un alto grado de devocion a
imagenes marianas locales, que son tres: la de San Juan de los Lagos, la de Talpa de Allende

y la de Zapopan.

La prominencia de Guadalajara en la region pastoral de occidente y en el pais se ha construido
por cuatro razones segun entiende De la Torre: 1). Tuvo al primer cardenal mexicano Garibi
Rivera, 2) es un centro de vocaciones sacerdotales, 3) tiene el seminario mas grande de
América Latina y 4) La arquididcesis ha logrado posicionarse como el segundo dentro de
instruccion religiosa, solo por debajo de Roma (De la Torre, 2006: 102). La autora sefala
que desde el siglo XVIII, més de 50 obispos a nivel nacional han salido de la didcesis tapatia
y de su seminario, por lo que le otorga el primer lugar en formacion de obispos en México
(De la Torre, 2006: 103).* También resalta que la influencia del seminario, como institucién
formadora, ha rebasado el ambito religioso, llegando a tener entre sus alumnos a varios de

los gobernadores del Estado.

Una coyuntura historica para la arquididcesis después del Concilio fue su desmembramiento
para la creacioén de dos didcesis. Dicho acontecimiento se dio en 1972, bajo el papado de
Pablo VI y siendo arzobispo de Guadalajara, José Salazar Lopez. Razén por las que nacieron:
las diocesis ya mencionadas. Segun los textos era algo més o menos previsible a partir de que
ambas ciudades contaban con todos los elementos, tanto de infraestructura (tenian seminarios
auxiliares y casas de formacion), como de nimero de sacerdotes. Lo anterior secundado por
la Pastoral de Conjunto y los objetivos de volver tanto mas transversal el gobierno de los
territorios como mas eficaz. Sin embargo es de resaltar que De la Torre, al igual que algunos

de mis entrevistados, sefialan otra razén para la subdivision para el caso de Ciudad Guzman:

45 Para ese dato se apoy6 en Victor Ramos (1992)
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un conflicto intradiocesano (e intraclerical) en la diocesis Colima entre el obispo de ese

momento, Leobardo Viera Contreras*® y gran parte del clero activo.

La decision del Pablo VI, realizada mediante una bula expedida en marzo de 1972, tuvo su
origen en la mediacién de Salazar Lopez y la peticion de Viera para la creacion de otra
diécesis a partir de la union de territorios que pertenecieron a Guadalajara y a Colima. Con
ello, Viera paso6 a ser el primer obispo de Ciudad Guzman y se controlo al presbiterio de
Colima, que se encontraba sumamente organizado, apoyado por los laicos y a punto de
organizar un levantamiento popular (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 39). Segun De la Torre,
Ciudad Guzmaén se cre6 con parte de un presbiterio progresista, que creacion a partir de que
Salazar continué enviando a los sacerdotes que presentaban esas tendencias hacia el sur del
Estado. A la muerte de Viera, el segundo obispo de esa didcesis, Serafin Vazquez Elizondo,
decidi6 tomar la linea popular y apegada a la TdIL (De la Torre, 2006: 107). En contraste, la
didcesis de San Juan de los Lagos siempre se mantuvo como garante de la posicion mas
conservadora, representativa, de los Altos de Jalisco, region en la que se desarrolld la Guerra
Cristera. Que ademas de conservadora se destaca por su “catolicismo popular ceremonial,
prevalecen sus cofradias, pues alberga el centro de peregrinaje con mas visitantes de la region
centro-occidente” y rechazan todo lo que tenga caracteristicas de TdIL o CEB (De la Torre,

2006: 107).

Una de las trasformaciones interesantes que surgieron de este desmembramiento, al menos
segun las actividades del seminario de Guadalajara y de los seminaristas, fue el cambio de
centro de peregrinaje. En mas de algun sentido se optd por beneficiar y apoyar las visitas a
la virgen de Zapopan, aunque perteneciera a los franciscanos, que a la virgen de Talpa de
Allende, perteneciente a la diocesis de Ciudad Guzmén y a la virgen de San Juan de los
Lagos, perteneciente a la didcesis homonima. En ese mismo simbolico, la region occidente
arraigd su devocion popular en las tres imagenes de la virgen antes mencionadas, en contraste
con la devocidn a la virgen de Guadalupe, perteneciente al centro y mas representativa del

catolicismo popular mestizo. ;Qué impacto tiene esas devociones, marianas, para las

46 De 1a Torre escribe el nombre del prelado como Leobardo Vieyra Contreras, que a su vez lo retoma del texto
de Patricia Arias, Alfonso Castillo y Cecilia Lopez (1988: 39), quienes escriben su nombre de esa manera. Sin
embargo en los informes rectorales del seminario de Guadalajara su segundo apellido se escribe como Viera,
por lo que se opto6 por dejarlo de esa manera.
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masculinidades de los sacerdotes mexicanos y en especifico, de los formados en la region de

occidente?

A diferencia de otras regiones del pais, en Jalisco todas las diocesis se caracterizan por
producir un alto nimero de sacerdotes. Guadalajara, por tener el seminario mayor, asi como
el menor y otros dos auxiliares, es la que lleva la cabeza en cuanto a numero de sacerdotes
por afo. Padilla proporciona una tabla que abarca los sacerdotes que se ordenaron, en lo que

abarca Jalisco, por cada 10 mil habitantes desde 1960:

e 1960:3.63
e 1965:3.38
e 1970:3.06
e 1980:2.67
e 1990:2.20
e 2000:2.70

e 2005:2.59.7

Por los procesos de subdivision, la década mas complicada de analizar el numero de
sacerdotes que se ordenaron es la de 1970. Pues en primer lugar hubo una baja en el
porcentaje de sacerdotes y seminaristas a nivel nacional. En segundo, la divisiéon de los
seminarios de Ciudad Guzman y San Juan de Dios hace complicado encontrar una sola causa
para explicar la baja numérica de 1970 y 1980, asi como la recuperacion en la primera década

de 2000 (Padilla, 2008: 159).
Los obispos.

La CEM es un 6rgano importante de mediacion entre las diferentes posturas de los obispos.
Garibi Rivera, Salazar Lopez, Posadas Ocampo y Sandoval Ifiiguez han ostentado el cargo
de presidente en distintos momentos de su existencia. Durante las décadas de 1960 y 1970 la
CEM llego a tener una posicion neutral, entre las alas progresista, reaccionaria y media de

los obispos frente a CVII. De la Torre sefiala que en la década de 1970 al estar al frente de ¢l

47 Padilla, 2008: 154.
156



el obispo Corripio Ahumada (México) y Salazar Lopez (Guadalajara) termind por imponerse
una posicion mas tradicional o conservadora y a relegar a los obispos y sacerdotes que
trataron de implementar los cambios propuestos por el Concilio (De la Torre, 2006: 98). Las
disputas al interior de la CEM las caracteriza como un intento de parte de la arquidiocesis de
Meéxico por frenar la creciente importancia que Guadalajara adquirié desde Garibi Rivera.
Esa disputa sufrié un cambio radical a partir de la década de 1980 al momento en que fue
nombrado Jerénimo Prigione como delegado por parte de Juan Pablo II, lo que centralizé las
decisiones de nuevos nombramientos de obispo en su persona. Con ello, sefiala la autora,
disminuy6 la relevancia a nivel nacional de las arquidiocesis de Guadalajara, Puebla y
Morelia, y se regreso a la importancia del Estado de México y de la Ciudad de México (De

la Torre, 2006: 99).

En cuanto al posicionamiento de los obispos de la CEM considero que primd, sobre todo a
partir de Juan Pablo II la postura tradicional, jerarquica y sobre todo, cercana a la curia
Romana, antes que a la didcesis de origen. En ese sentido, otro elemento para entender la
eleccion de esos presbiteros para ocupar los puestos de las principales didcesis tiene que ver
con la formacion sacerdotal. Es en ese sentido que una de las didcesis con mayor peso, al
menos desde la década de 1950, ha sido Guadalajara con su seminario diocesano. Pero no
por si mismo, sino de forma conjunta con algunas instituciones educativas en Roma (en
especifico el Colegio Pio Latinoamericano, posteriormente el colegio Mexicano y la
universidad Gregoriana) y el seminario interdiocesano de Montezuma, en Nuevo México.
Todas esas instituciones se encuentran implicadas en la formacion de los sacerdotes que
ocuparon puestos importantes, tanto en el propio seminario de Guadalajara, como en la

didcesis y en el Pais.
El CVIl y la pastoral de conjunto.

Existen al menos 3 documentos que fueron redactados en la ciudad de Guadalajara que
contribuyeron a las discusiones en el Concilio Vaticano II. Estan fechados entre 1959y 1961.
En ellos se denominan como “Comisiones de estudios preconciliares”. Hubo al menos dos
comisiones. Una encargada de los asuntos teoldgicos, que contemplaba la discusion sobre la
purisima concepcion de la virgen maria y cuestiones relacionadas con la colegialidad de los

obispos. Otra encargada de las normas o sugerencias para la disciplina, de lo que
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posteriormente seria el Codigo de Derecho Canonico. La propuesta de esta segunda comision
es sumamente relevante para mi investigacion, pues en gran medida, contiene los puntos
sobre disciplina sacerdotal, accion de la iglesia, vida matrimonial, divorcio e incluso,

argumentos sobre el voto femenino.

Existe un segundo documentos, previo al que describo anteriormente, que corresponde a una
propuesta del obispo de Salamanca, Espafia. Considero que es relevante pues contiene los
puntos que se discutieron en Guadalajara. No necesariamente fue la base de la propuesta
tapatia, pero si tiene una gran influencia en el documento final que se envid. En este sentido,
a diferencia de los documentos que se elaboraron en México o América Latina después del
Concilio, ésta comision que trabajo en Guadalajara no lo hizo a partir de un analisis de la
realidad. Mas bien, consiste en elucubraciones teodricas, basadas en la interpretacion de

enciclicas o documentos episcopales, sin implicar la situacion local.

El ultimo documento consta de dos partes esenciales. Data de 1963 y se trata del discurso
inaugural de una serie de conferencias que se dieron en ese afio en Guadalajara para dar a
conocer los acuerdos que se habian alcanzado, hasta ese afio, en el Concilio. A la par, se
anex6 un panfleto que contiene las modificaciones liturgicas. Muy probablemente porque a
juicio de la arquididcesis era lo que implicaba mas a los laicos. Por ende, el documento es
relevante para mi investigacion porque puede interpretarse como una de las formas en que el
Concilio llego a la ciudad y se dio a conocer entre sus pobladores. También, que fundamenta
por qué fue hasta Mons. Salazar cuando se efectuaron los cambios més profundos propuestos

por el Concilio y no con Garibi Rivera.

La doctora Reneé comienza su texto con un esbozo de lo que fue el CVII para la Iglesia.
Parte de verlo como un intento heterogéneo entre lo religioso y lo no religioso. También
como un intento de permanencia en el mundo, lo que el aggionamento, fue el intento de
“renovarse al incorporar formas de organizacion, de pensar y de actuar modernas, es decir,
mas humanas y menos dogmaticas, mas familiarizadas con la busqueda de soluciones para
los problemas cotidianos que hacia la promesa de soluciones” (De la Torre, 2006: 29). Lo
que segun la autora, se tratdé de un intento por revertir la secularizacion mediante la
adaptacion a la modernidad y la reconquista de espacios que ya estaban secularizados. Que

se tradujo en una puesta en escena de la diversificacion y la puridad interna.
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Con la apertura que trajo el CVII consigo, se gestd la Teologia de la Liberacion (TdIL) en
América Latina. A par, muchas de sus figuras representantes o voceras, sobre todo las y los
tedlogos, profundizaron en dos elementos. Por un lado, 1a biisqueda de la religiosidad catdlica
en los diferentes contextos culturales. Por otro, la teoria de la dependencia de los paises
subdesarrollados para con los paises desarrollados. Ambos elementos hacia afuera de la
institucion eclesial, pero lo trascendente desde mi Optica, que coincide con la dptica De la
Torre llegd con Iso cuestionamientos acerca de la estructura jerarquica y vertical eclesial, que
contratd, con la nocion de la que la Iglesia era parte del Pueblo de Dios. Lo que a juicio de la
autora, abri6 vias de participacion intraeclesiales para los laicos (De la Torre, 2006: 75). Lo
cierto es que a lo largo del texto casi no aparecen los sacerdotes, porque si es cierto que el
CVII modificé las formas de percibirse y de actuar de los laicos, también lo hizo con el clero.
La divisioén de los obispos, que ya enuncid, es un elemento que va en ese sentido. Pero
considero que no es el Gnico, ya que en gran medida, tranversalizar o hacer més horizontal
las formas institucionales tiene un impacto en la forma de percibirse sacerdote y también en
las formas del ejercicio de poder, lo que puede traducirse, en cambios en las formas de ser

hombre de esos jerarcas.

El siguiente movimiento que retoma De la Torre son las CEB, a las cuales, identifica como
la expresion practica de la TdIL. La autora ubica las primeras CEB en el pais en Cuernavaca
para 1967, bajo el impulso del obispo Méndez Arceo. A partir de ese momento se
multiplicaron en todo el pais, aunque durante la segunda mitad de la década de 1970 y la
década de 1980 fueron reprimidas por la jerarquia, también, por casi todo el territorio de
Meéxico. Su particularidad, de ahi el nombre de Base, es el ambiente inmediato a la
comunidad cristiana, emplearon el método de ver-juzgar-actuar; la lectura y reflexion de la
biblia era el instrumento para analizar la realidad inmediata; su centro era la comunidad, no
la dependencia a la jerarquia y sobre todo, fueron nuicleos donde se enunciaron y discutieron
los problemas cotidianos, tratando de dar algunas soluciones comunitarias. Ello explicaria
los constantes compromisos de diversas CEB a lo largo del pais con problematicas populares

y la autonomia que las caracteriz6 con respecto a la jerarquia eclesiastica.

En Guadalajara comenzaron a generarse a partir de los inicios de la década de 1970 (De la

Torre, 2006: 77). Fueron traidas e impulsadas por los jesuitas y otras ordenes religiosas.
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Situacion que explica el impulso que tuvieron al inicio de su creacion, por la conexion que
generaron a partir de sus centros educativos, con las ¢lites de la ciudad. El nacimiento de las
CEB en la Perla Tapatia se dio en fraccionamientos populares y asentamientos irregulares,
que precisamente proliferaron durante esa década por el crecimiento desmedido de la mancha
urbana. En ese sentido, apoyaron o reivindicaron la existencia de esas viviendas, buscaron
los servicios urbanos y regularizar la tenencia de la tierra. Entre las colonias que ubica De la
Torre estan las de Santa Cecilia Santa Margarita, El Colli y Lomas de Polanco. También
algunas otras colonias del oriente de la ciudad. Ya para la década de 1980, ubica la autora, el
aumento en nimero y su maxima politizacion que las llevo a vincularse con el espectro de la

izquierda politica.

Los dos obispos que tuvieron que estar al frente de la didcesis durante las décadas en que la
TdIL y las CEB tomaron fuerza fueron José Salazar Lopez y Juan Jesus Posadas Ocampo. El
argumento de la autora es contundente y trasciende a estos dos personajes: “los obispos de
Guadalajara nunca han visto con buenos ojos a las tendencias progresistas del catolicismo”
(De la Torre, 2006: 79). Argumento con el que concuerdo, aunque el hecho de querer
mantenerse a la vanguardia, sobre todo después del CVII, hizo que se abrieran espacios para
que algunos sacerdotes y laicos retomaran las posturas mas progresistas en la época
posconciliar. También, la vision de De la Torre con respecto a Posadas Ocampo es que fue
enviado a Guadalajara para desmantelar las CEB, como hizo con mucho éxito en Cuernavaca
antes de llegar a dirigir la Arquididcesis tapatia. La estrategia fue el no apoyo a la CEB,
situacion que las golped y la remocion de los presbiteros progresistas de sus comunidades,
destinandolos a lugares aislados de la didcesis o de la Zona Metropolitana de Guadalajara
(ZMQG). A lo anterior se sumo la promocion de la nueva etapa de evangelizacion que Juan
Pablo II impulsé durante su papado y que inici6 con la Celam III de Puebla como analicé en

el capitulo anterior.

Sin embargo, lo que yo encuentro es que ademas de ese trabajo que realizaron ambos
prelados, la detencion del ala progresista inicio mucho antes y desde la formacién misma del
clero. El mérito de Posadas Ocampo se dio en gran medida por el trabajo que tuvo del rector
del seminario desde inicios de la década de 1970, Sandoval [fiiguez, quien fue sucesor de

Posadas en el arzobispado. Los mismos sacerdotes que entrevisté, tanto fuera de grabacion
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como en algunas de las raciones, reconocen la habilidad de Sandoval como profesor y como
rector de detectar alumnos con simpatias hacia lo progresista y trucar su formacion
sacerdotal. Sobrellevd y se apoyo, en algunos casos, en la presencia de sacerdotes ya
ordenados con formaciones destacadas en el extranjero, tanto en el seminario como en el
presbiterio. Sin embargo la tactica fue similar a la descrita por De la Torre: el desplazamiento
de esos prelados a lugares apartados de la arquididcesis a pesar de sus logros y del apoyo

popular o de parte del clero, que tuvieran.

La Pastoral de Conjunto fue, en gran medida, la forma en que la jerarquia logré aterrizar el
CVII. Cabria senalar que fue el punto medio entre las posiciones encontradas con respecto a
los cambios posconciliares y también la forma en que la mayoria de los obispos lograron
normalizar las exigencias del mismo. En el caso mexicano sefiala De la Torre que a partir de
la década de 1970 el territorio fue divido en 14 zonas pastorales (De la Torre, 2006: 97).%
Lo criterio para dividir las zonas fueron 3: los elementos geograficos, los sociorreligiosos
(puesto que compartian problematicas similares) y lo histdrico (coincidencias y tradiciones).
La division contribuyé a que la CEM pudiera funcionar de manera coordinada, al incorporar

a los representantes regionales a su comité episcopal.

Otro elemento que destaca es el trabajo que se generd a partir del Sistema Integral de
Evangelizacion (SINE) y que en 6rden cronoldgico fue antecedida por la Pastoral de
Conjunto en Guadalajara (De la Torre, 2006: 91). Junto con el SINE, trabajaron en el
territorio de la arquidiocesis, el MFC, los Cursillos de Cristiandad y la organizacion Para un
Mundo Mejor, entre otros movimientos seglares. Todos estos movimientos se acoplaron al
sistema de regiones pastorales. En el caso de la region pastoral de occidente la autora recalca
que se caracteriza por su orden conservador, ya que no se pronuncidé contra injusticias
sociales (como sur y sureste) o por la lucha democrética (como en el norte). Asi, “esta region
mantenia sus preocupaciones preconciliares en torno a la vieja confrontacion de querella
educativa con el Estado mexicano [...] en 1975 la region pastoral de Occidente hizo voz
comuin para enfrentar al problema de la educacion suscitado por los libros de texto

[gratuitos]” (De la Torre, 2006: 101).

* No nombraré esas 14 zonas, solo que Guadalajara encabezo y formé parte de la Zona Occidente.
Diferenciandose, por ejemplo, de la de Bajio y Bajio Centro.

161



Siguiendo la linea de la renovacion parroquial, en 1980 se consolidd los esfuerzos que la
arquididcesis de Guadalajara comenz6 a implementar desde la década anterior. Es a partir de
ese afo que el territorio de la didcesis se subdividié para su funcionamiento de manera mas
organiza en zonas, decanatos y parroquias. Segin De la Torre, Guadalajara se dividio en
nueve zonas (cinco urbanas y cuatro rurales) a cuya cabeza se puso un vicario episcopal (De
la Torre, 2006: 147). También se organizaron 31 decanatos, los cuales estdn compuestos por
10 (o mas) parroquias vecinas y tienen como representante un decano. Finalmente, la
parroquia, como mencioné antes, esta liderada por un parroco que es ayudado por uno o mas
vicarios. A partir de esta division, las parroquias también implementaron un consejo formado
por laicos y laicas, en coordinacion con el clero, denominado equipo coordinador basico (De

la Torre, 2006: 148).

De la Torre también aporta datos sobre el Opus Dei (también denominado por sus miembros
como La Obra), que comenzo a figurar como pieza importante en mi trabajo a partir de su
enlace con la formacion del clero, plasmado en los informes rectorales del seminario, asi
como por en la vida de uno de los entrevistados. Como organizacion catélica fue reconocido
como Prelatura Personal bajo el papado de Juan Pablo II, en 1982(De la Torre, 2006: 152).
Ser prelatura le otorga cierta autonomia de los obispos y del clero diocesano, por lo que
obedecen a su propio superior. A Guadalajara lleg6 desde 1945 (De la Torre, 2006: 153).
Desde esa fecha ha ofrecido sus instalaciones, cursos y retiros a los sacerdotes tapatios y a
los seminaristas diocesanos. Ha logrado construir una estructura eclesiastica fuerte, con
colegios evocados a educar a las ¢élites de la ciudad, asi como hacerse de un amplio cuerpo
de laicos. Segun la autora, su éxito comenzo a hacerse efectivo en la Perla Tapatia a partir de
la década de 1950, siempre caracterizada por ser una asociacion confesional elitista (De la
Torre, 2006: 153). Otro de los elementos identitarios del Opus es la guia espiritual constante
que le ofrece (o requiere) a sus miembros, sean sacerdotes o laicos. Esto, en gran medida,
otorgd cierto prestigio a La Obra para asesorar a los sacerdotes o seminaristas en
Guadalajara, sumandole que su fundador Josemaria Escriva de Balaguer, visitdé México en

1970.

Las organizaciones laicas.
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De la efervescencia social existente en la década de 1960, De la Torra sefala algunos casos
de organizaciones seglares importantes para entender la fuerza que tuvieron los creyentes
que no eran clero después del CVIL Primero, la Juventud Obrera Catolica (JOC) que fue
impulsada por los obispos mexicanos, a nivel nacional, a partir de 1961. Durante su primera
etapa se centro en grupos de reflexion de moral en temas como la familia, el noviazgo, etc.
Con el paso del tiempo se fueron politizando y pusieron en practica el método de ver-juzgar-
actuar, que segun De la Torre, fueron pioneros en ponerlo en practica, y que después fue
imitada por Medellin y por las CEB (De la Torre, 2006: 64). Ese cambio de actividades y de
objetivos culmind con las protestas que realizo la JOC contra los acontecimientos de
Tlatelolco de 1968, situacion que llevd a la CEM vy la jerarquia a su desmembramiento,
debilitamiento y desaparicion. En el caso de Guadalajara, estando al frente de la arquididcesis
Garibi Rivera y a pesar de su talante conservador, permiti6 que las JOC se desarrollaran
durante la década de 1960. Una de las parroquias que se mantuvo a la vanguardia fue la del
Sefior del Perddn, en el oriente de la ciudad y para ese momento en la periferia de la mancha
urbana. Su parroco logré un movimiento pastoral centrado en los problemas sociales y
atencion a los barrios circundantes. Segun De la Torre, esa situacion condujo a religiosas y
religiosas que llegaron trabajar con los pobres que invitaron a jovenes estudiantes de sus
colegios de estratos medios y altos a que se implicaran en ese trabajo (De la Torre, 2006: 65).
Por ende, el Perdon fue una de las parroquias que durante la década de 1970 tuvo
crecimientos de CEB y que incluso, hoy en dia, es conocida como una de las parroquias con

sacerdotes comprometidos con causas sociales y trabajo de base.

El otro caso de organizaciones seglares que retoma De la Torre es el del Movimiento Familiar
Cristiano (MFC) que fue fundado en México en 1958. Al igual que las JOC sufrio cambios
en las acciones de los seglares, desde un elemento de caracter moral, hacia actividades de
mayor compromiso social sin llegar a la radicalizacion de las JOC. En ese sentido, junto con
la UNPF, trabajaron para defender a la familia y a la educacién. Fue un movimiento que
estuvo dirigido a las clases medias urbanas, en la que encontraron buena respuesta. Sus
actividades también se centraron en la participacion de toda la familia en lo que
posteriormente se denomind sociedad civil, pero también en el ambito eclesistico.
Considero este segundo punto como central, ya que el MFC se concibio como “célula de

formacion de vocaciones religiosas y de apoyo al apostolado jerarquico” (De la Torre, 2006:
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67). En el caso de Guadalajara el MFC se insert6 mediante el apoyo de los jesuitas a partir
de 1964, pero segin la autora, un ano después comenz6 a ser dirigido por sacerdotes

diocesanos.

Para el momento en que De la Torre hizo su investigacion, en la primera década del siglo
XX, el MFC en Guadalajara se mantenia fuerte, tanto en organizaciéon como numéricamente.
Segun su perspectiva, a partir de ¢l se gestaron movimientos seglares independientes de la
jerarquia como el movimiento Provida y el del método anticonceptivo Billings (De la Torre,
2006: 67).* Acepta que dentro del MFC hay tendencias conservadoras, pero también
progresistas. Ello explicaria que, por un lado, en 1962 haya apoyado la formacion del
movimiento Cucada Regional Anticomunista (CRAC) en estados como Puebla, Michoacan,
el Estado de México y otros, fortaleciendo la moral tradicional en aras de la unidad nacional
(De la Torre, 2006: 69). Pero desde el MFC, en 1972, sus linderes nacionales se
pronunciacion de manera neutral ante la campafa de control natal impulsada por el gobierno
de Echeverria (De la Torre, 2006: 70), que iban en oposicion a la jerarquia, la cual se seguia
apoyando en la enciclica Humanae vitae (1968) de Pablo VI para prohibir el uso del condoén
y de anticonceptivos. Un aio después, en 1973, los lideres del MFC se pronunciaron a favor
del programa de planeacion familia, que trajo consigo la vigilancia de parte de la jerarquia y

la disminucion de su apoyo en algunos estados del pais.

Preparando el terreno para hablar de las actividades fecundas de los laicos en sus
organizaciones, la autora De la Torre regresa sobre el CVII y la Celam II de Medellin.
Coincide en que ambos abren una etapa de accion laical distinta a lo que se realizo
previamente al Concilio a partir de la pastoral social. Coincide con otros autores al ver en el
Concilio el evento que posibilitd la concepcion de la santidad en lo secular. Lo cual, a su vez,
fue posible porque la iglesia volte6 a ver al mundo como su lugar de accion mediante la
evangelizacion, que de alguna manera, encarga a los laicos. Segin De la Torre, los laicos

dejaron de ser el brazo largo de la jerarquia para convertirse en actores con libertad de

4 El método Billings recibe ese nombre porque fue desarrollado por los ginecologos australianos John Billings
y Evelyn Livingston. El método también es conocido como método natural y no es propiamente de
anticoncepcion, sino de regulacion. En ese sentido, lo que fomenta es que la mujer conozca su cuerpo y
mantenga relaciones sexuales a partir su ciclo de fertilidad. Existen varios contras que se pueden plantear al
método, sin embargo fue retomado por la doctrina catdlica sobre todo durante los papados de Pablo VI, Juan
Pablo II y Benedicto X VI por no emplear hormonas o condon.
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conciencia, con espacio propio para actuar y con espontaneidad de encargarse de ciertas
actividades (De la Torre, 2006: 74). Esto, si tomamos en cuenta, que esas tareas solo eran
posibles en el area de lo secular y siempre bajo el acompanamiento del clero, el elemento
legitimador de esa cercania era la eclesialidad. A partir de esa especie de lo que la utora
denomina como corresponsabilidad, la CON (Conferencia de Organizaciones Nacionales) se
difundié las propuestas del CVII en México, aunque no superd sus tintes conservadores
nunca (Pacheco, 2005: 164). Por otro lado, contribuy¢ a esa difusiéon el SSM por parte de lo
seglares y por parte del clero el movimiento de Sacerdotes para el Pueblo en 1972, que
buscaron comprometerse institucionalmente con los pobres. Con ello se acentud la
polarizacion de los obispos mexicanos que segin De la Torre: “oscilaban entre los que
buscaban respuestas cristianas en el marxismos y proponian democratizar la institucion
eclesidstica; los grupos intermedio que buscaban aplicar moderadamente algunas lineas
planteadas por el Concilio Vaticano II, hasta las posiciones reaccionarias e intransigentes”

(De la Torre, 2006: 75).

Una parte elemental para entender el desarrollo de la ACM fue su orientacion a partir de la
doctrina social catdlica, que representd la respuesta para contrarrestar la influencia del
liberalismo y sobre todo, del comunismo. En ese sentido, a partir de la década de 1950, las
juventudes catolicas y la ACM buscaron formas de instaurar el catolicismo social, a juicio de
De la Torre, tuvieron intentos de transformar al PAN (Partido Accion Nacional) en su
bastion, aunque no prospero (De la Torre, 2006: 62). La ACM sufrié cambios a partir de la
enciclica de Juan XIII Mater et magistra (1961), mientras acontecia el CVII, por el llamado
a mayor comrpomiso que pidio el Papa. Segun De la Torre en México tuvo impacto a partir
de su impulso por parte del Secretariado Social Mexicano (SSM). Organo seglar que
incrementd el compromiso de este sector de la Iglesia, que también incrementd el
movimiento de unidad nacional contra el socialismo. Ello posibilité la convergencia de
sectores sociales diversos, en pro de la nacion, desde la década de 1950 y hasta el movimiento

estudiantil de 1968.

Lo anterior logro, en México, una situacion de reconciliacion entre la Iglesia y el Estado,
pero también al interior de la misma Iglesia. Sin embargo, esa estabilidad fue puesta en tela

de juicio a partir de los documento del CVII y de los documentos de la Celam II de Medellin
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(1968). Pero por esa razon y con el clima de union nacional, De la Torre afirma que el CVII
“fue tibiamente adoptado por la mayoria de obispos mexicanos, [ya que] marcaba una linea
que cuestionaba los vinculos estrechos entre Iglesia, Estado y élites sociales” (De la Torre,

2006: 63).

Garibi Rivera, ya como obispo auxiliar Guadalajara y estando al frente la arquidiocesis
Orozco y Jiménez, apoy¢ la formacion de la ACM desde principios de la década de 1930.
Situacidon que marcd un contraste con los movimientos laicos de la década existentes en 1920
a partir de tener un caracter asistencialista y estar vigilados por el clero. De la Torre sefiala
que su objetivo era reestructurar el control sobre los laicos de manera interna por lo que era
una organizacion “laica que depende directamente de la jerarquia eclesidstica” (De la Torre,
2006: 48). Segun la vision de Garibi Rivera, la ACM dividida por sexo y por edades,
invitaban a las mujeres a apoyar a la jerarquia a la restauracion eclesial, moralizar, re
cristianizar, evangelizar para ir contra la cultura secular. En cambio, a los varones le asignaba
tareas cercanas a la politica y las cuestiones econdmicas. Por ello, durante estos periodos en
Guadalajara los laicos fungieron como el brazo largo de la jerarquia, sin autonomia y con

una mayor sujecion que en periodos pasados.

En cuanto al aumento al aspecto de reforzamiento de la moral que mencioné previamente, la
ACM en Guadalajara concibié sus acciones apegadas a una postura intransigente y de
catolicismo integral. Desde esta vision, se concebia que ninguna accion humana podia estar
distante de ello y exenta del juicio eclesial. La ACM form¢6 cuadros directivos de personas
pertenecientes a los sectores medios y altos de las urbes, abocada a atender crisis en la familia
y la juventud. En Guadalajara los cuadros directivos de la ACM, independientemente de sus
4 ramas, obedecieron una estructura jerarquica que iniciaba en el Comité Central (nivel
nacional), el Comité Diocesano y la Parroquia. La escala mas proxima era lo parroquial, en
la que el parroco tenia un papel central. Para De la Torre, la ACM en la perla tapatia comenz6
a interesarse por la cuestion obrera a partir de la enciclica Quadragesimo anno (1931) de Pio
XI. Ademas de las ramificaciones de la organizacion también se gestd una division interna

en tres secciones: patronal, obrera y campesina.
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La ACM comenzo6 a crecer en importancia y en impacto en Guadalajara a partir del apoyo

).3% De la Torre insiste que

que recibi6 de parte del arzobispo José Garibi Rivera (1936-1969
Garibi siguid una linea pastoral conciliatoria y no confortativa (2006: 54), con el objetivo de
reconstruir su didcesis y fortalecer la estructura clerical, eclesial y de los laicos. Asi en 1937
implementd la ACM en todas las parroquias y en 1938, después de un sinodo diocesano, la
hizo obligatoria. A partir de lo anterior la ACM ha operado alrededor de las parroquias y a
diferencia de otros movimientos laicos, depende directamente del clero. Desde su formacioén
siempre ha tenido plena sujecion a la jerarquia eclesial. Sus actividades en Guadalajara
estuvieron regidas por actividades espirituales, de accion social mediante la caridad-
asistencia, de regeneracion moral y de formacion de conciencia con obreros, campesinos e

indigenas.’! Todas estas facetas pueden ser vistas como elementos de lo femenino, mientras

que el papel activo y de direccion se concentraron en el sacerdote encargado de la ACM.

Cabria senalar que en los barrios, los asentamientos irregulares y a partir del crecimiento que
Guadalajara experimentd antes entre 1940 y 1960 la ACM jugd un papel central en la
organizacion vecinal y los procesos sociales. De la Torre sefiala que los proyectos de
asistencias, beneficencia, asi como las actividades sociales en los nuevos barrios o colonias
irregulares de esas décadas, tuvieron como centro las parroquias (2006: 55). La activacion
barrial, algunas luchas sociales para exigir los servicios publicos se posibilitd gracias a la

estructura consolidada por la ACM y al control y apoyo de los parrocos.’? En lo religioso,

50 Las fechas sefialadas obedecen a su nombramiento como arzobispo de Guadalajara. Puesto que fue ordenado
sacerdote en 1912, posteriormente, obispo auxiliar desde 1929 y obispo coadjutor en 1934. Siendo arzobispo,
el papa Juan XXIII lo nombré cardenal en 1958. Participé como padre conciliar en el CVII y estuvo en el
conclave para la eleccion del Pablo VI como papa.

51 De la Torre circunscribe lo espiritual a practicas devocionales, catequesis, apoyo al seminario, obras de apoyo
al clero. La caridad-asistencia a campaifias de recaudacion de fondos para apoyar a los mas pobres en las
comunidades. La regeneracion moral también en campafias de ensefianza de valores y de defensa de las
costumbres y la educacion apegada a las ensefianzas de la Iglesia. La cual posteriormente se convertirian en una
afrenta contra todo lo que se concebia como comunista y las campafias de unidad nacional. Finalmente, la
organizacion en los grupos de obreros, campesinos e indigenas se decantd en la formacion de sindicatos de
obreros catdlicos y apoyo a organizaciones campesinas. En cuanto a la relacion con los indigenas encontré
testimonios contrarios a lo sostenido por De la Torre, sobre todo porque existieron disputas que terminaron por
relegar a los indigenas como sujetos de pastoral.

52 A este respecto, el sefior Felipe, miembro de una de las familias (hijo menor) que llegaron vivir en la colonia
Oblatos, enfatizd el papel activo del parroco Mons. Rafael Meza Ledezma (1901-1987). Relaté que este
sacerdote fue ordenado en Espaiia, en 1929 y a partir de 1937 fue enviado a la colonia Oblatos a fundar la
parroquia de San Felipe de Jests (Felipe, 18/Feb/2018). Sefialo, de manera enfatica, la importancia, el apoyo y
el control que este parroco tuvo sobre la ACM y sus cuatro ramas. Gracias al apoyo de los seglares y a su interés
por sostener una parroquia con todos los servicios asistenciales dentro de su territorio, tuvo un amplio
crecimiento antes del CVII. Desde casi su llegada realiz0 censos poblacionales, dispuso espacios para

167



De la Torre sefala como logro la articulacion de la peregrinacion multitudinaria que salio
desde Guadalajara en 1955 a coronar a la virgen de Guadalupe, como reina del trabajo. De la
misma manera, en uno de los casos de una parroquia en Guadalajara, uno de mis
entrevistados, Felipe, me menciono6 las constantes peregrinaciones de parte de la ACJM y la
JFCM hacia el Cristo Rey del cerro del Cubilete en Guanajuato (Felipe, 18/Feb/2018).
Siempre con el auspicio de los sacerdotes encargados de esas ramas de la ACM y el

beneplécito de los obispos.

La autora retoma dos movimientos laicos que ya he nombrado: las CEB y el movimiento de
renovacion carismatica. Las Comunidades Eclesiales de Base comenzaron a organizarse en
Guadalajara a inicios de la década de 1970. Fueron, en gran medida, introducidas por
religiosos, sobre todo, por jesuitas. Para no repetir lo que dije parrafos anteriores, el modelo
de comunidad de las CEB, segin afirma De la Torre, cuestionaron la administracion
monopolica de lo sagrado por parte del clero (De la Torre, 2006: 177). En ese sentido, la
autora resalta que también tuvieron un papel central mujeres en su desarrollo e introduccion.
Sobre todo, las religiosas del Sagrado Corazon. Con base en testimonios de seglares que
participaron en CEB, De la Torre afirma que “uno de los logros mas significativos de su
militancia cristiana ha sido desmitificar la autoridad; no solo se refiere a la civil, sino sobre
todo a la catdlica” (De la Torre, 2006: 179). Un punto que tiene las CEB y la renovacion
carismatica es el cuestionamiento al sacerdote como figura preminente en tareas de pastoral
y de administracion de lo sagrado o lo que la autora ha denominado como cuestionamiento o
transformacion “con referencia al monopolio sacerdotal sobre la administracion de lo sagrado

y los secretos de salvacion” (De la Torre, 2006: 212).

Las CEB tuvieron aceptacion, aunque con reservas, durante todo el tiempo que el cardenal
Salazar Lopez estuvo al frente de la arquidiocesis. Esas reservas tuvieron relacion, sobre
todo, con cuestionar la tutela del clero. Sin embargo, se pudo controlar a partir de que los
sacerdotes diocesanos se involucraron con las CEB y se estableci6 un representante del clero

diocesano, que De la Torre sefiala a Javier Herrera (De la Torre, 2006: 220). Lo cierto es que

dispensario y parvulario, asi como escuela basica para nifias y para nifios con una division por turnos y sexos.
También contribuy6 con la formacion de cuadros seglares con accion politica, tanto de hombres y mujeres, que
le hicieron frente al PNR o PRI. Con ello, Felipe me narr6 la importancia del sacerdote en esas colonias que se
fundaron en las periferias del niicleo urbano de Guadalajara entre la década de 1940 y 1950.

168



el periodo de comodidad de las CEB en Guadalajara llegd a su fin durante el periodo de
Posada Ocampo frente a la didcesis. El cual, replico las estrategias que usé en Cuernavaca.
A partir de ello, las comunidades de este tipo modificaron su estructura y la didcesis también
implemento tacticas para golpetearlas. De la Torre menciona que ello se dio en las propias
parroquias a impulsar Comunidades Eclesiales, eliminando lo de base, centrandolas en la
parroquia, quitando el método ver-juzgar-actuar y sobre todo, limitando la reflexion biblica
a lo moral y espiritual, no a lo social (De la Torre, 2006: 222). Sin el apoyo del obispo
Posadas, las CEB optaron por limitarse territorialmente a los barrios y comunidades
periféricos. Se trasformaron en movimientos independientes que se volcaron hacia la
sociedad civil. Las que permanecieron en lo eclesial tuvieron que modificar su nombre para
camuflarse como grupos de reflexion biblica o circulos biblicos (De la Torre, 2006: 227). A
partir de aqui, se comenzo a expandir el discurso sobre la inexistencia de la TdIL en occidente

y de las inexistencias de la CEB.

El otro movimiento de seglares que retoma De la Torre es el Movimiento de Renovacion
Carismatica Catolica (MRCC) que nacié en EUA, en la universidad de Duquense en 1966
(De la Torre, 2006: 228). En su pais de origen fue un movimiento netamente laico que
posteriormente reconcid la jerarquia como catdlico. En ese sentido, es un movimiento
amalgamo lo catdlico y lo pentecostal, pero con un fuerte protagonismo en los laicos, sin una
mediacion del clero. De la Torre y otros investigadores (Diaz de la Serna, 1985) sefialan que
en México su introduccion fue desde la jerarquia eclesiastica, lo que marcé una diferencia
notable. De manera que se ha caracterizado por tener una tension no resuelta sobre el carisma,
sus portadores y su reconocimiento o validacion. A pesar de eso De la Torre sefiala que los
grupos en México han logrado rutinizar o institucionalizar el carisma. A Guadalajara llegaron
mediante un sacerdote de la orden del Espiritu Santo en 1972 (De la Torre, 2006: 230).%* A
diferencia de otras didcesis, la diocesis reguld o mantuvo la institucionalizacion del
movimiento desde la mitad de la década de 1970 mediante la Casa Cornelio. La cual era el

centro de regulacion diocesano.

53 La autora sefiala que el sacerdote fue Alejandro Burciaga, que se establecid en el templo de Santa Maria de
Gracia, en el centro de la ciudad.
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De la Torre presenta dos problematicas central entre la didcesis y el MRCC. La primera esta
relacionada con el carisma y es que a pesar de la Casa Cornelio surgieron comunidades
carismaticas domésticas que no pudieron regular o legitimar. La segunda, mucho mas
compleja, tiene relacion con el impulso ecuménico que naci6 este tipo de comunidades. En
Guadalajara la jerarquia detecto, casi desde los inicios de la década de 1970, que tenian
contacto con comunidades protestantes de EUA. Incluso, que compartian asambleas
religiosas o de lecturas biblicas, que pusieron en estado de alerta a la jerarquia pues
desdibujaban la identidad catolica (De la Torre, 2006: 232).La respuesta trajo consigo el
aumento de hostilidad entre el clero y los laicos que seguian esta linea, sobre todo, porque

no quedaban claro quien administraba, de forma legitima o total, los medios de salvacion.

Durante la década de 1980 la diocesis de Guadalajara endureci6 su postura frente al MRCC
que llegd6 a un punto culmen con la llegada de Posadas Ocampo. Asi impuso normas y
procedimientos para que el movimiento carismatico existiera. Por ejemplo, impuso que los
asesores eclesiasticos fuera diocesanos y ya no de ordenes religiosas (De la Torre, 2006:
234). Situacion que asfixio y fijo el movimiento a la voluntad de dicho asesor y del parroco
del sitio en donde existian. Se prohibié6 compartir los servicios religiosos con otras
denominaciones; se incorporo a los grupos de MRCC vy sus representantes al plan diocesano
pastoral; se apegaron a la liturgia eucaristica existente; lo emotivo también se regulo y
finalmente se sefiald que siempre debian de actuar “bajo los auspicios maternales de Maria”
o durante la exposicion del santisimo (De la Torre, 2006: 235). Todo lo anterior limit6 lo
espontaneo del movimiento y reafirm6 la dependencia del clero. Situacion que impacto en el
movimiento y condujo a que varios de sus seguidores cambiaran de denominacion o buscaran

la direccion espiritual de pastores pentecostales antes que del propio clero catdlico.
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Capitulo 4: El seminario de Guadalajara, institucion nodal para conformar la identidad
del clero tapatio.

La Iglesia catolica es una institucion transnacional, como he plasmado en los capitulos
anteriores, tiene multiples escalas geopoliticas, geoeclesiales,>* de organizacion y de accion.
Con una multiplicidad de concilios, organismo, instituciones en su interior. También con un
cumulo de documentos que se expidieron con el objetivo de controlar la heterogeneidad en
un interior. También esta compuesta por una multiplicidad de actores, que desde la reforma
gregoriana, se dividen en dos grandes apartados: el clero y los laicos. Al interior de la
institucion, la autoridad y el carisma se han ido construyendo y legitimado en los varones,
sobre todo, los que reciben el titulo de Obispos, apelando a una genealogia emanada del
apostol Pedro. Misma que sirvio para que se instauracion del papado en Roma, entre el afio

440 y el 461, en la persona de Leon I (Kiing, 2002: 68).

El establecimiento de la jerarquia eclesiastica o el cuerpo de los especialistas de lo sagrado,
en términos de Max Weber, fue configurando como un estrato separado y superior al resto
de los creyentes por su cercania a lo religioso. Poco a poco, estos especialistas se fueron
configurando como hombres de dedicacion exclusiva a la operatividad de lo sagrado. A lo
largo de la edad media se fueron dotando de caracteristicas, como el celibato y/o el ascetismo,
que no eran obligatorias en todas las comunidades (Meyer, 2009: 69) y que se fue imponiendo
a lo largo de la edad media, hasta el concilio de Trento (1545-1563). De tal manera, que de
a poco se fue construyendo la creencia de que los presbiteros o sacerdotes tendrian que ser
un “cuerpo sacro inviolable, dotado de una autoridad moral indiscutible, y no [se] perdonaba
la mediocridad o tibieza del clero” (Meyer, 2009: 69). La division entre Obispos, presbiteros

y didconos, grados de carisma y ejercicio ritual, se asentd también con el paso del tiempo.

Como expliqué en el capitulo 2, los obispos se han pensado como los herederos del carisma
directo de los apostoles o del magisterio de la Iglesia, y como cabeza de las didcesis son los
encargados de garantizar la reproduccion de ese magisterio. En cuestion doctrinal, de
continuar con la semilla de la eleccion apostolica. Esto no siempre fue asi, pues durante los

primeros cuatro siglos de existencia de la Iglesia, se llegaba a ser obispo mediante

54 Entiendo geoeclesial como la relacion geografica con la division eclesidstica. No puede estar alejada de lo
geopolitico, pero eso no niega que tanga sus propias dinamicas.
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exclamacion popular a partir de su comportamiento ejemplar (O Collin y Farrugia, 2007:
113). Poco a poco se fueron exigiendo algunos elementos mas, como tener el sacramento del
orden sacerdotal. Para el siglo IV de nuestra era, los obispos de lo que hoy es Italia, Alemania,
Francia y Espafia, comenzaron a idear formas de institucionalizar, controlar y perpetuar ese
orden episcopal. El cual, poco a poco, fue requiriendo que los obispos, los presbiteros y los
diaconos estuvieran preparando en 1) doctrina eclesiastica, 2) liturgia del rito latino, 3)
conocimientos intelectuales y 4) elementos de comportamiento cotidiano. Asi, se vieron en

la necesidad de implementar escuelas, dependientes del poder del obispo.

Es a partir de esas incipientes escuelas o lugares de formacion que se fue gestando la idea del
seminario. Como el significado mismo de la palabra, seminario proviene del latin
Seminatium, cuya definicion parte de semilla o la idea de vivero (Royston, 2001). Lo que ha
referencia a la semilla apostolica o, posteriormente, la germinacion de la vocacion o la
continuidad del linaje sagrado, parte esencial de las religiones seglin la teoria de Hervieu-
Léger. Por esa razén, con el paso de la institucionalizacion eclesial, los sinodos, concilios y
diferentes pontifices, el seminario se constituyé como una institucion esencial, muy a la par
del obispado. La reproduccion institucional, preocupacion basica de las instituciones
sociales, se ha cubierto a partir de la creacion de los seminarios. Como refieren Patricia Arias,
Alfonso Castillo y Cecilia Lopez, “en el nivel ideoldgico, el seminario es el espacio de

reproduccion més importante del aparato eclesial” (Arias, Castillo y Lopez, 1988: 88).

Para mi estudio, el seminario es doblemente significativo. Primero porque es la institucion
formativa base y sustento de los sacerdotes diocesanos en Guadalajara. Segundo, porque la
formacion que se oferta en estos espacios es indispensable al nivel doctrinal, de creencias y
de conocimiento, asi como en la reproduccion de los roles genéricos, de las relaciones de
poder y el eje central de la socializacion de las comunidades catdlicas. Por lo tanto, el
siguiente capitulo esta dividido en cinco apartados. El primero lo emplearé para describir
algunos de los cambios historicos de los seminarios, asi como su funcion a nivel institucional
y sus operaciones desde lo socioldgico. El segundo apartado lo emplearé para describir sus
cambios en la doctrina catélica del siglo XX, sobre todo a partir de un documento que se
nutrié del CVII, la Ratio Fundamentalis Institutionis Sacerdotalis (1970) y sus coincidencias

con lo sociolégico.
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El tercer apartado estd basado en los documentos del seminario a los que pude acceder, los
Informes Rectorales. Los cuales plasman cémo, desde el obispado tapatio y desde los
formadores del seminario diocesano de Guadalajara, se aplicaron las reformas del CVII. Las
cuales, desde mi andlisis, se basaron en la disciplina y el la formacion académica. La
disciplina paso a relajarse, en tanto que los seminaristas, internos de los seminarios, tuvieron
tiempo a salir, a convivir con el mundo fuera de los muros de este espacio, con el objetivo de
ser mas pastorales. Continuando con lo anterior, utilicé el cuarto apartado para analizar los
cambios en la formacién académica. Ya que durante el siglo XIX y principios del XX los
seminarios fueron espacios de formacion en disciplinas “sacras” como la teologia, desde la
década de 1950 se puede afirmar que las ciencias profanas, sobre todo humanas y sociales
con un caracter secular, hicieron su gran aparicion en los planes de estudio. Finalmente, el
ultimo apartado lo empleo para dar cuenta de los alumnos que estuvieron en el seminario de

Guadalajara entre 1955 y 1980, asi como de sus lugares de procedencia.
4.1 Dimensidn operativa del seminario: para la Iglesia y desde la sociologia.

El seminario es el espacio, tanto arquitectonico como simbolico, en donde se preparan y
viven los varones que aspiran al sacerdocio (seminaristas) durante algiin tiempo, para llegar
a ser presbiteros. Actualmente se asume que debe de existir a) una llamada o vocacién, b) un
procedimiento de admision y comprobacion de ese llamado, ¢) un proceso de formacién o
profesionalizacion y d) recibir un simbolo religioso (u ordenacion) para que un sujeto varon
llegue a desempefiarse como parte del clero. La formacion debe contemplar aspectos de
comportamiento (morales), académicos, eclesiales (burocraticos), litargicos (rituales) y de
pastoral (de direccion o gobierno). Algunos autores como Enrique Otero afirman que esta
formacion obligatoria obedecid a un proceso de proteccion y/o de competencia contra los
pastores protestantes desde la Reforma protestante (1540) y més contempordneamente para
diferenciarse de los seglares que tenian una preparacion académica significativa (Otero,
2005: 2). Yo, por mi parte y situandolo de manera més cercana a mi realidad considero que
es una parte especial para la reproduccion de lo clerical en la Iglesia catolica, o bien, como

menciona Ivan Illich, de la burocracia sagrada.

José Luis Anta arguye que el seminario es un colegio regido por tres principios

organizadores: 1) el recogimiento en el tiempo y espacio como forma inicitica al estatus del
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clérigo, 2) con una reglamentacion institucionalizada y 3) un sistema funcional para la Iglesia
y el Estado en su relacion (Anta, 1998: 8). Lo que yo considero en este aspecto es que los
principios que lo fundamenta van a variar a lo largo de la historia y respondiendo a la forma
en que se conceptualice al sacerdote, de las otras funciones de la Iglesia (ademas de la
salvacion de sus creyentes) y de la influencia del entorno: relacion Iglesia-estado, el
implemento o rechazo de ciencias auxiliares o de tecnologias, métodos de seleccion de
aspirantes y los objetivos de la estancia en ese espacio de formacion. El seminario también
puede llegar a conformar una comunidad compuesta por 1) formadores, 2) aspirantes al
sacerdocio o formadores, 3) las y los cooperadores (sobre todo econdmicamente o
presencialmente) y 4) Trabajadoras o trabajadores. Durante algunos momentos de la historia
de la Iglesia todo el trabajo necesario para su funcionamiento era realizado por los internos,
pero esta situacion ha ido modificandose al aceptar la introduccién de personas ajenas al

ambiente clerical.

Desde la misma Iglesia existe una division entre los seminarios ordinarios o de las 6rdenes y
los seminarios diocesanos o conciliares. Los primeros van a responder a las necesidades y
conceptualizaciones de sacerdotes segun la inspiracion de su regla. En cambio, los seminarios
diocesanos esta integrados a una didcesis, es parte consustancial de la misma y por lo tanto,
responderd a las necesidades de cada una de estas. Como institucion el seminario ha pasado
por varias transformaciones y adaptaciones historicas que explicitaré en el siguiente
aparatado. Dentro de mi trabajo de campo en Guadalajara me percaté de que se denomina
“seminario” al seminario mayor de Guadalajara y no al seminario menor, una divion interna

que obedece a las etapas de formacion.

En no pocas ocasiones y a pesar de las actualziaciones del CVII, los seminarios han formado
a un clero que no parte de su realidad para emitir juicios o efectuar su tarea. Asi, desde la
perspectiva doctrinal, en sus testimonios, los sacerdotes y seminaristas parten de supuestos
dogmaticos y teologicos, en el que pocas veces importa la vida cotidiana. Como ya menciong,
el CVIl y los edictos posteriores, ha tratado de mitigar esa ficcion de separacion a partir de
los espacios formativos. En ese sentido, José Luis Anta refiere que “los seminarios responden
a la idea inicial de valor, de captacion, revelacion, afirmacion de la vocacion, seguimiento y

estudio de la profesion del sacerdote” (1998: 3). Por lo que su papel ha sido el de escuela
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inicidtica o “fabrica de curas” y cuyo fin ha sido transformar a los llamados por Dios a
hombres nuevos, llenos del Espiritu Santo y, se supone, que mediante ello llegarian a un
estatus deseable como representantes de lo sagrado en la realidad. Como institucion el
seminario debe de contar con 1) un reglamente preciso, 2) una direccion enmarcada en la

iglesia y 3) operativa por los obispos (superior jerarquico).

Desde la sociologia los seminarios diocesanos han sido conceptualizados como instituciones
totales, segun la teoria de Irving Goffman (2001). Segin Luis Anta, quien emplea esta teoria,
el seminario es un espacio cuya tarea es que a su poblacion se divide en internos o moradores
y los cuidadores que se considerarian externos. Para los internos la institucion es eje central
de toda su vida. Para los cuidadores es un lugar de trabajo (Anta, 1998: 4). Seglin su vision,
ser interno (seminaristas) del seminario posibilita la negacion del yo o del ego, a causa de la
realizacion de todas sus actividades del dia a dias siempre acompafiados de/con otros. Por lo
que llega un punto, deseado por la formacion eclesiastica, en la que los sujetos no pueden
diferenciarse entre ellos, por ejemplo, a partir de la ropa igual. En la institucion total se
elaboran tecnologias para la administracion formal de todo tiempo, espacio y actividades por
la autoridad (Anta, 1998: 10). Desde mi perspectiva, situando mi estudio en el siglo XII, esta
definicion se queda corta ante los funcionamientos de los seminarios diocesanos y difiero en
algunos elementos con este autor. De entrada, los seminarios diocesanos no son espacios de
reclusion como fin en si mismo, sino que se sumen como temporales y sin la idea de re incidir.
Ya que, retomando la tarea del sacerdote, la finalidad ya no es, desde el CVII, evitar la
contaminacion con lo mundano, sino ser pastor, vivir en las parroquias o Comunidades
Eclesiales de Base, y realizar tareas eclesiales. Cosa muy distinta de, por ejemplo, los monjes

o las ordenes de clausura, en donde la exclusion si es eje central de su mision.

Desde la sociologia no desecho la posibilidad de calificar a los seminarios diocesanos como
instituciones totales, pero considero que no es lo mas apegado a la realidad de América Latina
durante el siglo XX. Sin embargo si considero que los seminarios son instituciones, similares
en funciones a la familia, ejército, fabrica, manicomio, e incluso, la prision y por lo tanto
aptos para poder acercarme a ver y analizar la produccion, reproduccion y transmision de la
cultura, en este caso, catolica. En €l se constituyen las practicas y los ejercicios de poder mas

internalizados por los ministros de culto catdlico. Cuenta con una base material o
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arquitectonica, tiene propositos manifiestos y en €l se enlazan un conjunto de personas a

partir de una creencia y con intereses concretos (Cruz, 2018: 7).

Hugo Cruz, en su estudio sobre la prisiéon en México, menciona que en esos espacios de
reproduccion de relaciones de reclusion se encuentra lo que la sociedad reprime, exalta,
imprime en los sujetos y aquello con lo cual no esta dispuesta a transigir (2018: 8).En el caso
de los seminarios considero que se puede llegar a observar lo que la jerarquia eclesiastica
reprime, exalta en los sujetos y también lo que discursivamente no desea transgredir. Se
puede pensar a los seminarios diocesanos como espacios donde se rebasa lo especifico de la
formacion sacerdotal, se emplean discursos no eclesiales, se ejercitan valores morales,
saberes dominantes (no solo sagrados) y tecnologias de vigilancia y control de sus internos,
formadores, trabajadores y demas. De tal manera que puede parecer una institucion sélida y
estable, no a tal grado de ser una institucion total, pero que si tiene la capacidad de “llenar de
obstaculos para la interaccion social con el exterior, disefiadas para imposibilitar la salida de

sus miembros” (Cruz, 2018: 8) aunque se limite a su periodo de formacion.

Retomando a Michel Foucault, en su texto vigilar y castigar (2010) considero que los
seminarios, mediante la institucion de la disciplina eclesial, desarrollaron diversas
arquitecturas de estos colegios que cambian a lo largo del tiempo y poniendo el acento en
diversas formas de clasificar a los indivios (seminario menor y mayor), qué educacion
reciben (psicologia, sociologia, teologia, liturgia), qué propdsito tiene (crean funcionarios
eclesiales o llegar a un hombre nuevo), que es lo que se observa en su interior
(conversaciones, malos habitos, estudio, cuerpo, acciones religiosas), qué se registra
(disciplina, materias, oraciones) y finalmente qué se vigila (toqueteos, practicas sexuales,

précticas educativas).

Segtn Cruz, en las prisiones se puede hablar de una empresa que tiene como eje fundamental
la ortopedia social, que a su vez, entiende como corregir comportamientos antisociales o que
afectar al colectivo (2018: 11). En el caso de seminario considero, por los conceptos doctrinas
que se manejan, que una de sus finalidades es la ortopedia eclesial que comprendo como los
mecanismos disciplinares que se emplean de parte de los formadores, efectivos al basarse en
la nocion de vocacidon, para modificar los comportamiento que no estén acordes a la

definicion enarbolada de lo que puede ser o no ser un sacerdote. Que a su vez conlleva una
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dimension genérica y se traduce en lo que debe, puede y no puede ser un hombre, cuya
dimension identitarios del sacerdocio se sobre dimensiona. Lo que se entiendo como una
doble dispositivo, una vocacional y el otro de género y con el que se busca la eliminacion de
disidencias, la reconstruccion, disciplinamiento y resignificacion de los cuerpos y la
docilidad y autodeterminacién de los elegidos. Lo anterior si se elabora pensado en una
especie de tratamiento, mediante la separacion del ambiente mundano y la segregacion de

todo lo impuro, incluyendo a seglares y sobre todo, a mujeres.

Lo que plante6 Foucault es que el disciplinamiento institucional ha creado arquitecturas para
el control del espacio, del tiempo y de la fuerza de trabajo. La logica del micropoder es
realizar el menor gasto en la cuantificacion del tiempo, a tal grado que se pueda observar los
intercambios entre los internos de estas instituciones (Foucault, 2010: 210). En el caso de los
seminarios, a lo largo del siglo XIX y siglo XX se ha insistido que los seminaristas estan ahi
bajo su libertad de conciencia. Por lo que a diferencia de las instituciones que investigo el
pensador francés, en las que se habla de deteccion, en los seminarios se puede hablar de
correccion, no de comportamientos especificos considerados esencialmente malos, ya que de
hecho, con la seleccion primera se busca eliminar a lo sujetos que puedan llegar a tener este
tipo de comportamientos. O si en el proceso de formacion se detectan estas anomalias
subjetivas, se expulsan. Por lo que la finalidad, mas que la propia detencién se podria
entender como correccion. Correccion de lo mundano y entonces, el sistema de las relaciones
de poder no se modifica una vez cumplido el tiempo estipulado de que el sujeto durante su
estancia, sino mediante el uso de un sacramento se vuelve algo permanente. Asi, la separacion
del mundo, lleva a la sacralizacion de los hombres en proceso a convertirse en clérigos y a la
correccion permanente del estado seglar, que se considera como inferior.>® Ergo, también de

los elementos femeninos, que ain estarian en una escala mucho menor.

Por lo tanto, el seminario y la separacién de los otros, asi como privacion voluntaria de la
libertad permiten hacer funcionar una transformacion técnica de los individuos. Disciplina,

tecnologias de poder y procedimientos de educacion; campos especifico de poder y saber que

55 Hoy en dia, cuando los sacerdotes “cuelgan la sotana” pero quieren mantener una relacion cordial con la
institucion, llevan un proceso canénico que se denomina como de dispensa de votos. En los documentos de este
tipo que puede observar la primera frase es contundente: “reduccion al estado laico”. Por lo que a pesar de todos
los esfuerzos del CVII por revalorar a los laicos, atn siguen siendo considerados como inferiores.
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producen una subjetividad determinada a través de una estrategia de normalizacion
caracterizada por el encierro (Cruz, 2018:12) los procedimientos varian segun las edades y
los puestos. Pero conlleva el trabajo voluntario, la educacion, lo espiritual y religioso, lo
tiempo de oracidn, la constante de evaluacion. Segiin Foucault, el principio de correccion de
las instituciones de formacion conlleva la correccion del cuerpo y del alma. Del primero
mediante medios fisicos y el segundo mediante el fomento de ciertos comportamientos, en
los que se interviene mediante tecnologias de correccion. Estos instrumentos de cambios se
basan en diferentes formar de coercion, sistemas de coaccidon aplicados y repetidos:
oraciones, asistencia misa, division y empleo del tiempo, observacion contante, movimiento
obligatorios, meditacion en solitario, silencio, respeto a las autoridad, buenas costumbres,

obediencia.

La prision, al igual que el seminario, es un vector y tecnologia del poder que actiia sobre el
cuerpo. A pesar de que hoy en dia no cuente con castigos fisicos hay diversos métodos suaves,
que tratan el cuerpo, modelan sus fuerzas, determinan su utilidad, consiguen su docilidad, su
distribucion y sumision. Esto a pesar de ser cuerpos asumidos como masculinos. Desde el
siglo XIX muchos de los seminarios, como plasmaré mas adelante, se guiaran su racionalidad
a partir de conceptos como personalidad, voluntad, ciencia, vocacion y caracter, pero que
recaen sobre el cuerpo. Sobre todo porque es el medio fisico, y hasta cierto punto, el soporte
material de lo simbodlico. Se implementan ceremonias religiosas para lograrlo y se exigen
signos, tanto del cambio, como del llamado de Dios. En algunos momentos estas disciplinas
recaen en el cuerpo, que pasa a convertirse en fuerza util cuando es un cuerpo productivo y
a la vez, un cuerpo sometido. El disciplinamiento es entendido como los métodos que
permiten el control minucioso de las operaciones del cuerpo, que garantizan la sujecion
constante de las fuerzas/voluntades de los sujetos y que permite impone una relacion de
docilidad-utilidad. Una educacion corporal: “su éxito radica en instrumentos simples:
inspeccion jerarquica, la sanciéon normalizadora y su combinacién en un procedimiento

especifico: el examen” (Foucault, 2010: 16).

La disciplina y la examinacion conllevan préacticas de observacion y vigilancia, que a su vez
otorga una relacion de dominacion entre quienes son observados y quien observa. Esta

relacion de poder tiene como consecuencia la clasificacion incesante de lo sujetos dentro de
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la institucidn, asi hay diferente grados de los seminaristas y una jerarquizacion de los que
desempeiian la tarea de formadores. Lo que desemboca en una distribucion de los individuos
en los espacios (seminario menos y mayor). Uno de los principios elementales, aunque
ideales, se deriva de que a cada individuo su lugar y en cada emplazamiento un individuo.
Lo que evitaria las distribuciones por grupo y las pluralidades confusas. En los seminarios
diocesanos, sobre todo los menores y en Guadalajara, por la eficacia de los recursos, esto no

sucede estrictamente asi.

La examinacién funciona a partir de medir cualidades y méritos; comunicaciones Tutiles,
apreciar y sancionar. “La disciplina organiza un espacio analitico” (Cruz, 2018: 17). Asi, lo
ortopédico se centraria en la correccion de las almas, y se basa en el deber ser del sacerdote,
en el vivir de forma adecuada y decente. Quedaria por sefialar que el seminario no es un
castigo, por el contrario, llevaria de forma intrinseca muchos privilegios. Lo que no puede
negarse es que conlleva una segregacion de los otros. Que aunque el CVII, a partir de pensar
a la Iglesia en el mundo, hay una separacion real y mas o menos prolongada de los presbiteros
durante su formacion. Poco a poco se flexibilizd, sin que se omitiera por completo. Sin
embargo, la forma de comprender mejor estas instituciones no se puede separar de lo
simbdlico de las mismas. Asi como su union en lo doctrinal. Por lo que tocaré¢ en el siguiente

apartado.

Antes de ello y para cerrar este aparatado de la funcionalidad del seminario desde las ciencias
sociales, considero que es necesario hablar de la aplicacion de una reglamentacion del género
y las masculinidades en este espacio de formacion.Es contradictorio como una institucion
que por excelencia realiza elucubraciones y emite juicios sobre lo metafisico, asi como la
posibilidad del reino de Dios y de trascender la naturaleza pecadora de lo humano, apela a
un discurso basado en la genitalidad, en lo fisico o bioldgico para definir lo que es ser hombre
y mujer. Esa misma que también argumentaba que todos nos convertimos en personas, o sea,
reconoce, bajo ciertos elementos y circunstancias, el cambio de estatus teleoldgico de lo
sujetos. Pero cuando alguno de las teoricas del género, primero, cuestiona la autoridad de la
Iglesia y segundo, de sus ministros, entonces se vuelve ideologia. Qué decir si llega a criticar

la revelacion, las Biblia como un texto construido con base en narrativas hecha por varones.
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En este sentido y como ya he mencionado anteriormente, el sacerdocio diocesano obedece,
por un lado a una estructura vicarial, o de representaciéon de Cristo, que estd altamente
jerarquizada. Lo que a su vez, tiene una dimension de obediencia y sumision a otros hombres.
Parte constitutiva de la misma es la vocacion, que ha tenido variaciones, no tanto en su
definicidn, pero si en su verisimilitud institucional. Asi, el seminario pasé a conformar un
espacio formativo, que por un lado otorgaba las competencias para la tarea de especialista de
lo sagrado, pero también socializaba al varén como parte de un colectivo intangible en el que
se matizan esas diferencias jerarquicas, y conlleva a muchas violencias entre los miembros
del cleso. Esta parte puede ser entendida como el dispositivo vocacional, que se sistematizd
a partir del CVII. Pero ese dispositivo vocacional, es a la par, un dispositivo de género como
lo entiende De Lauretis (2000) mediante el cual se construye la identidad masculina en
oposicion a lo femenino. Por lo tanto, el seminario conjuga ambos elementos, que por
momentos, se contradicen en formas,*® pero en lo esencial que parte de la valorizacién y

posicion de lo masculino sobre lo femenino son totalmente compatibles.

El seminario se ha construido como un espacio geografico y simbolico en el que se
invisibilizan a las mujeres, no asi a lo femenino que puede encontrarse, por ejemplo, en las
advocaciones marianas. Asi las tereas de las mujeres que tienen labores en estos espacios
estan circunscriptas a los roles de reproduccion de la vida cotidiana mediante aseo y comida,
pero antes del CVII, y de formas no visibles. Después del CVII, y en el caso de Guadalajara,
después de la década de 1970 se asignaron algunas pocas tareas que ya no eran invisibles,
aunque siempre relegadas a los trabajos de reproduccion. Hoy en dia es mucho mas abierto
y ya no es necesario que se omita su presencia, lo que no se traduce en que se le asignen otros
tipos de trabajos que estarian relacionados con la produccion. Situacion que a su vez tiene
una repercusion en las identidades de los sacerdotes, més en tanto que la etapa de formacion

se ha ampliado hasta los 15 afios de vida, basada en las l6gicas de esta institucion formativa.

El seminario al ser un dispositivo de género e invisibilizar a lo femenino, o bien sublimarlo,

también se constituye como un espacio homosociable (Macias, 2012). Asi, hay ciertos

56 A este respecto, algunas contradicciones que pueden verse en los capitulos finales son, por ejemplo, la no
exigencia de un trabajo manual remunerado y el sostenimiento de una familia. O bien, la sexualidad soterrada
que se asumen tienen los sacerdotes. Incluso, el hecho de aceptar no definirse por una paternidad biologica, lo
que no quiere decir que no tiene una paternidad espiritual.
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componentes que se basan en muchos de los elementos de la masculinidad hegemonica de
Connell en el cuerpo y la catexis. A este respecto, y segun las entrevistas, las relaciones entre
los estudiantes para sacerdotes en el seminario estdn marcadas por la superficialidad y son
de poca profundidad o muy poca intimidad. El mayor temor para evitar la implicacion de los
hombres en cuanto a sentimientos y demas es la homofobia. Como bien lo documenta
Frederic Martell (2018) la homofobia ha sido una de los ejes centrales en la construccion de
las identidades sacerdotales, y el seminario, como espacio por excelencia de formacion, es

una de las instituciones que lo articula.

Ahora, ese mismo espacio de homosociabilidad conlleva una determinada construccion del
cuerpo basada en la disciplina, ciertos movimientos asociados a la sacralidad y el ascetismo.>’
Un elemento central, de ese disciplinamiento ha sido el deporte. Asi, por ejemplo, es mas o
menos uniforme el tipo de cuerpos que se moldeaban en los seminaristas tapatios, cuya
constitucion era delgada. Ademds de sumarle un componente racial o de pigmentacion, sin
que ello conlleve una generalizacion total, pero si una restriccion en el proceso de admision
mismo.’® Los elementos doctrinales, lejos de matizar esto, lo refuerzan mediante la idea de
complementariedad entre el clero y los laicos y lo masculino con lo femenino. El problema,

justamente vendrd, al salir del seminario, recordando que es una institucion de transicion y

no de permanencia.
4.2 Dimensién simbolico-doctrinal del espacio de formacion.

El Concilio de Trento es un antecedente importante de lo razén fundamental de la Iglesia, de
su operatividad por casi tres siglos. Asi, en 1540, segin las razones esbozadas por la curia
vaticana, mediante el seminario habria un control de las ordenaciones presbiterales que eran
negligentes. Se busco eliminar el nombramiento como clero a hombres que no tanian un buen
comportamiento moral. Esto, bajo el supuesto de que el clero es bastion de la correcta
moralidad cristiana. Sin embargo, esta situacion tiene algunos antecedentes importantes que
explican la construccion y razon de ser de estos espacios. Asi, cuando la separacion de laicos

y cleros ya era patente, aproximadamente para el siglo IV, los obispos dirigian dos

57 Profundizaré este concepto en el capitulo sexto de la tesis con lo que pude recabar de las entrevistas y
empleando la voz de los propios actores.
58 Con esto me refiero a la prohibiciones sobre el clero indigena en México y en Guadalajara.
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instituciones de formacion. La primera, un antecedente muy remoto de Escuelas
parroquiales, para la formacion clerical, mayoritariamente de origen rural y bajo la direccion
de un parroco. Por lo que estudiaban rudimentos de latin para poder interpretar algunos de
textos cristianos, poco después de que entrara el vigor el canon biblico (Concilio de Roma,
afno 382). Pero también existian, en los centros poblacionales mas grandes y donde residia
un obispo, las Escuelas episcopales. Estas, sostenidas por el mismo obispo, con mas
elementos académicos como instruccion de gramatica y teologia bajo la autoridad o catedra
del obispo (San José, 2000: 16). El criterio para entrar a formar parte de estas escuelas y
también para ser parte del clero se derivaba del comportamiento moral, no tanto de los

académicos o doctrinal.

Los primeros intentos de escuela episcopal con caracter monacal o un régimen de separacion
del “mundo”, nacieron de una iniciativa de san Agustin,* en Hipona. Esto, aproximadamente
en el afio 396 (San José, 2000: 17). Los criterios para aceptar a varones seguian radicando en
el buen comportamiento moral, el deseo de formarse académicamente y asi como el interés
de ser clérigo de forma permanente. Por lo que a partir de las disposiciones de Agustin se
cimento la diferencia real entre el mundo del seminario y lo demas. Sumandole a ello un
desprecio por lo mundano, incluyendo el propio cuerpo. El segundo gran formador de
ordenes fue Benito de Murcia o san Benito, que redact6 su regla y con ello naci6 la orden
benedictina finales del siglo VI (Meyer, 2009: 59). Este clero serdn los denominados monjes,
cuyo proposito era repeler totalmente al mundo, a lo carnal, con base en el autocontrol,
superar lo terrenal. Los medios empleados eran la vigilancia, asignacion de tareas, division
del tiempo, separacion entre los miembros de esa comunidad en celdas, el silencio como regla
y otras. Situacidon que también llevd a la separacion del clero diocesano, dependiente el

obispo y mezclado con el vulgo.

% Hay un antecedente clave en la vida de san Agustin de Hipona para entender su vision del mundo en
dicotomias o de mantener una separacion entre lo bueno y lo malo, entre el cuerpo y el espiritu y otras y es que
en su juventud fue parte de la doctrina maniquea, que en sintesis, eran dualistas: espiritu-cuerpo, bueno-malo.
Posteriormente se convirtié al cristianismo, lo nombraron como presbitero y posteriormente obispo. En su
ancianidad, enfrent6 la doctrina de Pelagio o pelagianismo (herejia), por lo que Agustin llegd sostener que la
libertas humana era imposible (o libre albedrio) y se centraba en predestinacion o en un plan de Dios absoluto,
asi como de la “pecaminosa raza humana” (O’Collin y Farrugia, 2007: 296). Sin decir que era notablemente
misogino al considerar inferior, en todos los aspectos, a las mujeres.
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Ya entre el siglo XI y XII, muchas de las ecuelas episcopales, no los monjes, que eran
sufragadas por el obispo se convirtieron, primeramente en colegios universitarios y
posteriormente en las universidades. El objetivo era llegar una vida piadosa y la formacion
académica. Aun no se establecia que los alumnos vivieran en el mismo sitio, pues no eran
parte de una orden. Fue hasta los concilios de Toledo (577 y 633) que se establecio la
obligatoriedad de que los clérigos jovenes vivieran juntos, en un atrio, siempre bajo un
vigilante. De la misma manera se aconsejaban que no vivieran en una residencia comun, sino
que se construyera un espacio especifico con ciertos requerimientos para, por ejemplo, no
mezclar los colegios mayores (teologia) con los menores —latin, gramatica y literatura- (San
José, 2000: 19). El primer aspecto de la formacion era la “bondad”, secundada por lo
académico (gramatica y escritura sagrada). Las residencias que se recomendaban deberian
de mantener separados a los maestros y predicadores, que ademads, se esperaba que estuvieran
mucho mas formados asistiendo a la universidad. El objetivo de insistir en la bondad se bas6
en que mediante eso se llegaria a contrarrestar los abusos de los sacerdotes (sobre todo

econdmicos, pero no solamente) y poder generar vocaciones.

Posteriormente, ya cerca de Trento, uno de los sinodos espaioles efectuado en 1500
establecié que para entrar a estos espacios de formacion se debia de aprobar un examen
efectuado por el obispo en persona. La edad ideal minima requerida era de 7 afios de edad;
posteriormente se recibia el diaconado a los 20 afios y el presbiterado entre los 22 y los 25,
aunque no necesariamente todo ese tiempo debian de vivir en ese espacio (San José, 2000:
22). Otras exigencias establecidas desde este momento y recurrentes hasta el CVII fueron: la
que el nifio fuera un hijo legitimo de un matrimonio reconocido por la Iglesia; que el aspirante
careciera de defectos corporales, llevar una vida honesta, asi como conocimientos basicos de
latin, lengua romance, gramatica y canto. Por ende, se rechazarian todos aquellos que el
obispo considerara “violentos, codiciosos y jugadores, maldicientes, envidiosos o
vengativos, los que no pueden guardar la castidad y lleven vida concubinaria y los que esta
impedidos por censura eclesial” (San José, 2000: 23). A pesar de estos requerimientos y de
la reforma gregoriana del S. VII, no pocos presbiteros tenian parejas, mujeres u hombres

(Meyer, 2009: 130).
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El Concilio de Trento (1545-1563) establecio la obligatoriedad para que las catedrales tengan
un cierto niimero de iniciados en el orden clerical, como semillero. A partir de aqui, se
denomino seminatium al espacié de formacion exclusivo para hombres que asumiera una
vida futura como sacerdotes, situacion discutida en muchas coyunturas historicas, con los
denominados seminarios mixtos.® A partir de 1963 se proclamaria que todas las didcesis
tendrian, por obligacion, un seminario para formar adolescentes (San Jos¢, 2000: 24). La
edad sera un factor crucial, pues era ideal que los futuros sacerdotes se incorporaran a edades
muy tempranas, lo que hoy entendemos como infancia o adolescencia (7-12 anos), el CVII
pondria las bases para cuestionar un poco esta situacion. Trento, por tanto, establecio la
“universalizacion” obligatoria de una institucion (el seminario), lo que era excepcion para la
Iglesia postridentina. También fue este concilio el que dotd al obispo de la capacidad de
discernir o juzgar quien podria ordenarse y quien no, ya que la sola formacién o la sola

vocacion no era suficiente.

A partir de Trento a parecen ideas sobre el seminario, algunas de las cuales, ain permanecen
hasta nuestros dias como: asumir que el seminario es una familia, cuyo padre es el obispo y
los hermanos mayores, los superiores y formadores, en la que se comparten la vida cotidiana,
los espacios intimos. Para este momento, por ejemplo, no existian las vacaciones. De las
cualidades indispensables era la piedad que volvia al hombre virtuoso y lo predisponia a lo
espiritual. Se comenzo a idear otras figuras de autoridad como los padres espirituales, figura
que se iria fortaleciendo y configurando hasta nuestro dias como algo indispensable. También
se refrendaron algunos requerimientos y se impusieron otros, como la prohibicion a hijos u
hombres moros (musulmanes), herejes y judios (San José, 2000: p. 26).°! La formacion
intelectual estaba limitada a gramatica, filosofia, teologia y canones (o reglar doctrinales).
También se exigiod que los seminaristas diocesanos vivieran recogidos y de forma sobria, en

contraste con algunas de las ordenes religiosas masculinas. Entras obligaciones que los

 Ya que es un campo casi exclusivo de varones, mixto se refiere a hombres que estaban estudiando para la
vida clerical y hombres que estudiaban para cualquier otra profesion. A partir de la ilustracion de hablaria de
los que estudian ciencias sagradas y lso que estudian ciencias profanas, division que se sostuvo hasta finales
del siglo XIX.

6! Para los territorios de América y en especifico, para Nueva Espafia, serfa una discusion contante sobre la
aceptacion de hombres con ascendencia de pueblos originarios. Discusion que si bien se resolvio, no cabe duda
que aun en el siglo XX, en parte como el sur de nuestro pais, el criterio sigue siendo étnico y racial (Dussel,
1979: 186).

184



estudiantes tenian se destaco que era obligatorio realizar “sencillamente en las tareas de la

casa, vigilados de forma contante por el rector y los formadores” (San José, 2000: p. 26).%

También fue este concilio en que tuvo por finalidad que en los seminarios se evitara el
contacto fisico entre de los estudiantes, también la permanencia de hombres con “vicio” y
todo lo relacionado con lo mundano. Su establecio que solo pudiera formar a hombres o nifios
de la misma catedral (ciudad), de la misma diocesis o por lo menos, de la region (Otero,
2005: 2) Por ende, se regularon: las conversaciones, relaciones entre ellos, la urbanidad o
modales, salidas a la calle y el trato con mujeres. Se condenan las amistades particulares, con
hombre y con mujeres, como peligrosas. En una contradiccion o ficcion Trento establecid
que la educacion humana del seminarista conllevaba el sumir que como hombre fuera
sociable, educado y con modales, tajantemente prohibia todo lo “mundano” y el
afeminamiento (San José, 2000: 30). Eso humano, mediante la introspeccion se afirmaba que
se mejoraria el consigo mismo y con los demds, aunque ese trato consigo esta marcado por
el dominio de si, de lo mundano, de lo corporal. El cuidado de si y de los demas no aparece
en el panorama, pues la tnica fuente para fundamentar el sistema del seminario es la opcion

entre cuerpo y alma, o entre el mundo y lo sagrado.

El concepto que guia la fundamentacion del seminario es el de vocacion divina, que ya
aparece en el Catecismo romano o de Trento (1566). En ¢él se entiende vocacion como “la
llamada hecha por los ministros legitimos de la Iglesia a quien posee las cualidades esenciales
de santidad de vida, doctrina recta, fe y prudencia. Una llamada que ha de apartarse de
cualquier deseo de honor o de ambicion. No era, pues, suficiente que alguien se arrogase la
llamada para si; ésta debera ser confirmada por la autoridad jerarquica” (San José, 2000: p.
29). Por lo que, tanto este concilio y este catecismo fundamentaron la disciplina y la
conceptualizacion de lo que era ser sacerdote hasta, por lo menos, la segunda mitad del siglo
XIX. De aqui derivan tres grandes modelos de como deberian se ser los seminarios: 1)
Italiano, cuyo representante fue Carlos Borromeo, 2) Francés, con Vicente de Paul y Jean
Jacques Olier y 3) Aleman, con Bartolomé Holzhauser (San José, 2000: 32). Cada corriente

ponia acento en uno de los aspectos de la formacion: lo moral, lo intelectual y lo pastoral.

62 Se entendia como tareas domésticas a la limpieza de los espacios del seminario, cocinar y efectuar algunas
tareas de limpieza.
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Por cuestiones geograficas y de comunicacion entre casas reales, el modelo italiano comenzo6
a tener fuerza en Espafia y a su vez, fue el que mayormente se exporté al continente

Americano.

Junto con la contrarreforma o las propuestas tridentinas, la Compania de Jesis comenz6 a
erigirse como “los paladines de la ortodoxia catolica e implementar la docencia ignaciana”
(Comella, 2014: 346). Por lo que a pesar de se runa orden religiosa, los jesuitas tuvieron
amplia influencia sobre los seminarios diocesanos o tridentinos.®* Posteriormente los jesuitas
seguirian influyendo, por asumir su calidad académica, en los seminarios diocesanos.
Guadalajara y diferentes didcesis de México y todo el continente Americano, no serian la
excepcion. La situacion de los seminarios conciliares no seria muy diferente y hacia finales
del siglo XVIII ya existe una la idea de la disciplina férrea como parte del modelo educativo
de los seminarios. Llegd a tal punto esa disciplina que por momentos, los superiores,
vigilaban mas el cumplimiento de las normas, que obrar con responsabilidad, sobre todo,
teniendo en cuenta que muchos elementos doctrinales asumian que la libertad de conciencia
era inexistente. Las tecnologias de vigilancia, retomando el concepto de Foucault (2010)
llevaron a tal punto que muchos seminarios permitieron o regularon la figura del soplon entre
los seminaristas. El objetivo era la vigilancia permanente del comportamiento, expresiones,

conversaciones y habitos de los estudiantes (San José, 2000: 47).

Entre el siglo XVII y XVIII los seminarios se idearon como métodos de proteccion contra
las herejias y las faltas a la moral para todo la Iglesia mediante la formacion del clero. En
gran medida, esto puede ser parte de la génesis de la idea del laicado como menor de edad,
en contraste con los sacerdotes como los que pueden fungir como guia mas alld de lo
religioso. En lo religioso esta division seria a un mas marcada y no superada. Pero también,
estos centros de formacion eclesiastica fungieron como camisa de fuerza a los concordatos
del papado con las diferentes coronas (Otero, 2005: 2). La funcionalidad del seminario
comenzo a constituirse como el lugar delimitado y formalizado para integrar a individuos, de
diferentes nucleos socio-culturales, con la misma vocacion o motivacion para ser sacerdote,

para pasar a ser parte de la jerarquia formalizada, cuya cabeza est4 en el papado de Roma

63 Esto a pesar de que la casa real Borbonica los expulsaria de sus territorios para finales del siglo XVI,
incluyendo Nueva Espafia.
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(Anta, 1988: 3). El proble es que para estos momentos se dio un roce entre las autoridades
eclesidsticas y las autoridades reales. El clero regular se disputo, no pocas veces, su fidelidad
entre la corona y el papa. Todas las reformas a partir de estos momentos, estuvieron

encaminadas a que la fidelidad virara hacia el papa.

Durante el siglo XIX, a partir de la expansion del laicismo y el anticlericalismo, comenz6 a
minarse la base politica y econdmica de muchas de las didcesis y de la Iglesia. Los seminarios
tridentinos sufririan carencias y la respuesta doctrinar fuel plegarse hacia el interior y
reaccioné mediante el fortalecimiento de la vida espiritual. E1 método para ello, de nueva
cuenta, radico en el refinamiento de las practicas disciplinarias (Otero, 2005: 3). Se denota
las ciencias positivas y las disciplinas sociales y se pretende, desde las ciencias sagradas,
hacer frente a la realidad mas alla de los muros del seminario. Con lo anterior se puso como
meta el resurgimiento de lo espiritual y alcanzar el modelo de perfeccion. La perfeccion
radicod en la eliminaciéon de todo lo mundano, incluyendo la sexualidad o los alimentos
sustanciosos, para alcanzar la purificacion. Lo que a su vez condujo a pensar los seminarios
como espacios herméticos, abstraidos de la realidad y con ello, de la contaminacién (San

José, 2000: 48).

Para este punto, ese comenzo a insistir en el fomento de las vocaciones, que ademas, eran
ideales que fueran desde pequeios, para asi, evitar que tuvieran habitos no acordes a la vida
sacerdotal. Lo que mas tarde seria la pastoral vocacional, para este momento, se pensé como
formacion seminaristica (San José, 2000: 49). Dicha formacion ya implicaba algunas
nociones de pedagogia, aunque continuaba basandose en una cuidadosa seleccion de
aspirantes, el cumplimiento de reglamentos, confianza en los superiores, trato cercano con
los formadores y lo espiritual. Lo espiritual que abarcé la eucaristia, el trabajo formativo, la
devocion a Virgen y la constante participacion de los sacramentos. Ademas, a partir de las
caidas de las monarquias en Europa, los concordatos dejaron de funcionar en su mayoria y la

relacion localidad-roma u obispo-Papa ya no se encontr6 con obstaculos (Otero, 2005: 4).

Por su parte, la curia vaticana respondid con la formacion de colegios nacionales en su
territorio, como el colegio Espafiol constituido en 1891, antecedido por el colegio irlandés y
el familiae lesu Christi para jovenes provenientes de China e India (San José, 2000: 49). El

objetivo era que los futuros formadores, ain no ordenados, estudiaran en Roma para
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contribuir con la profesionalizacion de la ensefianza en sus lugares de origen y el papado se
encargd de dotar se institutos y universidad pontificias. Los jesuitas, de nueva cuenta,
sobresaldrian por la calidad educativa y sobre todo, la disciplina de sus universidades, por
ejemplo, la Pontificia Universidad Gregoriana existente hasta hoy en dia. Los cambios, por
tanto, a finales cerrara el siglo XIX, estarian aun mas ligados a las figuras papales, por lo
menos, hasta el CVIIL. Que es parte de lo que en capitulos anteriores he entendido como la

romanizacion eclesial.

Por ende destacan figuras como Pio IX (1846-1878) y Le6n XIII (1878-1903). El primero,
reconocido por sus posturas antimodernistas, enfatiz6 la formacion en santidad y ciencias del
clérigo, omitiendo todo aquello que llevara el apelativo de ciencia y reforzando la disciplina
(Otero, 2005: 5). Redacto, al menos, 7 enciclicas en las que toco el tema de la formacion
sacerdotal, en las que reiteraba que la clave de un clero perfecto estaba en la seleccion de los
candidatos y en la obediencia ciega, asi “prepardndoles ya desde tierna edad y preservandolos
de los peligros del mundo —que se identificaban entonces con las corriente modernistas-*.
(San José, 2000: 52). Después del fallido Concilio dogmatico Vaticano I, instaurd figuras
que perduran hasta nuestros dias en el seminario como: el director espiritual, la meditacion
diaria, el retiro mensual, los ejercicios espiritual anuales y la reduccidon de vacaciones de
verano (San José, 2000: 54). También fundo6 el Colegio Pio Latinoamericano, bese de la
formaciéon de muchos prelados de América Latina y de formadores de los seminarios

Americanos.

En cambio, Leon XIII abri6 las posibilidades a la pedagogia de su tiempo a tal grado que
institucionaliz6 y generaliz6 para todos los seminarios las tres esferas de la formacion
sacerdotal: la intelectual, espiritual y disciplinar, junto con la preparacion doctrinal fuerte y
variada para enfrentar a los problemas sociales mundiales. Las materias aconsejadas por él
ya incluyen: filosofia en clave cristiana, disciplinas historicas, literatura y estudios biblicos.
Duante los primero afios del siglo XX estandarizo la separacion entre el seminario menor y
mayor, incluyendo, en espacios diferenciados para que los alumnos no se mezclaran. La
prioridad era (o ha sido) el seminario mayor, pues es en el periodo que se estudian las
disciplinas sagradas. Por lo que en sus enciclicas invitd a su proteccion de “las influencias

funestas de afuera y de dentro; la importancia del latin, la filosofia, teologia dogmatica
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(tomista), teologia moral (con cuestion social y democracia cristiana). La obligatoriedad del
director espiritual, la préctica de ejercicios espirituales y del acompafiamiento a los
sacerdotes los primero afios de ministerio” (San José, 2000: 56). Durante la tltima parte de
su pontificado exhorto a permanecer en dialogo con el mundo, aunque no significara la

libertad de los estudiantes, sino su contacto vigilado con el exterior.

Para este momento el concepto de vocacion es una especial aptitud y firmeza para ser
eclesiastico, con dotes positivas, inteligencia y talento para la direccion espiritual, que no era
independiente de la eleccion del obispo (la autoridad competente). Se establecié como edad
minima para entrar a los seminarios los 12 afios y siempre bajo la pedagogia correcta para
adecuar el seminario tanto en formacion, como entre los espacios (San José, 2000: 57). Se
continud con lugares comunes de los modelos previos: cualidades morales, académicas
(aunque no son la principales) y al final se trata de dotar de mayor peso a lo pastoral no tanto
a lo intelectual. Por su parte, Pio X (1903-1914) estableci6 que la formacion clerical tendria
que estar compuesta, al menos, por 3 afios de formacion teoldgica. Se comenz6 a nombrar
palabras como el desarrollo de la personalidad, desde las pedagogias de ese momento (San
José, 2000:60). Perfecciono los métodos de vigilancia, horario saturado, incluyo practicas en
el exterior del seminario y sin horas de esparcimiento. Fue este Papa el que cred la figura de
los seminarios interdeiocesanos o regionales, para contrarrestar la carencia o pobreza de
seminarios en las diocesis y tener profesorado mdas preparado, con menor gasto o para

didcesis que tenian problemas en la relacion Iglesia-Estado.

Como antecedente al CVII y su intento de mayor regulacion en la vocacion y educacion de
los sacerdotes diocesanos, el Papa Benedicto XV (1914-1922) creo la sagrada congregacion
de seminarios y universidades de Estudio y la promulgacion del Codigo de Derecho Canodnico
(CIC) en 1917. A pesar de que en la formacion ya se comenzé a aceptar la influencia de
ciencias humanas y sociales, el criterio para entrar continua partiendo de la seleccion, se sigue
primando lo espiritual, lo interior, la segregacion del mundo y no se emplean términos de
terminologia mas psicoldgica como “caracter, madurez personal, realizacion o afectividad”
(San José, 2000:72). Las cuales se dejaban al criterio de cada alumno, como un elemento de
anomalia y no a la institucién formadora. Lo que si es que se enfatiza que la cualidad del

claro ideal es la docilidad u obediencia. A pesar del CIC se sostuvo que los aspirantes
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rechazados son por impedimentos, pero esos impedimentos se clasificaron en temporales
(simples) y perpetuos (irregularidad o anormalidad). Entre los segundos estaban los “defectos

fisicos o mentales que requieren comprobacion médica” (San José, 2000:80).

La distincidon anterior siguié imperando casi hasta nuestros dias y autores como McNeill
refiere que explicarian la conceptualizacion, en la doctrina catodlica y en la teologia moral,
entre “actividades homosexuales y condicion homosexual” (1979: 66), La primera de indole
temporal, pasajera, causada por inmadurez y por lo tanto, aceptable para entrar al seminario
siempre que se abstenga o se sublime. La segunda es de indole perpetua, por lo que se rechaza
y la Iglesia patologiza. La idea de anormalidad o no natural lleg6 a tal punto durante los
inicios del siglo XX que entre los requerimientos para entrar al seminario se enfatiza que los
aspirantes sean genitalmente varones y que se compruebe mediante inspeccion médica. Se
pueden llegar a aceptar intersexuales (hermafroditas seglin la terminologia empleada por el

autor José San José Prisco) siempre que predomine lo macho o el pene (San José, 2000: 83).

Pio XI (1922-1939) establecio que la finalidad del seminario es convertir a los aspirantes en
“hombres nuevos” (San José, 2000:86). Desprenderse de defectos, debilidades humanas, de
virilidad, revestirse de santidad (division entre dignos e indignos) por el Espiritu Santo. Los
incorregibles deben de ser expulsados, asi como los escandalosos, pues la institucion, en su
sacralidad, debe de permanecer incorruptible. También es el pontifice que comienzo a usar
lenguaje psico-pedagodgico y se comienza a virar hacia la libertad de eleccion: “es tan
peligroso impedir la vocacién como obligar a alguien quien no la tenga” (San José, 2000:
87). Siguiendo ese mismo lenguaje, también habla de Signos de vocacién que son: piedad,
modestia, castidad, inclinaciéon al ministerio, aprovechamiento de los estudios y buenas
costumbres. A pesar de lo anterior, de los seminarios y sus formadores se espera que recaben
informacion de los alumnos hasta por fuera del seminario como el uso que realiza de sus
vacaciones, sus compaiiias, lugares que frecuenta, proclividad a la bebida, si en su familia
hay antecedentes de enfermos mentales y si su permanencia en el seminario es totalmente
libre. A causa de la activacion de la ACM, se instituye y hablar de una incipiente vocacion

sacerdotal a partir de sus grupos por edades y sexos (San José, 2000: 90).

A pesar de todo el largo recorrido que he realizado, el Papa Pio XII (1939-1958) fue el que

mas documentos destin6 para delimitar y otorgar cierto esplendor a la formacion sacerdotal.
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Con base en un lenguaje de pedagogia y psicologia es el que argumenta que la base de la
educacion en los seminarios debe de ser la formacion humana, que sostiene, a la espiritual y
la doctrinal (San José, 2000: 91). El criterio base de la seleccion es la cualidad “natural” de
la honradez y la cultivacion de lo humano, por ende, se debe de incorporar las ciencias
humanas y pedagogia moderna (San José, 2000: 92). Pero le criterio determinante es la
prudencia, pues si a causa de esas materias se termina por exceder la valoracion de lo humano,
se podria ocultar lo espiritual y eclesial, que es la parte especifica del clero en la Iglesia. Una
de sus enciclicas mas relevantes en este tema es la Menti Nostrae, que hace referencia a lo
esencial para la organizacion de la vida en los seminarios (San José, 2000: 94), que se
tendrian que adaptar para los seminarios locales. De esta enciclica se derivaran las cualidades

indispensables: A) Idoneidad fisica y psiquica, usa términos bio-tipoldgicos y se fomentara

la educacion fisica y el deporte, B) Formacion del caricter: basado en austeridad y

abnegacion, responsabilidad y madurez de juicio, pero con espiritu de obediencia, C)

Valoracién de la castidad y celibato: Como virtud y don, D) Formacién intelectual de acuerdo

a los criterios locales, F) Fomentar un estilo de vida comun: o sea, no fuera del mundo y G)

la apertura a la realidades que se mueven en el mundo, pues no todo el tiempo estaran en el

seminario y requieren contacto con lo de afuera.

El papa Juan XXIII (1958-1963), que convocd el CVIIL, hablaba de los pilares de la
vocaciones entendidos como: pureza de corazon, Firmeza de caracter y Caridad. El primero
se refiere a las acciones calificadas de buenas, el segundo a dominarse a si mismo, luchas
contra las pasiones y el egoismo; el tercero a la obediencia (San Jos¢, 2000: 107). Insistio, al
igual que lo plasmado en el CVII, que los sacerdotes no podian ser educados en segregacion
con el mundo. Comenz6 a matizar la disciplina mediante la medida justa entre autoridad y
libertad, la autonomia y la obediencia. También incorpor6 disposiciones para la admision a
partir de la personalidad del aspirante y el cardcter. Con ello se abrié mas la posibilidad de
centralizar la formacion de los seminaristas en lo pastoral y mediar su valoracion solamente

en lo moral.

Finalmente, Pablo VI (1963-1978), siendo coherente con algunas de las disposiciones
doctrinales del CVII fue el papa que dispuso los elementos para que en el sacerdocio lo

principal fuera lo pastoral. Lo que no quiere decir que implicaria de forma inmediata la
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matizacion de las relaciones del poder intraeclesialmente o con los seglares. Por ende, a pesar
de los cambios, insistird en que los obispos son los responsables de la seleccion, admision y
ordenacion de los candidatos al sacerdocio (San José¢, 2000: 115). Insistira en que la voluntad
de permanecer en el seminario y en el ministerio debe de ser libre. No cesard de exigir la
idoneidad fisica, psiquica e intelectual. En sus enciclicas insistira en que la educaciéon se
tendrd que basar en las costumbres eclesiales, la reflexion individual, la responsabilidad y
sobre todo, el dominio de si. Este punto final es uno de los menos cuestionados, pues en gran
medida, el valor masculino de los sacerdotes, al tener una sexualidad sublimada, reprimida o
en secrecia, el control de si es lo mayor valorado, una especie de competencia con otros

colegas.

A pesar de lo anterior, Pablo VI, en 1967 restablecio el diaconado permanente lo que es un
estatus jerarquicamente inferior al presbiterado, pero se toma como parte del sacramento de
la ordenacién, pero con la posibilidad de conformar un matrimonio (San José, 2000:162).
Asume, siguiente el CVII, que el sacerdocio debe de situarse en la sociedad y no en una
ficcion de segregacion de la misma, por lo que la formacion también debe de seguir esos
pasos, ser cercana a la realidad (Otero, 2005: 8). En ese sentido, el diaconado permanente
tendrd que ser situado a contextos culturales especificos, no algo generalizado, ni en
sustitucion del presbiterado. El avance en este sentido lo bloqueara Juan Pablo II durante su

pontificado.

Segun lo que esbocé en segundo capitulo de esta tesis, el decreto Optatam totius fragmentaba,
sin necesariamente romperlo, el espiritu tridentino de rechazo a la modernidad y a la ciencia
al introducir los ultimos hallazgos de la psicologia, la pedagogia. La clave estaria en sumar
o valorar la libertad con respecto o en la disciplina, para asi gestar o ejercitar la
responsabilidad de los estudiantes. Lo que se volcaria en la fragmentacion de la cerrazon del
seminario preconciliar. Situacién que para muchos sectores del catolicismo, sobre todo los
que rechazan las propuestas de Pablo VI o el CVII, terminé trayendo una crisis vocacional
sin parangones (Otero, 2005: 9). Lo cierto, pero no s6lo en Europa es que a partir de 1968,
en muchos seminarios, incluyendo lo de las 6érdenes religiosas, se celebraron asambleas para
exigir cambios en la institucion (Otero, 2005: 10). En algunas de las diocesis mas apegadas

al modelo eclesial preconciliar, las negociaciones exigidas se comenzaron a cerrar en 1969.
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En América, estos momentos de apertura dependeran del obispo que esté al frente de la
didcesis, sin embargo, en Guadalajara, la regresion a lo previo al CVII se comenz6 a hacer

efectiva desde 1970.

Ratio Fundamentalis Institutionis Sacerdotalis (1970).

Este documento fue producto de un sinodo episcopal, celebrado en Roma, en 1967. Los
cardenales que se reunieron enviaron su propuesta al Cardenal Prefecto de la Sagrada
Congregacion para la Educacion Catolica. Después su revision y aprobacion, fue enviado a
las conferencias episcopales, incluyendo la de México, para que sumaran algo y
posteriormente someterlo a la aprobacion del Papa (Pablo VI). La necesidad de este
documento naci6 a partir del decreto conciliar Optatam Totius, sobre la formacion sacerdotal,
del CVII promulgado en 1965. En dicho decreto se decia que a pesar de las particularidades,
del tipo de sacerdocio y del tipo de formacion, se tendrian que promulgar ciertas normas muy
generales. Ademas, de que cada una de las conferencia episcopales tendrian que informar de
manera constante de sus maneras de formacidon. En ese sentido, la Ratio Fundamentalis se
redactd como la norma general, para que de ella se desprendieran las normas de las

Conferencia y de esas, las de los propios seminarios.

En el sentido de la norma mas general, el documento se torna como obligatorio para evaluar
todas las normas particulares y las que se generen posteriormente (Ratio, 1970: 2). El decreto
base para equilibrar la formacion sacerdotal a nivel Iglesia del CVII es la: Institutione
sacerdotalis. Que postula los tres aspectos de la formacion sacerdotal: piedad, ciencia y
pastoral (Ratio, 1970: 3) y adaptar la educacion de los seminarios a las nuevas necesidades,
acorde a los tiempos. Define al seminario como una institucion para jovenes. Asi como una
estructura comunitaria (Ratio, 1970: 4). Resuelve que es responsabilidad de los formadores
el generar las mejores condiciones para esos jovenes y perfeccionarlas. Para poder lograrlo,
afirma que no se debe de escatimar en nada de lo material para proporcionar un ambiente

sano para todos. En el texto afirman, en el mismo sentido que se viene enunciando que:

Los jovenes llamados por la divina Providencia a ejercer el ministerio sacerdotal entre
los hombres de nuestro tiempo poseen especiales cualidades espirituales, que estan
en armonia con el modo de pensar y con la indole de los hombres de hoy [...] se
observa igualmente una gran propension a aceptar todo lo nuevo y original, una gran
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estima del mundo y de su progreso técnico y cientifico, un deseo de insertarse mas de
lleno en el mundo para servirlo, un sentido «de solidaridad» sobre todo con los
hombres de posicion mas humilde y con los oprimidos, un espiritu comunitario. Sin
embargo, a pesar de todo esto, se advierte también en ellos una desconfianza hacia
todo lo antiguo recibido por tradicion, una volubilidad en la toma de decisiones, una
inconstancia a la hora de llevar a la practica las resoluciones, una falta de docilidad
imprescindible para todo verdadero progreso espiritual, un caracter dificil y critico
respecto a la autoridad y a las diversas instituciones de la sociedad civil y eclesial,
etc. (Ratio, 1970: 4).
Cabe sefalar que lo expuesto en el parrafo anterior tiene similitudes bastante fuertes con lo
que enunciaron las Celam de Medellin y Puebla con respecto a los jovenes. Los cuales, se
asumen, son los que se convertiran, idealmente, en sacerdotes. Por otro lado, cuando dice que
el deseo de los jovenes de ese momento es acercarse a los hombres mas precarios de su
tiempo, en ningin momento, mencionan a las mujeres. En los siguientes parrafos el
documento hace alusion a los formadores y a sus exigencias pedagogicas, exhortando a que
guien a los alumnos mediante una educacion integral y que “se cree entre todos un auténtico
didlogo, se fomenten relaciones mas frecuentes con el mundo segun las licitas necesidades
de la recta formacion y, finalmente, todo lo que se exija y se pida, hagase mostrando el
verdadero motivo en que se apoya y llévese a la practica con libertad de espiritu” (Ratio,

1970: 5). Se enfatiza que lo que nunca debe perderse es el fin, que se estipula, como la

formacion del sacerdote catélico, en un equilibrio entre la libertad y la obediencia.

Por ende, se define al sacerdote. En primer lugar se acepta que el concepto de sacerdote esta
fundamentado en la revelacion divina a la luz de la tradicion de la Iglesia (o su traduccion) y
su Magisterio. Siguiendo lo estipulado en el CVII, todos los bautizados tienen el Sacerdocio
comudn, que doctrinalmente, es una imagen del Cristo biblico, como maxima figura de
sacerdote. Apela a tradicion, y asegura que los primeros sacerdotes fueron los apostoles de
Jests y los obispos que fueron sus sucesores. De ahi, se ha pasado la potestad a los siguientes
obispos. En ese sentido, el documento contiene una aseveracion que refiere de una forma

diferente, los presbiteros que:

Los cuales «aunque no tienen la cumbre del pontificado y dependen de los Obispos
en el ejercicio de su potestad, estan, sin embargo, unidos con ellos en el honor del
sacerdocio y, en virtud del sacramento del Orden, han sido consagrados como
verdaderos sacerdotes del Nuevo Testamento a imagen de Cristo, Sumo y Eterno
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Sacerdote (cf. Hebr 5, 1-10; 7, 24; 9, 11-28) para predicar el Evangelio y apacentar a

los fieles y para celebrar el culto divino» (Ratio, 1970: 6)
El documento afirma que la diferencia entre los sacerdotes ministeriales y el sacerdocio
comun es esencial y de orden. Aunque parezca contradictorio, también reconoce que todos
participan del sacerdocio de Cristo. En ese sentido, el concepto mas apropiado para designar
a estos actores que tiene como finalidad predicar la palabra, guiar a los fieles y celebrar la
liturgia, es el de presbitero. Pero el documento que ese presbitero tiene que estar en union
con el obispo. No puede actuar por si solo, el contra del obispo, ni separado de otros
presbiteros (Ratio, 1970: 6). Insiste que la diferencia es por lo “sacramental”, que lo posibilita
0 autorizan para ser parte del pueblo y “desempefian el oficio de Padre y maestro” (Ratio,
1970: 6). Se encomienda el gobierno de su comunidad ((Ratio, 1970: 7), pero también la
predicacion entre los creyentes, pero también entre otros no creyentes ya que ese el sentido
que se le da a la Comunidad Cristiana, como mucho mas abarcadora que los creyentes

mismos (Ratio, 1970: 8).

El presbitero preside al Pueblo de Dios congregado a través de la predicacion del
Evangelio, de los sacramentos y, principalmente, de la celebracion de la Eucaristia.
Por lo tanto, el presbitero debe ser tal que puedan todos reconocerle como haciendo
las veces de Cristo Cabeza: ya que «los presbiteros, que ejercen el oficio de Cristo,
Cabeza y Pastor, seglin su parte de autoridad, reinen en nombre del Obispo la familia
de Dios, como una fraternidad de un solo 4nimo, y por Cristo, en el Espiritu, la
conducen a Dios Padre. (Ratio, 1970: 8)
De manera muy similar a Medellin, el documento tiene presente que los presbiteros de ese
momento enfrentaban una realidad muy diferente a los de siglos anteriores. El punto que
ponen para discutir esto es la que denominan el aumento de la “cultura civil” (Ratio, 1970:
8), que es la cultura secular. Reconocen que es mas comln encontrar creyentes que
reivindican la dignidad individual y de las personas, sin apelar a lo religioso y sin recurrir a
la Iglesia. Del mismo modo, emplean recursos de ética, responsabilidad y religiosidad
individual, que en una aseveracion, aceptan que llegan al ateismo (Ratio, 1970: 8). Con ello,

también reconocen los cambios en las formas de creer, que el sacerdote tiene que tomar en

cuenta en la predicacion y los obispos, en la formacion de los clérigos.
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Con ello reconocen que los jovenes que entran al seminario estan imbuidos en esa cultura.
Lo anterior, reconocen, lleva los estudiantes de teologia a no tener claros “los valores de la
religion, de los que un dia han de ser heraldos y administradores” (Ratio, 1970: 9). Por lo que
aconsejan que la formacion debe de ser paulatina y no una intervencion abrupta y que
dificultaria que se aprovechara lo positivo de ser joven. Enfatizan que la tarea de los
formadores es que no se desanimen y sigan formandose hasta su ordenacion. Con lo anterior
viene una frase bastante fuerte pero que condujo las reglas que se estipularon por esos afios
y que hace referencia al papel del formador, a la critica de la fe y a la aceptacion de los otros,

los no presbiteros, para con ellos:

A esto puede contribuir no sélo su magnanimidad y disponibilidad [de los
formadores] y su vivo deseo de ayudar a la sociedad humana [de los estudiantes], sino
también, en alguna ocasion, la misma buisqueda oscura y critica de la fe por la que
han de pasar, ya que los hombres, a los que seran enviados una vez sacerdotes,
imbuidos por una religion insegura y ambigua, no aceptan pasiva y facilmente el
magisterio sacerdotal, ni creen ni admiten sin prejuicios la doctrina que intenta
ensenarles el sacerdote en virtud de su mision. (Ratio, 1970: 9)
Por ende, el documento aporta normas generales para los seminarios de formacion diocesana,
tanto mayores como menores. Advierte que las normas deben de aplicarse como experimento
y con base en la experiencia, modificarse o permanecer, segun sea el caso, tomando en cuenta
lo que digan las Conferencia Episcopales y el ministerio (o sagrada congregacion) para la
Educacion Catdlica, que para ese momento, era el encargado de normal la formacion en los
seminarios (asi como de otros institutos de formacion superior, facultades o universidades).
Resalta que las bases de documentos solo son integramente obligatorias para los seminarios
diocesanos. En ese sentido, aunque los institutos de formacion religiosa tienen que cefiirse a
ellas, deben de adaptarlas a sus necesidades. En ese sentido, aceptan que hay sitios en los que
los alumnos tienen que cursar sus estudios de filosofia y teologia en facultades o
universidades pero eso no evita que no se rijan por las mismas reglas (Ratio, 1970: 10). La
formacion debe de contemplar lo humano, espiritual, intelectual y pastoral, contemplando los
cambios que se presentan en todas las naciones con el paso del tiempo y con ello la
actualizacion continua (Ratio, 1970: 10). Lo que es lo mismo que la formacion sacerdotal no
puede abstraerse de la realidad o situarse en lo lejano del mundo, sino estar inserta en el

mismo. Muy acorde a lo postulado por el CVIL
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Al igual que Medellin, se enfatiza en las vocaciones sacerdotales como “inserta en el ambito
mas vasto de la vocacién cristiana radicada en el sacramento del Bautismo” (Ratio, 1970:
10). La vocacién sacerdotal es “suscitada por el Espiritu Santo, «que distribuye sus variados
dones para el bien de la Iglesia, segin su riqueza y la diversidad de ministerios (cf. I Cor. 12,
1-11)»” (Ratio, 1970: 10). El cual, segin el documento, suscita de forma constante en el
Pueblo de Dios. Pero en el mismo, sutilmente, distingue dos vocaciones que van muy
cercanas aunque son distintas: “goza de peculiar importancia la vocacion al estado de
perfeccion y, sobre todo, al sacerdocio, por medio de la cual el hombre cristiano es elegido
por Dios para participar del sacerdocio jerarquico de Cristo” (Ratio, 1970: 11). Al parecer,
el estado de perfeccion, se refiere al de la castidad o al de la santidad, tienen que ser una
discusion mucho mas amplia. A pesar de que el documento sefiala de manera constante a la
juventud como el momento ideal, en el punto numero 51 acepta que se puede manifestar en

cualquier momento (Ratio, 1970: 11).

Por lo anterior, afirma que a toda la comunidad le compete “fomentar asiduamente y con fe
las vocaciones religiosas y sacerdotales. Por lo tanto, en cada diocesis, region o nacion debe
erigirse o incrementarse la obra de las vocaciones, en conformidad con los Documentos
Pontificios sobre la materia” (Ratio, 1970: 11). La primera accion concreta que pueden
realizar es la oracion, tanto en privado, como en comunidad y en fechas del calendario, en
especifico, el dia mundial de las vocaciones que fue establecido por la Santa Sede (Ratio,
1970: 12). La segunda se deriva del ejemplo de los sacerdotes en vida. La tercera es la
organizacion de pastoral de la juventud, que incluya, los ejercicios espirituales, dirigidos a
hombres de distintas edades (Ratio, 1970: 12). Por ultimo, consiste en la formacion de centros
de cooperacion y formacion entre para los dos tipos de clero, secular y regular, para facilitar

vocaciones que no se vean limitadas a la propia diocesis.

Da una primera definicion de seminario menos como el sitio que tiene como fin “ayudar a
los adolescentes que parecen poseer gérmenes de vocacion, a que la disciernan mas
facilmente y puedan responder a ella” (Ratio, 1970: 12). Esa vocacion, insiste, se debe de
iluminar por el Espiritu Santo y enfatiza que serd, la Providencia, la que reparta entre la
comunidad esas vocaciones. Con lo que el seminario menor acompafia el descubrimiento de

esa vocacion para que “la abracen con libertad y alegria, con tal de que la legitima autoridad
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conceda su aprobacion” (Ratio, 1970: 12). Es pertinente sefalar ambos puntos, pues refieren
las discusiones teologicas sobre la vocacion, que por un lado, es un regalo divino, pero por
el otro, requiere que sea reconocida por la autoridad que es la jerarquia eclesiastica mediante

el dispositivo vocacional.

La primera excepcion que naturaliza se encuentra en el documento cuando acepta que la
vocacion es un don sobre natural, gratuito, pero que “necesariamente en las cualidades
naturales, de forma que pueda dudarse con fundamento de su existencia si falta alguna de
ellas, examinense cuidadosamente la familia, las cualidades fisicas, siquicas, morales e
intelectuales de los alumnos, para poder disponer a tiempo de indudables elementos de juicio
sobre su idoneidad” (Ratio, 1970: 12, las cursivas son mias). Por lo tanto, el documento ya
habla de cualidades o elementos calificadores y clasificadores, sobre los candidatos al
sacerdocio para poder hablar de candidatos idoneos. Por estos elementos, el documento
enfatiza en la necesidad de valorar al seminario menor, la formacion de lso candidatos en €l,
asi como su contacto con el mundo para aprender de la existencia de problematicas
cotidianas. Al hablar de contacto con el exterior, el documento afirma que los alumnos deben
de tener “un trato conveniente y necesario con sus propias familias y con los jovenes de su
edad, trato del que tienen necesidad para una sana evolucion sicologica y, particularmente,

afectiva” (Ratio, 1970: 13).

Se enfatiza que las formacion en el seminario debe de estar adecuada a la edad de los
estudiantes y jamas coartar la libertad para la eleccion del estado hacia el sacerdocio o su
dimision (Ratio, 1970: (p. 13). Esto podria explicar la existencia de organismos civiles de
apoyo para todos los estudiantes que no se ordenan. Volviendo a la formacion, el texto
resalta, de las 4 facetas que contempla el texto, la espiritual. Pues afirma que es lo particular
de la formacion del clero. Para ello explica que la “configuracion espiritual es la vida
litargica” (Ratio, 1970: 13). En la que los alumnos tienen que participar de forma activa,
plena y directa. En conjunto con al liturgia se suman los aspectos de piedad, sea cotidianos o
en momentos especificos de la semana y el afio. Sin eclipsar lo espiritual, regresando al punto
de que los estudiantes del seminario rengan opciones en la vida, el documento enfatiza que
los seminarios tengan reglas para determinar las actividades a lo largo del dia. También, que

los estudios de los seminaristas se emparejen con los planes de estudio civiles de cada pais y
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que se procure conseguir los titulos o certificados de estudios oficiales “para estar en igualdad
de condiciones con los demas jovenes y para tener la libertad y posibilidad de escoger otro

estado de vida si no se sienten llamados al sacerdocio” (Ratio, 1970: 14)

Para complementar la formacion de los seminarista el documento recomienda la fundacion
de centros de estudios regionales (o nacionales, dependiendo de las posibilidades) que
fomenten la vocacién, asod, como centro de estudios para la edad adulta de los posibles
candidatos al sacerdocio que sean “llamados” en la edad mayor (Ratio, 1970: 14). Sobre todo,
en los centros de vocaciones adultas afirma que deben de llevar su propio plan de piedad,
disciOplina y estudio que los haga nivelarse con los estudiantes internos del seminario, para

pasar a formar parte de los cursos ordinarios del seminario (Ratio, 1970: 14).

Por lo anterior, el texto pasa a hablar de los seminarios mayores. Un primer lineamiento
bastante claro es que deben de existir el suficiente nimero de aspirantes al sacerdocio para
su funcionamiento. La diferencia con el seminario menor, es que la formacion se centra en
la “ensefianza filosofico-teoldgica” (Ratio, 1970: 14). Como requerimientos es formadores
suficientes y bien preparados, edificio apropiado, biblioteca, ademas de otros elementos para
proporcionar la formacion del nivel requerido. Cuando una didcesis no cuente con ello “se
hace necesaria la ereccion de un Seminario Interdiocesano (Regional, Central o Nacional) y,
segun las circunstancias de cada lugar, se precisa igualmente la colaboracion fraternal del
clero diocesano y religioso” (Ratio, 1970: 15). Enfatizan que una necesidad que parte,
teologicamente, desde la definicion del Presbiterio, de la union contante entre el clero y el
obispo, se solicita que desde una etapa muy temprana en la formacion convivan los

estudiantes con el clero, ademas de con el obispo (Ratio, 1970: 15).

La organizacion interna para los alumnos se recomienda que sea a través de grupos que
cohabiten el mismo edificio, que se sume a la unidad de regimenes como: direccion espiritual
y formacioén cientifica, independiente de esos grupos que serian para la formacion personal.
Para que sean fructiferos, siempre tienen que tener al frente a un sacerdote encargado en
comunicacion constante con el rector del seminario (Ratio, 1970: 16). Enfatiza que el
reglamento de disciplina es interno de cada seminario, aprobado por el o por los obispos. A

pesar de que afirma que es un requerimiento, a diferencia de otros textos previos, las reglas
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tienen que ser aceptadas abiertamente por los alumnos y con el paso del tiempo, deben de
“atenuarse gradualmente de forma que aprendan lentamente a gobernarse por si mismos”

(Ratio, 1970: 16)

También, para el funcionamiento del seminario, el texto da varios puestos de superiores:
“Rector, Vicerrector, Directo o Directores Espirituales, Prefecto de Estudios, Responsables
de la practica Pastoral, Prefecto de Disciplina, Administrador Bibliotecario” (Ratio, 1970:
17). Cada uno, recomienda, tiene que responder a las costumbres del seminario pero también
al namero de alumnos. La funcién con mayores responsabilidades es la de Rector. En cuanto
a los profesores, también se recomienda que sean los suficientes. Refiere que para las
denominadas “ciencias sagradas, los Profesores deben ser normalmente sacerdotes” (Ratio,
1970: 17), designados por el obispo. Todos los profesores deben de contar con, por lo menos,
grado de licenciatura en su asignatura y con dotes pedagogicas. Esos mismos profesores se
recomienda que no acepten otras ocupaciones, fuera de su ministerio, para poder cumplir con

lo establecido (Ratio, 1970: 17).

En contraste, los alumnos tienen otras especificaciones, como que haya una prudente
seleccion que se base en exdmenes, tanto de admision, como de manera constante a lo largo
de la carrera. Que mencionan como en equilibrio entre lo académico y lo vocacional (Ratio,
1970: 18). Lo vocacional toma en cuenta las cualidades humanas, morales, espirituales e
intelectuales. En las morales sefiala “por ejemplo, sinceridad, madurez afectiva, urbanidad,
fidelidad a las promesas, constante afan de justicia, sentido de amistad, de la justa libertad y
responsabilidad, espiritu de iniciativa, deseo de colaboracion”; en las espirituales “amor a
Dios y al projimo, espiritu de fraternidad y abnegacion, docilidad, castidad probada, espiritu
de fe y sentido de la Iglesia, preocupacion apostélica y misionera”; finalmente, en las
intelectuales “recto y sano juicio, suficiente capacidad para realizar los juicios eclesidsticos,
concepcion exacta del sacerdocio y de sus exigencias” (Ratio, 1970: 18). Ademas de lo
anterior se enfatiza en exdmenes fisicos, psiquico, asi como “los habitos que acaso les ha

transmitido hereditariamente por la familia” (Ratio, 1970: 18)

Un punto importante que resalta el texto es la ordenacion sacerdotal. Enfatiza que el

candidato debe de seguir los escrutinios pre-escritos y que el Rector tiene que estar consciente

200



de lo que conlleva. Pero desconocia que en un momento previo deba “retina por si mismo y
por medio de otras personas que hayan conocido bien a los alumnos, en especial parrocos,
sacerdotes y seglares selectos (respetando siempre escrupulosamente el foro interno), datos
precisos sobre cada uno de ellos y comuniquelos al Obispo para que pueda juzgar con
seguridad sobre la vocacion de los candidatos™ (Ratio, 1970: 18). Lo anterior para corroborar
la mejor decision. Es un mecanismo que incluye otros conocimientos y opiniones para
determinar una decision que previo al CVII recaia totalmente en el obispo. Habria que ver

cuando se hace esto o qué tan frecuentemente sucede.

El texto también contiene algunas pruebas para saber si el candidato es éptimo para recibir

la ordenacion. Se postulan las siguientes 3 situaciones:

I.  Unperiodo de reflexion, centrado en el significado de la vocacion y en las posteriores
obligaciones que contraeran. El periodo es propuesto al inicio del periodo filosofico-
teoldgico (seminario mayor). En el seminario de Guadalajara existio, desde la década
de 1950 y se reforzo a partir de 1970, con cursos propedéuticos.

II.  Un periodo de interrupcién de la vida del seminario durante los afios de estudio
filosofico-teologico. Dicha interrupcion es aconsejada por un sacerdote de mayor
experiencia. Aunque recomienda la interrupcion de la vida en el seminario, deja a
libre eleccion si continta estudiando lo filoséfico-teoldgico ahi mismo, en otra
universidad, o bien, contribuir con experiencias pastorales. Afirma que también es
aconsejable actividades “de la vida secular” como trabajo manual o servicio militar
“donde éste sea obligatorio”. Estipula la posibilidad de que pasando el primer afio en
el seminario mayor se otorgue, a los seminaristas, la posibilidad de cursar estudios
universitarios fuera del seminario. Lo anterior, afirman, deja ver la libertad de los
candidatos.

III.  El periodo de Ministerio del diaconado, que es al terminar sus estudios filosoficos-
teologicos. El texto dice que debe de ser de un afio o mas, que tiene como utilidad
aplicar lo que vieron en sus materias del seminario y comprobar su paso de didcono
a presbitero. (Ratio, 1970: 19)

El texto regresa sobre la importancia de la vida espiritual en los seminaristas e invita que se
lleve de forma ordenada, con la ayuda del Director Espiritual (Ratio, 1970: 20). Con ello se
busca preparar sus aptitudes como sacerdote, sus virtudes y sus habitos. Reconoce la
importancia de la insercion de los alumnos a las comunidades. Se enfatiza el celibato: “La

Iglesia de rito latino se impuso la norma, avalada por una venerable tradicion, de elegir para
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el sacerdocio solamente a aquellos que, con la gracia de Dios, quieran libremente abrazar el
celibato por el Reino de los Cielos” (Ratio, 1970: 20). El argumento central para mantener el
celibato es que constituye la forma mas simple de enlace entre el sacerdote y Cristo, o en
otras palabras, se sacraliza. También, porque facilita su tarea exclusiva (Ratio, 1970: 21). Y
porque se asume que el estado virginal es hacer en la tierra, lo que su cedera al morir, que es
no tener relaciones sexuales ni relaciones matrimoniales. Siempre refiere lo heterosexual. La
aceptacion del celibato se toma como un don especial de Dios, mediante la oracion, conlleva

la donacion de si mismo (Ratio, 1970: 21).

Sefiala que la eleccion del celibato debe de ser libre, sopesando los pros y los contras, tanto
de esa vida como del matrimonio pero afirma que “para eso es necesario una adecuada
educacion sexual” (Ratio, 1970: 21). La cual consiste en “la educacion para un casto amor
de las personas que en la preocupacion, a veces sumamente molesta, de evitar pecados; debe
prepararlos con vistas al trato futuro propio del ministerio pastoral” (Ratio, 1970: 21). Para
llegar a ese amor el documento afirma que se requiere la ayuda de los padres espirituales y
superiores. Enfatiza que los alumnos “eviten las relaciones individuales con personas de
distinto sexo, sobre todo si son solitarias y prolongadas; esfuércense mas bien en ofrecer un
amor abierto a todos, y, en consecuencia, verdaderamente casto y acostimbrense a pedirlo a
Dios como un don” (Ratio, 1970: 21). Cierra el apartado de la castidad insistiendo en que
siempre se deben de apoya en Dios, pues ellos s6lo no pueden. Insiste en que se fomente lo
natural para el cuidado y que no hagan caso de las doctrinas que niegan la castidad perfecta
0 que la nominan como un elemento que evita la plenitud humana, y “rechacen, como por

instinto espiritual, todo lo que ponga en peligro la castidad” (Ratio, 1970: 21).

El siguiente punto que toca el documento es el de la obediencia. En primera instancia afirma
que es tarea de los superiores formar a los seminaristas para “una verdadera y madura
obediencia” (Ratio, 1970: 22). No por si mismos, sino en consonancia con una autoridad
ejercida con “prudencia y respeto a las personas” (Ratio, 1970: 22). La obediencia, en el
sentido entendido aqui, es para cooperacion (bajo la tutela de las autoridades reconocida) y
el bien comun. La escala de esa obediencia parte del Papa, el obispo correspondiente y los
superiores. El punto que le sigue es respecto a la pobreza. Senalando que hay una diferencia

con los religiosos, pues ellos “no estén obligados, a diferencia de los religiosos, a renunciar
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plenamente a los bienes materiales, esfuércense, sin embargo, como hombres espirituales, en
conseguir la verdadera libertad y docilidad de los hijos de Dios y en llegar a aquel dominio
espiritual que se necesita para hallar la recta actitud en relacion con el mundo y los bienes

terrestres” (Ratio, 1970: 22).

El sacerdotes segun el texto debe de “llegar al equilibrio armonico entre los valores humanos
y sobrenaturales” (Ratio, 1970: 22) que dice, requiere la vida contemporanea. Su tarea de
evangelizar requiere que el sacerdote entable relaciones “con los hombres de distinta
condicion. Aprenda, sobre todo, el arte de hablar convenientemente a otros, de escucharlos
con paciencia y, lleno de espiritu de caridad humilde, de entablar contacto con ellos” (Ratio,
1970: 23). Creo que son bastante relevante las caracteristicas de hablar y escuchar para la
masculinidad sacerdotal. Ya que se enfatiza, en varios momentos, la necesidad de que hable
de manera correcta, pues es su tarea, pero aqui también se sefiala la escucha. No acompafiada
de la confesion o de la direccion de los feligreses, sino de fomentar el contacto. Este elemento
parece, en algunos sentidos, contrariar a la masculinidad hegemonica, o por lo menos, a la

forma de ser sacerdote tradicional.

En las siguientes lineas del documento se insiste en la necesidad de conexion entre, la liturgia
y la vida cotidiana, pues no se puede desconectar. Es en la liturgia, que el sacerdote tiene su
funcién plena con el sacramento de la eucaristia, al que debe de acercarse constantemente y
admirarlo (Ratio, 1970: 23). Pero también, debe de acudir, de manera constante, al de la
penitencia. De preferencia, se marca, con el padre Espiritual, pero también como un ejercicio
de introyeccion (subjetivacion) del seminarista (Ratio, 1970: 24). La formacion pasa a ser un
dispositivo central para el sacerdote y el documento lo reconoce asi: “Al sacerdocio no se
llega sino por etapas [...] La formacion espiritual de los alumnos se desarrolla gradualmente
y exige adaptaciones oportunas segin la edad, experiencia y capacidad intelectual de cada
uno de ellos [...] hdganse, ademas, revision de vida, retiros periddicos y otras cosas
semejantes; hagan todos cada afio algunos dias de ejercicios espirituales” (Ratio, 1970: 24).
La ultima parte sobre el seminario mayor enfatiza un aspecto de la vida de los seminaristas
que me es bastante contradictorio: la soledad. Afirma que los alumnos se deben de esforzar
por encontrarla, pues ayuda a la conexion con Dios (Ratio, 1970: 25). Que debe de encontrar

silencio exterior e interior, asi como, segun su interpretacion, Jesus lo hizo con sus apostoles
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el seminarista debe de buscar “el conveniente trato con los hombres [pues] permitird que el

alumno se prepare para discernir con aptitud los signos de los tiempos” (Ratio, 1970: 25).

En cuanto a las materias y estudios que deben de llevar los seminaristas el texto enfatiza que
la instruccién de la doctrina tiene que ir a la par de la cultura general, para ir al tiempo en que
viven y asi “anunciar adecuadamente el mensaje del Evangelio a los hombres de hoy e
introducirlo en su cultura” (Ratio, 1970: 25). Por ende, la formacion lleva estudios cientificos,
literarios, filosoficos y teologicos. Aunque sefalan de manera mas explicita que los estudios
filosoficos tiene que tener por lo menos dos afios de duracion y los teoldgicos por lo menos
cuatro anos (Ratio, 1970: 26), en conjunto, un total de 6 afios, aunque sefialan que se pueden
adecuar para cada episcopado, respetando el minimo de afios. A diferencia de afios previos,
se sefiala que los estudios teoldgicos deben de estar mediados por la lectura de “la Sagrada
Escritura bajo la guia de los profesores” (Ratio, 1970: 26) de manera independiente a la
duracién de lo teoldgico. El documento, también sefiala que todos los conocimientos tienen
que tener una coherencia mutua, para poder aplicarlos de manera adecuada al momento de la
predicacion. Asi, como para comprender la vocacion y el papel del sacerdote, aunque
dirigiéndose por lo “salvifico” (Ratio, 1970: 27), para lo cual, exhortan que los obispos

instauren el diaconado, como el momento de experimentacion y aplicacion de lo aprendido.

En cuanto a la formacion de los sacerdotes y su aculturacion, término muy propio del

catolicismo y la evangelizacion, se enfatiza que:

Ha de cuidarse la adaptacion de toda la formacion doctrinal a las diversas culturas, de
forma que los alumnos sean capaces de entender y expresar el mensaje de Cristo en
el contexto de la suya propia y, en consecuencia, puedan adaptar la vida cristiana a la
indole y caracteristicas de cada cultura. Por lo cual, los profesores de filosofia y
teologia no deben omitir en sus explicaciones la comparacion del mensaje cristiano
con las concepciones especificas que, segun sus propias tradiciones, tienen los
pueblos sobre Dios, el mundo y el hombre, y de enriquecerlas, en los posible, con la
sabiduria filosofica y la inteligencia de la fe. (Ratio, 1970: 27)

Para poder realizar los estudios profesionales antes mencionados, el documento menciona
que debieron de cumplir los estudios medios superiores de manera integra. Que a pesar de

eso, si se detectan deficiencias, el seminario tiene que proporcionarles el equilibrio (Ratio,
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1970: 28). Sobre todo, lo mencionan, por el latin. El texto menciona que también en el
seminario se deben de dar las lenguas que sean necesarias para su formacién y el ejercicio
sacerdotal. En conjunto con eso se sumaria: “el arte de hablar, de escribir y de analizar la
naturaleza de los problemas, lo cual es absolutamente necesario para el sacerdote. Dese
igualmente a los alumnos la formacion conveniente para poder entender el arte y la musica
sagrada y profana” (Ratio, 1970: 28). Un punto que se suma a los anteriores es que la
formacion de los sacerdotes postulada en el texto contempla “las necesidades de la vida
social” desde los primero afios de formacion, para que asi “aprendan a conocer los problemas
y controversias sociales, a penetrar su naturaleza, sus relaciones mutuas, sus dificultades y
consecuencias a partir de las materias que estudian, del trato con los hombres y las cosas, y
de los acontecimientos de todos los dias, y a buscar y sondear con equidad y justicia sus

soluciones a la luz de la ley natural y de los preceptos evangélicos” (Ratio, 1970: 28).

Los estudios filosoficos tiene como objetivo “el perfeccionamiento de la formacién humana
de los jovenes, agudizando en ellos el sentido critico intelectual y proporcionandoles un
conocimiento mas profundo de la sabiduria antigua y moderna con la que ha sido enriquecida
la humanidad” (Ratio, 1970: 28). Sugieren que se organicen para que el alumno profundice
su fe a manera de antesala de los estudios teologicos. Como guia de los estudios filosoficos,
el texto afirma que ‘“debe apoyarse en el patrimonio filosofico siempre valido cuyos
representantes son los mas grandes filosofos cristianos que han transmitido los primeros
principios filos6ficos, que poseen fuerza perenne por estar fundados en la naturaleza misma”
(Ratio, 1970: 28). Para posteriormente ver a los pensadores mas contemporaneos, por lo
tanto, aunque parezca un avance, considero que la vision de los estudios filosoficos no van

muy acorde a los principios del CVII.

Por otra parte, los estudios teoldgicos tienen como objetivo que los seminaristas “penetren
mas profundamente en la doctrina -deducida cuidadosamente de la Revelacion con la luz de
la fe y bajo la direccion de la autoridad del magisterio-" (p. 29). El centro de la teologia,
ahora, es el estudio de la Biblia, su exégesis y su historia (p. 30). También el de la liturgia en
su plano juridico, teoldgico, historico, pastoral y espiritual, asi como en la renovacion
litargica emanada del CVII (Ratio, 1970: 30). De las materias que resalta el texto, en primer

lugar, esta la teologia dogmatica, desde los textos biblicos, los aportes de los Padre de la
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Iglesia, la historia de los dogmas y el magisterio de Santo Tomas y las definiciones del CVII.
La segunda materia mencionada es la de teologia moral, centrada en la caridad y las
obligaciones contraidas con el cristianismo (Ratio, 1970: 31). Que se complementa, con la
tercera materia mencionada, con la teologia espiritual que une la teologia con la espiritualidad
sacerdotal (Ratio, 1970: 31) y la cuarta materia la teologia pastoral, que es la accion de los

principios teoldgicos (Ratio, 1970: 31).

Aunque depende de lo teologico, la quinta clase que se menciona, es la relaciona con la
doctrina social de la Iglesia para ensefar a los alumnos “con qué criterio ha de acomodarse a
la vida social la doctrina del Evangelio y de los principios” (Ratio, 1970: 31). La sexta clase
es la de historia eclesiastica que se centra en la institucion y sus variaciones. La séptima clase
se debe referir al Codigo de Derecho Candnico con “la exposicion de las leyes y principios,
hagase ver, entre otras cosas, como todo decreto y norma disciplinar debe estar en armonia
con la voluntad salvadora de Dios” (Ratio, 1970: 31). Ademas de lo anterior el texto
recomienda que los alumnos deben de tener la posibilidad de estudiar lenguas hebreas y
griego-biblicas. También se aconseja el conocimiento de otras Iglesias y comunidades
eclesiales separadas de Roma “para promover el retorno a la unidad” (Ratio, 1970: 31), lo
que el mismo texto denomina, ecumenismo. También el conocimiento suficiente de otras
religiones, sobre todo en regiones en donde son mayoritarias y del ateismo, para que los
sacerdotes puedan “resolver con mayor facilidad las graves consecuencias pastorales que de

ellos se derivan” (Ratio, 1970: 32).

En el texto se exhorta a la formacion especializada de acuerdo a los ministerios, partiendo,
de la formacion general ya realizada. Primero, sin haber realizado estudios especializados,
focalizarse en un sector poblacional o clase social (Ratio, 1970: 32). Segundo, los sacerdotes
que estén destinados a la ensefianza de ciencias especificas. Para la primera, se sugiere
materias especiales o bien, emplear los enfoques en todas las materias que llevan a lo largo
de sus afios de formacion (Ratio, 1970: 33). Para el segundo caso, después de terminar lo
general, se aconseja que se envien a centros especializados de formacion o a facultades para
obtener diplomados o grados especiales (Ratio, 1970: 33). Todos los seminarios deben de

estar capacitados para tener una formacion en teologia equivalente al bachiller en Roma, las
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especializaciones son de ahi, hacia arriba. Las especializaciones en teologia las otorgan los

Colegios Romanos (Ratio, 1970: 33).

El texto cierra con un apartado de la formacion sacerdotal después del seminario. Enfatiza
que los primeros afos posteriores a la culminacidon académica son base para continuar con la
formacidon pero ya no en el seminario y “perfeccionarse la formacién en sus aspectos
espiritual, intelectual y, sobre todo, en el pastoral, para que los nuevos sacerdotes puedan
iniciar y continuar mejor su trabajo apostolico” (Ratio, 1970: 37). Segtn el texto, con ello se
tiene que fomentar el trabajo en equipo. Ademas de lo anterior, el texto proporciona algunas

sugerencias para completar la formacién después del seminario:

I.  Pastoral, de uno o dos afios, en los que los sacerdotes vivan juntos, estudien, den
clases y se dediquen a una parroquia
II.  Acompafiamiento de formacion durante varios afos, pero que se reunan cada semana
para tomar clases o darlas.
III.  Cursillos para la época de vacaciones o de tiempo libre, en la que estudien problemas
y realicen examenes trienales.
IV.  Un mes de preparacion, tras 5 afios de servicio. En el que se tomen ejercicios
espirituales, cursillos especiales o discuten problemas pastorales (Ratio, 1970: 37 y
38).

Todos los cursos se deben de realizar en coordinacion con el seminario, con cooperacion de
los parrocos, sacerdotes de mayor edad y experiencia, para completar la formacién de los
mas jovenes (Ratio, 1970: 38). Con ello se busca “evita(r) la ruptura entre las generaciones
antigua y nuevas de sacerdotes” (Ratio, 1970: 38). Para este documento no existe ningiin
elemento que hable de la dispensa de los votos, o en todo caso, una explicacion que sea

congruente con lo estipulado en el documento de Medellin.

4.3 La “apertura” del seminario de Guadalajara y el relajamiento de la disciplina.

Los autores que escriben sobre el seminario de Guadalajara ubican una continuidad entre las
instituciones de formacion eclesidstica durante el virreinato hasta el seminario actual. Sin
embargo solo es de mi interés sefialar algunos elementos del mismo durante el siglo XX. Asi,
durante las primeras década de este siglo hubo un conflicto sobre las divisiones del seminario,

o sea, el mayor y el menor, pues no se encontraban separados. Fue hasta ese afio en que
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destinaron a dos edificios distintos el menor y el mayor (1902) y el rector enfatizoé que todos
los estudiantes deberian de ser internos (Orozco, 2000: 73). Hubo inconformidades de parte
de los otros sacerdotes mas viejos, un choque a este respecto de la disciplina. Por otro lado,
el conflicto con el Estado inicid a partir de 1920, ya que José Guadalupe Zuno, como autorida
competente, les expropio las casas de los seminarios (Orozco, 2000: 76). Aunque se
intentaron buscar nuevas casas, de nueva cuenta fueron corridos por Zuno. Para ese momento
ya resaltaba el padre Garibi Rivera, quien era el equivalente a la figura de padre espiritual,
busco que los chicos tomaran clases aunque sea en casa privados. Para ese momento el obispo
de Vitoria, Mateo Mujica, puso toda para que en Bilbao, Espana, los estudiantes pudieran
vivir y tomar sus clases. 40 alumnos se fueron a Espafia y regresaron ordenados (Orozco,

2000: 77).

Durante la Cristera el seminario menor estuvo en San Sebastian de Analco. Alberto Orozco
Romero menciona que el equivalente al seminairo mayor dice que en una finca al poniente
de la ciudad. Después de los 30 las cosas comienzan a normalizarse, Garibi es consagrado
obispo en 1930. Pero en 1932, Sebastian Allende, rector, de nuevo incautd los seminarios.
Lo que generd un estilo de estudio: “bajo la vigilancia de los catedraticos, sin vestir uniforme,
disgregados y reunidos en iglesia como simples fieles que cumplieron sus ejercicios
piadosos, acudieran, sin ostentar los libros, al lugar que se les indicaba. Fue esta ala forma
de estudio a la que se llam¢ de “catacumbas”, sin actos literarios, solemnidades religiosas.”

(Orozco, 2000: 78).

El seminario mayor se comenzo a construir € instal6 el menor en San Martin a partir de 1945,
siendo obispo Garibi. A partir de 1946 y hasta 1961 el rector fue José Salazar Lopez, posterior
cardenal. El mayor se inaugur6 hasta 1950. Orozco Romero menciona, acerca de la TdIL que
“Los predicadores de la violencia [Teologia de la liberacidon] ensucian su sagrado oficio y su
conciencia. Jamas encontraran el camino de la salvacion las ovejas extraviadas por un pastor
descarriado, que moralmente sera responsable de la culpa propia y del yerro ajeno” (Orozco,
2000: 81). En gran medida culpabiliza a los creyentes de que se haya expandido esta doctrina,

o también, los elementos modernistas de la formacion eclesiastica.

Durante el afio de 1938 y 1939, el seminario mayor atin estaba anexo al templo de San Martin.

El proyecto del actual seminario mayor inici6 en 1945 y se termin6 en 1950. El proyecto del
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menor inici6 en 1959 y comenzo6 a utilizarse desde 1964 (Davalos 2000: 90). La casa de San
Martin se volvié secundaria y continud en funciones hasta 1990. En cuanto a la tarea de elegir
a los nuevos sacerdotes, Alfredo Davalos enfatiza que en la década de 1940 lo hacian los
sacerdotes piadosos. Sin embargo reconoce que “después recayo esta tarea en el sacerdote
promotor vocacional” (Davalos 2000: 92), lo que apoya la tesis del dispositivo vocacional de
Padilla. Alfredo Davalos sefala que los preseminarios en Guadalajara se efectiian a partir de
1955-1956. Se basaron en acompafniamientos a los estudiantes de las escuelas elementales y/o

preparatorias para que entran al seminario, o bien en escuelas apostolicas.

Como he mencionado previamente, los afios de formacion no estaban totalmente estipulados.
En Guadalajara, a principio del siglo XX los primeros afios de formacion eran 9 y pasaron a
ser 12, posteriormente a un total de 13. Para 1956 se fijo en 14 afos de formacion, pues se
estableci6 oficialmente el ano de magisterio que después fue llamado servicio pastoral. En
1960 se establecid que el periodo de duracion de la formacion deberia ser un minimo de 15
afios (Davalos 2000: 93). Para el caso tapatio, la influencia de la Comapiiia de Jsus no fue
menor y en la década de 1950 “El estilo de vida del Seminario, en esta época, aunque se tenia
conciencia de una espiritualidad especifica del sacerdote diocesano, tuvo una marcada
influencia jesuitica” (Davalos 2000: 93). A partir de 1962 hubo intercambios con religiosos
de la ciudad, encuentros deportivos y el Campo-mision” (Davalos 2000: 93). La apertura al
mundo no se logré de todo por el cardcter paternalista de los obispos tapatios y los rectores
del seminario, continué basindose en la disciplina hasta 1972. Por otro lado, el
reconocimiento de los estudios del seminario menor (secundaria) se obtuvieron hasta 1965
(Davalos 2000: 95). También reconoce que aumentaron las clases de Sagradas Escrituras

como materia se logré hasta después del CVII.

La disciplina es un elemento central para el seminario de Guadalajara. Como institucion de
formacion ha tenido varios reglamentos. Para 1923, el rector José M. Esparza cre6 un
reglamento “con esa inspiracion piolatina en seis partes que estuvieron divididas en 283
articulos, que sirvieron para ordenar el estilo de vida por cuatro décadas, pero sin aportar
algo nuevo” (Ramirez, 2000: 30). Jos¢ Salazar trabajé en el proyecto de un nuevo reglamento
en la década de 1950, “quien ya habia logrado reunir a los diseminados” ” (Ramirez, 2000:

30), sin embargo, su trabajo se vio interrumpido por su movilizacion a Zamora. En 1952,
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Jestis Becerra como rector, generd un nuevo reglamento, el cual contenia lo siguientes 6

2 9

apartados: “El seminario, piedad, estudios, disciplina, vacaciones y ordenes” ” (Ramirez,

2000: 30). El ultimo generé Juan Sandoval Ifliguez en la década de 1970:

Es la respuesta nueva y vigorosa al Concilio Vaticano II que ha rejuvenecido el
mundo cristiano. Después de una larga y madura reflexion tanto de los sacerdotes
como los alumnos se publicd en septiembre de 1979. Es la primera vez en que los
alumnos fueron llamados a participar en la disposicion tanto de las normas y de los
principios de formacion sacerdotal como en el ordenamiento de cada casa o facultad
(Ramirez, 2000: 30)

Dicho reglamento estaba dividido en “cuatro areas: formacion espiritual, intelectual, humana
y pastoral —esta ultima por vez primera consignada con especial énfasis y detalles-.” ”
(Ramirez, 2000: 31). Que a su vez se basan en tres principios centrales del sacerdocio: santos,

sano y sabios.

Los informes rectorales.

Como he venido argumentando, el género y las formas de ser hombre se tienen que situar en
tiempo y espacio. Del mismo modo, los modelos eclesiales y las modificaciones del CVII
solo se pueden comprender en el mismo sentido. Por ende, no puedo dejar de mencionar que
mis reflexiones se sitGian en la arquididcesis de Guadalajara, entre los afios 1955 y 1972.%
Sobre todo, a partir de lo que pude encontrar en los Informes rectorales de cada afio. De
entrada, los informes rectorales son documentos expedidos por el vice-rector del seminario,
para informas de cambios, eventos, logros y retrocesos en la formacion de los seminaristas
al arzobispo en turno. Durante estos afios estuvieron al frente de arquidiocesis dos arzobispos
y cardenales: Jos¢ Garibi Rivera (1936-1969) y José Salazar Lopez (1969-1987). Asi como
cuatro rectores (o vice-rectores) José Salazar Lopez (de 1944 a 1959), Jesus Becerra (1959-
1968), Francisco Villalobos (1968-1971) y Juan Sandoval fiiiguez (1971-1985). Considero

que es importante la mencion, tanto de los arzobispos, como de los vice-rectores, porque

% La organizacion territorial eclesidstica tiene varias escalas, sobre todo a partir del CVII (Hernandez, 1999:
62). Las principales son: Didcesis y Arquididcesis. Didcesis congrega un conjunto de parroquias, bajo la
direccion de un obispo, que tiene potestad por el nombramiento episcopal. Arquidiocesis, es producto de una
coordinacion mayor y se encuentra bajo la direccion de un Arzobispo. Guadalajara recibi6 el nombramiento de
arquidiocesis desde 1863, bajo el papado de Pio IX. Papa que tenia un modelo apuntalé de tipo juridico-
societario con un fuerte centralismo en Roma o parte de lo que he 1lamado “Romanizacion de la Iglesia”.
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puede explicar los cambios que se dieron de manera efectiva en el discurso, en las formas

institucionales y en los objetivos pastorales entre esos afios.

José Garibi Rivera fue el primer prelado mexicano que recibié el nombramiento de cardenal
del Papa Juan XXIII en 1958. Entre sus méritos estuvo la reestructuracion de la arquidiocesis
después de la Guerra Cristera (1926-1929). Junto con la construccion de varios templos, hoy
enigmaticos de la Perla Tapatia, uno de sus logros fue articular el sistema de formacion y
construir los edificios en los que hoy se encuentra los Seminarios de Guadalajara. El
Seminario mayor, edificio que estaba en actividades de 1949 y el Seminario menor activo
desde 1964. Ademas de lo anterior, Garibi Rivera fue una figura prominente en el CVIIL, con
actividades en la comision central, aunque con propuestas conservadoras. En ese sentido, fue
un prelado que en las palabras aprobd las reformas conciliares sin muchas reservas, sobre
todo las de liturgia. Pero que no cedié en las reformas tocantes a su ejercicio de poder, pues
se resistid a aplicar la denominada “Pastoral de Conjunto”, que se basaba en acciones

coordinadas en equipos e incluyendo a seglares.

El segundo prelado de estos afios fue José Salazar Lopez, nombrado cardenal en 1973 durante
el papado de Pablo VI.% Trabajo durante algunos afios bajo las 6rdenes de Garibi Rivera,
especialmente en el Seminario y al igual que el anterior, también fue profesor en el mismo.
Antes de ser obispo auxiliar en Guadalajara, fue nombrado obispo auxiliar y luego titular de
Zamora (1961-1969), didcesis caracterizada por ser mas apegada al modelo juridico-
societario, aunque €l conceptualiza como de catolicismo patriarcal —terminologia que no
tiene relacion con la perspectiva de género- (Herndndez, 1999: 125). A diferencia de Garibi,
en Zamora fue el encargado de implementar las reformas del CVII entre 1967 y 1969, lo que
ocasion6 molestia entre los sacerdotes de esa diocesis (Hernandez, 1999: 122). Al llegar a
Guadalajara, fue un amplio impulsor de las reformas conciliares, més allegado a un modelo

de comunidad. Situacidon que se vio mas o menos reflejada en el Seminario de Guadalajara.

%5 En orden cronolégico seria el tercer jerarca mexicano en estar activo como cardenal. El primero, como se
dijo anteriormente, fue José Garibi Rivera (Guadalajara), el segundo fue Miguel Dario Miranda (Arquidiocesis
de México), nombrado cardenal en 1969 siendo Papa Pablo VI. El tercero fue Salazar Lopez. Los tres personajes
participaron, de distintas formas, en el CVIL. Los tres, ademas de haber estudiado en México, también estudiaron
en Roma en la Universidad Gregoriana.
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Lo anterior, no quiere decir que haya permitido la expansion de la Teologia de la Liberacion,

pero si fue un promotor de la Pastoral de Conjunto.

Aunque posteriormente voy a hablar de los Informes como tal, si me gustaria sefialar que
como fuentes primarias son diferentes en estilo y en términos de acuerdo al prelado en turno,
pero también de acuerdo al redactor que seria el encargado del Seminario en turno. José
Salazar tuvo el cargo por poco mas de diez anos. A diferencia de lo que realizé como
Arzobispo, en el seminario, se percibe un apego mas al modelo juridico-societario en el que
destaca su inclinacion por definir a los sacerdotes a partir de la obediencia. El segundo
redactor de estos afios fue Jests Becerra (1959-1968), que también durd poco mas de 10 afios
y le tocd todo el desarrollo del CVIIL. Considero que sus textos enuncian las formas en que se
recibieron y aplicaron las reformas, muchas con resistencia. Por un lado buscd, en sus propios
términos, que la educacion fuera “viril” y a la vez comunitaria.’® También plasma fuertes
contradicciones entre tener un seminario totalmente cerrado sobre si, y un seminario un tanto
mas abierto al contacto e insercion en el mundo. Y en el mismo sentido, es el primero que da

informes sobre mujeres y seglares con actividades cercanas al seminario.

El tercer encargado de rendir el informe fue Francisco Villalobos (1969-1971), con una muy
corta duracion, de solamente, dos ciclos escolares. Una posible explicacion para ello es que
a juzgar por lo texto, fue el que con mayor agrado aplicé las reformas del CVII. Usa términos
emanados de las constituciones como Pueblo de Dios, cultura, contacto con el mundo y
decidié ampliar el tiempo de los alumnos en el exterior. Definitivamente fue el que introdujo,
sin antecedentes notorios en todos los informes anteriores, a mujeres al Seminario en
funciones correspondientes a docencia y no solamente en limpieza o preparacion de
alimentos. Probablemente fue un momento de disrupcion historica en que se estuvo mas cerca
del modelo eclesial comunion en Guadalajara. Finalmente, el cuarto redactor que revisé fue
Juan Sandoval fiiiguez (1971-1985) que desde los titulos que us6 enunciaba inconformidad
y critica ante las ultimas direcciones. Por lo que enuncid que actuaria con energia para revertir

algunos males, que desde su percepcion se estaban dando, en el seminario.

% El redactor de los informes entiende viril como sinénimo de estricto, con disciplina de parte de las autoridades
del seminario y con obediencia de parte de los estudiantes. Es un término que se repite en varios de los informes
y su acepcion tiene que ver mas con la negacion de si mismo (del estudiante) como elemento de valor individual.
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Para poder entender las formas de ser hombre de los sacerdotes es indispensable su proceso
de formacion en el seminario. En primer lugar, porque muchos de los aspirantes al sacerdocio
pasaron entre 7 y 13 afios dentro del ¢él. Para antes de la década de 1950 e incluso, hasta la
década de 1970, en el caso de la Ciudad de México era ideal que los prospectos se adentraran
el seminario desde los 12 afios (Padilla, 2008: 256) y Guadalajara no era la excepcion. Ya
que es hasta el informe de 1957-1958 que hay informacion sobre una instancia que tiene
como funcidn “atender a las vocaciones tardias” (Salazar, 1957: XI). Aunque en el texto se
especifica que eso no necesariamente se refiere a su edad (aunque los que se registran tienen
mas de 15 afos), sino a su nivel de escolaridad, sea esta superior (casos excepcionales) o

inferior.

El seminario es un espacio de docencia por excelencia para los alumnos. Sin embargo, es
s6lo una parte de lo que Padilla ha denominado Dispositivo vocacional que es todo un
proceso que incluye al a Institucion eclesial misma, en el seminario y otras instancia, que
funge “en el despertar, discernimiento, consolidacion y autentificacion de las vocaciones
religiosas y sacerdotales” (Padilla, 2008: 16). Parte de toda la creacion de una Pastoral
vocacional que inicia con el proceso de seleccion, desde las instituciones educativas a la que
tienen acceso los sacerdotes, hasta en las parroquias.®’” Algunos casos, mediante la visita al
hogar de los prospectos. Para el caso de la ciudad de México, Padilla identifica dos partes
ademas de la estancia en el seminario: La Direccion Espiritual y los ejercicios espirituales.
La Direccion espiritual puede recibirla el aspirante a) de manera cotidiana cuando esta dentro
del seminario o b) de manera continua, bajo un sacerdote en especifico, cuando se esta afuera
del mismo (Padilla, 2008: 20). Por otra parte, los ejercicios espirituales dependen del
momento de la vida del aspirante y los requerimientos del seminario. En el caso de
Guadalajara, desde 1955 hasta 1972, se tenia por lo menos un retiro de éste tipo por afio, con

posibilidad de tener dos eventos similares.

En el caso tapatio también se sumd, desde 1952, un curso previo a la entrada al seminario

(regularmente al finalizar primaria o su equivalente) que se denomind Pre-seminario. El

57 En el caso del informe rectoral de 1964 se dice: "De mucho provecho para el Seminario ha sido la labor de
la Obra Diocesana de las Vocaciones. Durante el afio los padres [sacerdotes] reclutadores visitaron los colegios
y las escuelas, hacen encuestas y fundan en la Ciudad circulos vocaciones con el fin de ir conociendo las
aptitudes intelectuales y morales de los posibles aspirantes al seminario; el Dia del Seminario hacen propaganda
vocacional en los colegios" (Becerra, 1964: 23)
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mismo, segun informa el libro de 1955, ya se habia consolidado para ese afio con una
duracién de un mes, algunos cursos de formacion escolar y otros elementos de formacion
espiritual y tuvo 40 nifios (Salazar, 1955: XI). El nimero de asistentes aumento y enlazo, al
pasar los afios, con algunas escuelas religiosas (o con orientacion religiosa catolica en
secrecia) para que a su término se incorporaran al preseminario. El objetivo era ir
seleccionado a los nifios que contaran con la actitud de estudiar en el seminario y ser

sacerdote.

Los mismos informes rectorales definen de diferentes formas al seminario. Por ejemplo, en
el informe de 1955 enfatiza es una institucion " que trata de forjar al hombre cabal y perfecto,
mas para hacerlo digno sujeto del sacerdocio, transformédndolo en otro Cristo" (Salazar, 1955:
VI). En el informe de 1962 se dice que la labor del seminario es “la promociéon de un
desarrollo del ser cristiano hacia su maduracion, a la medida del varén perfecto en Cristo
Jesus, en un grado tal que responda a la expresion ascética clasica del Sacerdote" (Becerra,
1968: 8). Finalmente, en el informe de 1970 se define al seminario como "Centro piloto de
Maduracién en la fe y en el desarrollo de una vocacion, tienen la responsabilidad especifica
de preparar a los colaboradores mds intimos del Orden Episcopal para la promocion,
desarrollo e integracion del Pueblo de Dios." (Villalobos, 1970: 11). La variacion de las
definiciones de seminario tiene que ver mas en como se esta conceptualizando al sacerdote,
que en si mismo. En todas las conceptualizaciones se enfatiza el componente de formacion,
espiritual, académica y corporal, siempre con miras de concretar lo vocacional o el llamado

de la instancia trascendente.

En los informes rectorales encontré modificaciones en las regulaciones para ser sacerdote en
dos grandes apartados. El primero, es en el mismo concepto de sacerdote, que a pesar de que
se enuncia como el hombre que tiene un llamado de Dios, varia en cuanto a los
requerimientos del mismo y la implicacién del sacerdocio con el mundo no religioso. El
segundo es como se concibe la formacion que se implementard en el seminario, ademas de
las modificaciones mas relevantes en materias y otros eventos significativos que tienen
implicaciones directas con €sta area. En este sentido, tengo que hacer una acotacion en cuanto
a las reglas para la vida cotidiana dentro del seminario. En los informes se enuncia el

proposito y los objetivos que se persiguen con dichas reglas, pero no quedan claras las
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mismas, ya que existen reglamentos oficiales del seminario que estuvieron en constantes

cambios, como ya lo mencioné.

En el primer informe al que tuve acceso se define al sacerdote, de manera constante, como
un hombre que tiene como principal caracteristica la obediencia, con una predisposicion para
la oracion constante y dotado de buenos elementos fisicos, intelectuales y sobre todo,

morales. Para el redactor del informe, José Salazar, el sacerdote es el hombre que:

Sigue planteandose como problema: incdgnita o postulado ante el mundo actual. Los
factores son: una vocacion y una formacion, funciones ambas de una misma realidad:
una entrega en sacrificio y redencion, para salvar el mundo. Su psicologia: obrar como
un santo. Su teologia: intermediario ministerial del Eterno Sacerdote. Su
especificacion social: el hombre del servicio, por el culto de Dios y la mas exquisita
caridad hacia los hombres (Salazar, 1955: VII).
Aunque se insiste de manera parmente, por estos afios, la importancia de la parte espiritual,
en el informe de 1956 se insiste que para volverse sacerdote se requiere "el de la normalidad
fisica y psiquica de los aspirantes" (Salazar, 1956: IX). Me parece importante sefialar que lo
espiritual es sindonimo, en muchos de los parrafos de los textos de vida interior. Lo exterior,
el cuerpo, es algo un tanto desdefiable pero, al menos en este modelo, no puede tener algo
anormal. Situacion que se recalcara sobre el sacrificio que tiene que hacer el sacerdote para
lograr su estado. Poco a poco, se va a ir dejando atrds el concepto de obediencia como

sinébnimo de buen sacerdote. El concepto que se introducira sera el de personalidad. Asi en

1960 se insistia que para el seminario diocesano:

sea siempre viril la educacion del seminarista; método de formacion de la castidad,
en disciplina quitar el rigor, conservar el orden [...] la obediencia: su origen, su
funcion, sus limites; el reglamento en funcion con el temperamento, personalidad y
circunstancias [...] la obediencia meramente pasiva sofoca la personalidad [...] el
sacerdote no solo es presidente del culto, sino jefe, director e impulsor del apostolado
que debe ser obra comunitaria [...] la formacion no ha de ser personalista, sino dentro
de un clima de familia (Salazar, 1960: 8)

Un afio después se insistia que aunque se busque la disciplina, el conocimiento y la
formacidn, el centro de la vida sacerdotal es la piedad (Becerra, 1961: 8). La piedad es
entendida como una actitud que también consolida la firmeza e incluso, mas alla de

sentimentalismos, contribuye a la verdadera profundidad de la fe en la vida de los sacerdotes.
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Yapara 1966, después del CVII ya se estipulaba que los sacerdotes eran formados para servir
a la Iglesia en el mundo, por lo que su formacion no podria estar totalmente separado de €l y
por ende, desde la libertad, tendria que ver més alld de si mismo. A pesar de lo anterior, el
autor del informe insiste en que debe de existir una separacion entre los seglares y el sacerdote

y que la formacion en el seminario:

Debe ser pastoral, pastoral también debe ser su formacion en este renglon de contactos
y aperturas, de lo contrario no se formaran sacerdotes santos, sino sacerdotes
mundanos, disipados, ligeros, aseglarados, que se mezclaran demasiado con sus
hermanos los seglares y llegaran a estimar mas la dignidad del estado laical y a dolerse
inconscientemente de no haber escogido el camino ciertamente mas amplio, mas facil,
con menos obstaculos [...] Dejaran asi de ser los Hombres de Dios (Becerra,1966: 8).
Tres afios después, en el informe de 1969, el superior del seminario insistia en que el
sacerdote deberia de tener las habilidades para insertarse en las realidades sociales y buscar
superar las condiciones de injusticia (Villalobos, 1969: VIII). Por ende, se conceptualiza al
sacerdote como el sujeto que debe de estar dispuesto a la apertura cultural de diversos valores,
pero sin perder de vista su ministerio ni el compromiso eclesiastico. Finalmente y como
corolario de los informes consultados, el correspondiente a 1971, el primero dado por Juan
Sandoval Ifiiguez se regresa a conceptualizar al sacerdote como el hombre que requiere
piedad, vida interior y fe. Aunque se vuelve a insistir sobre la autoridad, no se regresa a los
conceptos de 1955. A pesar de ello se insiste que en el Seminario de Guadalajara: “En cuanto
a la vida de piedad, observaron los formadores que en general ha venido a menos, debido a
la preocupacién por los estudios, pero sobre todo, a la superficialidad de la Fe, al
horizontalismo, al tecnicismo, al desmedido deseo de volcarse al exterior y de andar a la

modo” (Sandoval, 1971: 13).
4.4 Cambios en los planes de estudio.

La formacién en el seminario va muy de la mano con el concepto que estaba activo en el
momento y la corriente teologica activa. Como dije anteriormente, la enciclica que mas se
citod, sobre todo durante los primero afios, fue la Menti Nostrae escrita por Pio XII en 1950.
La cual se desarroll6 un principio de aceptacion de algunas corrientes de psicologia, cosa que
habia sido rechazada por otros Papas, para ayuda a la corroboracion de la vocaciéon y

probablemente, también sea el documento que cimentd su concepto de personalidad. En el
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informe de 1955 se defini6é como parte central de la formacion del seminarista a los elementos
del area litargica, para atender de manera adecuada al culto publico, pero para ello se debe
de atender la direccion espiritual (Salazar, 1955: IX). Se enfatiza, de manera constante en la
meditacion individual, sobre todo, para aquellos que ya estdn en los grados superiores de
filosofia y teologia. De la misma manera, para ese momento ya existian al interior del
seminario “asociaciones” que tenian funciones especificas de fomentar lo que se nomina
como piedad y que eran aparte de lo intelectual. Las asociaciones era: la “Unién misional del
Clero”, la de “Propagacion de la Fe”, la de “Apostolado en la oracion” y la “Congregacion

mariana” (Salazar, 1955: 1-3).

Para ese momento, también llevaban multiples materias de teologia, filosofia y lo que llaman
humanidades, todas impartidas por sacerdotes. Solo haré¢ mencidon de las materias rompen
con el esquema de ensefianza de doctrinal tradicionalmente asociada a los sacerdotes. Por
ejemplo, pedagogia catequistica, Accion Catdlica (ACM), organizacion social, psiquiatria
pastoral y leyes civiles estdn clasificadas como parte de la facultad de teologia. Por su parte,

en la facultad de Filosofia se impartian clases de: Psicologia experimental,®

pedagogia
general, doctrina social catdlica, hebreo y griego. En las humanidades recibian clases de
religion (que mas bien era catecismo, ademas algunos conocimientos generales de judaismo
e islam y un apartado especifico sobre masoneria), latin, historia, idiomas y de piano (Salazar,

1955: 8-10).

Un tema reiterado a lo largo de los informes es que se invitd de manera permanente a los
alumnos a ejercicios de piedad, ya sea a través de las asociaciones o grupos, casi nunca de
manera individual. En 1956 el plan de estudios sufri6 una modificacion importante, pues se
aument6 un afio de humanidades (6), que era el equivalente al bachillerato y se establecieron
3 afos de filosofia, 5 de teologia y un afio de magisterio como elemento de pase entre filosofia
y teologia. El afio de magisterio se refiere a un periodo en que los seminaristas salian a

impartir clases regulares en colegios, muy comtinmente, que estaban fuera de la zona urbana

% Que era impartida por un sacerdote diocesano con estudios en Psicologia en Europa que se llamaba José
Rodriguez Camberos. Es relevante nombrarlo pues su alcance fue mas alla del seminario. En didlogo con el Dr.
Fernando Gonzélez lo mencion6 como uno de los fundadores de la carrera de psicologia en el ITESO. También,
durante la década de 1960 la didcesis le permitié tener un laboratorio psicopedagogico desde el que aplico el
test de Sondhi y otras pruebas de psicologia para “medir” de alguna manera, la vocacion de los aspirantes al
seminario.
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de Guadalajara. El objetivo de ello era ejercitar su capacidad de ensefanza y direccion
(Salazar, 1956: V). También fue a partir de 1956 que se establecieron circulos de estudio con
tematicas especializadas, que impartian estudiantes destacados, aunque siempre bajo la
vigilancia de un director. Los circulos variaron de temadtica, pero en ese ano fueron de:
catequética, accion catolica, vocaciones, liturgia y cooperativismo (Salazar, 1956: V). Afios
posteriores se agregaran (o rotaran): agricultura, espiritualidad, periodismo, problemas

contemporaneos, entre otros.

Junto con el magisterio, desde 1956 se trato de oficializar los estudios de secundaria. Para
ello buscaron sincronizar las materias impartidas en el seminario con las materias de escuelas
de paga. Segln el informe de este afio se busco coordinarse con la Universidad Autonoma de
Guadalajara (UAG) para que se hiciera el reconocimiento, pero fue a través del Instituto de
Ciencias que se logré inscribir a los alumnos del seminario como si la cursaran ahi (Salazar,
1956: VI). Un postulado interesante que se planted en este informe pero es repetido en
informes siguientes refiere la razon de que los seminaristas estudien disciplinas profanas o
similares a los seglares. Desde el analisis de las masculinidades puede dar luces sobre la
construccion del sacerdocio en competencia, a pesar de que teolégicamente no la tenga. En
ese sentido plantea que las autoridades “deseamos en gran manera que los futuros sacerdotes
sean por lo menos no inferiores en nada, en cuanto se refiere a cultura cientifica y literaria, a

los jovenes seglares que estudian andlogas asignaturas™ (Salazar, 1956-1957: VI).

Desde el informe de 1958 se plantea como una problematica para los formadores el nivel de
desercion que se daba en la transicion de filosofia a teologia (Salazar, 1958: VII). En parte,
esto puede explicarse a partir de que en esa transicion los seminaristas se realizaban la tonsura
tomaban las ordenes menores, para posteriormente recibir el subdiaconado.®® Era el momento
donde los seminaristas tenian que optar por seguir con el camino del sacerdocio y realizar las

promesas de castidad y obediencia. Ademas de lo anterior, después de tomar esa decision

% Era un rito que preparaba a los prospectos para el sacerdocio en el que se realizaba un corte de pelo en forma
circular. Posteriormente tomaban las 6rdenes menores: Ostiario, Lectorado, excorcisado y acolitado. Todos
tenian funciones especificas dentro del rito de la misa en latin o tridentino. Posteriormente recibian el
subdiaconado, que era el momento en que realizaban las promesas de castidad, obediencia y pobreza. Esto es
una diferencia notable con las 6rdenes religiosas que tienen votos. Todo el orden anterior fue eliminado por
Pablo VI a partir de 1972, cuando se concedieron todas las 6rdenes menores, con excepcion del subdiaconado
que se elimind, a los seglares. Lo que los implico de manera directa
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tendrian salir del seminario al afio de magisterio y muchos optaban por no regresar. El
seminario y el dispositivo vocacional reaccionaron, a partir de 1963, con un curso

propedéutico intenso para aminorar la baja de alumnos (Becerra, 1963: 9).

La mayoria de cambios mas significativos de apertura del seminario se comenzaron a dar a
partir de la década de 1960. Estos surgieron, segun los informes, en coordinacion con las
nuevas ensefianzas de Juan XIII en el papado. Sus enciclicas comenzaron a tomar relevancia,
sin desplazar de todo a las escritas por Pio XII. A partir de 1960 que se comenzaron a incluir
materias con titulos de sociologia y antropologia; geografia social y dibujo (Salazar, 1960:
30). Nombre que recibid varias modificaciones y cambios de profesores, casi, afio con afio.
Por ejemplo, 1961 la sociologia se cambid por sociologia religiosa, y la psicologia
experimental, se sustituyd por psicologia relacional. Ambas materias comenzaron a ser
impartidas por el padre Jesus Padilla (Salazar, 1961: 34). Un afio después, impartidas por el

mismo profesor, se sumaron Economia politica y Cuestiones cientificas (Becerra, 1963: 38).

Es significativo que a partir de 1961 se comenzo6 a tener mas apertura del seminario, ademas
de la experiencia del magisterio. Esta apertura se puede evidenciar en algunos sucesos o
coyunturas del ejercicio vocacional. El primero fue el Campo-mision (Becerra, 1961: 13) y
que posteriormente se generd el Apostolado (Becerra, 1964: 15). La diferencia consistia en
que el campo-mision era una vez al afio en algun sitio alejado de la zona urbana y tenia una
duracion de un mes, por lo que solia ser muy intenso. El objetivo era dar sacramentos como
bautismos, primeras comuniones y matrimonio, por lo que asistian alumnos de segundo y
cuarto afo de teologia, en compafiia de algunos alumnos de primero de filosofia. El
apostolado, por su parte, era dentro de la ciudad, tenia una duracion mas prolongada, por un
afio, pero menos intensa, pues era una vez a la semana. Iban de varios grados, siempre en

grupo y los encargados eran los mayores que respondian ante un superior.

En cuanto a la planta docente es significativo que todos los profesores hayan sido sacerdotes
hasta 1963. Ese ano comenz6 a impartir la clase de Trabajo social un hombre que era laico
(Becerra, 1963: 29). Afio con afio se sumaron mas laicos dando clases muy especificas, como
por ejemplo dibujo, que fue impartida por varios afios por el Ing. Ignacio Diaz Morales

(Becerra,1968: 27). La primera mujer que encontré en la némina de profesores aparece a
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partir de 1969, fue la religiosa Maria de la Luz Franco Gutiérrez e impartié Pedagogia

catequistica a los alumnos de 3ro de Filosofia (Villalobos, 1969: XXIII).

Cerraré el apartado con los cambios acontecidos entre 1969 y 1972, los cuales fueron
significativos con respecto a momentos previos en lo formativo de los seminaristas. En 1969
fue invitado el sacerdote y candnigo belga Fernand Boulard para, en primer lugar, que diera
algunas conferencias sobre Pastoral de Conjunto. En segundo lugar para que implementara
la primera planificacién con este sistema a nivel arquididcesis (Villalobos, 1969: XII).
También en ese mismo afio se tuvieron algunas clases, con los estudiantes del seminario
menor, de iniciaciéon en la pedagogia catequética a cargo de algunas religiosas de la
Congregacion de las Hermanas Catequistas de Jesus Crucificado (Villalobos, 1969: XXI).
Este experimento derivo en la posterior incorporacion de la primera docente en el seminario
mayor. Finalmente, a partir de 1969 se estableci6 un laboratorio Psico-pedagogico a cargo
de un equipo lidereado por el P. Salvador Rodriguez, en el que participa un mujer y su tarea
es aplicar un control mediante test a los prospectos para entrar al seminario (Villalobos, 1969:

XIX).

Por su parte, fue a partir de 1972 que la arquidiocesis de Guadalajara se subdividid y se
crearon las diocesis de San Juan de los Lagos y la de Ciudad Guzmén (Sandoval, 1971: 31).
Lo que ocasion6 movilidad de algunos seminaristas y division de los estudiantes. Menciono
el aspecto de la movilidad porque la jerarquia eclesiastica decidio que todos los estudiantes
del menor permanecieran en el sitio en que residian al momento de la division. Finalmente,
también fue en ese mismo afio que se eliminaron las drdenes menores y se re-estructurd la
forma de ordenacion sacerdotal. Situacion que implico en las decisiones de los estudiantes,
pero también tuvo sus consecuencias en la vida en las parroquias al incorporar a los seglares
a actividades que estaban vedadas para ellos: por ejemplo, dar la comunién o ayudar en la

misa.
4.5 Alumnado del seminario de Guadalajara entre 1955y 1980: numero y procedencia.

Este punto era de relevancia para mi, sobre todo a partir de una declaracion del ahora
Arzobispo primado de México, Carlos Aguiar Retes, en la que afirmaba que los sacerdotes

de la Iglesia no tenian tanta preparacion académica porque el clero estaba sufriendo una
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“ruralizacién”. Lo que desde ese momento me llevd a preguntarme sobre el porcentaje de
sacerdotes que tenian origen rural y ciudad. Asi como el perfil de los sujetos que durante el

periodo de estudio, desearia entrar a formarse como clérigo al seminario de Guadalajara.

La situacion que los informes rectorales presentan es que en el primer afio escolar que pude
revisar, de 1955 a 1956, el seminario de Guadalajara tenia 696 estudiantes, tanto en los afios
de humanidades como en filosofia y teologia. Ademas de eso, mantenia 41 estudiantes en el
extranjero: 13 estudiantes en Roma, 2 en el colegio Teutdnico en Italia, 1 en Jerusalén,
estudiando Sagradas Escrituras, 1 estudiando en Salamanca, Espafia y 24 mas en el Seminario
de Montezuma, en EUA. De todos esos 738 estudiantes, solamente 136 estudiantes provenian
de contextos urbanos como: Guadalajara, Distrito Federal, Arizona, Monterrey, Morelia y
otros mas. Lo anterior nos dice que el 18.42% de los estudiantes eran de origen urbano y los

demas tenian un origen rural.

Diez afios después, en el informe que va de 1965 a 1966, el seminario de Guadalajara, junto
con los auxiliares que pertenecen al mismo, tiene un total de 1,140 estudiantes registrados.
Mantiene 12 alumnos més en Roma y 6 estudiando en Montezuma, EUA. De esos 1,158
provienen de contextos urbanos 298 estudiantes, que dan un porcentaje de 25.73%. Por ende,
en primer lugar hubo un aumento significativo de 428 estudiantes y un aumento de 5 punto
porcentuales de estudiantes que provenian de la ciudad. Hay algunos aspectos a sefialar con
respecto al crecimiento de la matricula escolar. Esto tiene que ver con el hecho de que se
crearon seminarios auxiliares, tanto de secundaria como el de San Juan de los Lagos, el de
La Barca y el de Zapotlan el Grande. También es significativo mencionar que el nimero de
estudiantes que estaban en el extranjero redujeron notablemente y se concentraron en Roma

y Montezuma. En Roma se mantuvieron igual, pero en Montezuma se redujeron.

Una década (1975 a 1976) después el informe registra una matricula total de 780 alumnos.
La reduccion significativa puede deberse a que los seminarios de San Juan de los Lagos
(erigida como didcesis en 1972) y de Zapotlan el Grande (erigida como diocesis en 1972) ya
no pertenecen al seminario y a la arquididcesis de Guadalajara. 253 alumnos son lo que
provienen de contextos urbanos, lo que da un total de 32.43% de alumnos y un aumento
porcentual de casi 6 puntos con respecto a una década anterior. Situacidon que también podria

entenderse por el aumento de ciudades en el pais. Para éste afo no aparecen alumnos
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registrados en el extranjero. Lo que no quiere decir que no haya, sino que o no son alumnos

y ya son enviados como sacerdotes, o no los registraron.
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Capitulo 5: Actores de carne, hueso y sentimiento: historia de vida de algunos
sacerdotes de Guadalajara.

La primera busqueda para abordar a la Iglesia catélica en México y en Guadalajara arrojo
como resultado muchos trabajos que se centran en indagar la relacion entre la Iglesia y el
Estado. Algunos otros, sobre todo mas allegados a la literatura de los propios eclesidsticos,
se centraron en las relaciones entre la curia vaticana, el Papa y los obispos locales, o bien, la
relacion de esos obispos con algunos casos en que sud presbiterios, o el clero, se rebelaron
contra ¢él. Fue interesante rastrear que muy pocos trabajos registraban la vida de los
presbiteros de a pie, y aun mucho menos frecuente los textos que abordan su vida cotidiana,
lo mundano en combinaciéon con lo eclesidstico o sacralizado. En muy pocos casos, las
narrativas evidencian sus procesos como hombres, incluyendo miedos, sentires, accidentes,
problemas con las autoridades, eclesial o civil, entre otros. Por ejemplo, de este tipo de
literatura existen varios libros de autobiografia de clérigos, pero esos escritores pertenecen
casi siempre a 6rdenes religiosas, como los casos de Enrique Maza, S.J., Luis G. del Valle,
S.J., Enrique Marroquin, C.M.F., y otros. Aunque el hecho de haber escrito una autobiografia
no quiere decir que expresen sus formas de ser hombre, sus malestares, sus problematicas o

su sexualidad.

El clero diocesano, por otra parte, ha sido atin menos estudiado y ha aparecido como figuras
grises, con algunas excepciones en la literatura que dan atisbos sobre algunos de sus
privilegios y comodidades. Considero que una de las razones para omitir a estos sujetos parte
de su posicion hegemonica en el campo religioso y eclesial. Por otro lado, también puede
deberse a que muchos de estos sacerdote tratan de mantenerse dentro de algunos elementos
que terminan pro fortalecer su carisma individual mediante la negacion de lo mundano en su
vida. Con lo cual, mantienen activo un imaginario colectivo sobre lo que es y no es un
miembro del clero. En el mismo sentido y segin lo expresado por algunos de los
entrevistados, en aras de su mision y vision de la realidad, lo importante es su funcién en la
Iglesia, que tiene una tarea trascendental, y no ellos. Me comentaron fuera de grabacion que
lo que me interesaba saber, que se centraba en su sentir y su trayectoria sacerdotal, no tenia
mucha importancia. Incluso, varios de ellos al terminar la entrevista reiteraban que no estaban
seguros de que me seria 1til su testimonio, tal vez en bajo un manto de falsa modestia, pero

también en el mismo sentido de lo que ellos son para la institucion eclesiastica.
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Considero que escribir sobre el sentido de vida de estos sujetos y su identidad es uno de las
aportaciones significativas de mi investigacion que plasmo en este capitulo. Todas las
imbricaciones de lo eclesial (intra e interinstitucional) y lo estatal, tanto en todas sus
dimensiones, tienen cierta influencia sobre su ser hombre y sacerdote. Pero como he
esbozado previamente la dimensioén doctrinal es sumamente importante para entender las
posiciones de estos varones, asi sean coherentes o no, con los requerimientos que implica.
La existencia del estamento clerical, sus modificaciones y el sentido de vida de estos
individuos se puede ubicar en a partir de los cambios doctrinales que se dieron en el CVIL.
Algunos de los documentos centrales del concilio cuestionaron la division clero-laico, que
aunque permanecid, muchos de los creyentes catdlicos “se la creyeron” desembocando en
cambios de formas de creer, de actuar y de vida en general. De hecho, un signo de esa division
aun vigente a pesar de que los padres conciliares lo atenuaron un poco, fue el dispositivo
vocacional. Le creencia firma en una mision trascendental de todos mis entrevistados,
incluyendo los casados, ya que “la vocacion es importante por el que llama (Dios) y manda

a realzar una mision, no por el enviado” (Padilla, 2008: 47).

Para poder acceder a algunas construcciones subjetivas sobre el sacerdocio y sobre el ser
hombre propuse a mis entrevistados (sacerdotes) tres sesiones de preguntas semi-
estructuradas cuya duracion, de cada una, fue mayor a 50 minutos. Desde el primer contacto
con el sacerdote le expliqué que mi entrevista se basaba en temdticas, mas que en un
cuestionario cerrado y me importaba entablar una conversacion, no un interrogatorio. Por
ello que las tematicas que propuse abarcan toda la trayectoria sacerdotal y se dividen en 5
grandes apartados: 1. Nifiez y vocacion, 2. Vida dentro del seminario y ordenacion, 3. Vida
parroquial o sacerdotal en el mundo, 4. Concilio Vaticano II y/o actualizaciones doctrinales
y 5. Significados experienciales del sacerdocio. Todas las anteriores se vieron en de manera

diacrénica, iniciando en la infancia del entrevistado y terminando en su vida actual.

En el protocolo de investigacion habia establecido que seria conveniente contactar a nueve
sacerdotes de Guadalajara que debia de corresponder a tres generaciones diferentes, tres
sacerdotes por cada una de mi generacion. Las generaciones se dividen con base en la fecha
en que se ordenaron presbiteros (o egresaron del seminario). Por lo que idealmente tendrian

9 entrevistas de tres generaciones diferentes cada una con tres sacerdotes distintos. Lo que
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buscaba con la eleccion de tres sujetos por cada generacion seria ir mas alla del binarismo en
el que muchas veces se encasillan las posiciones dentro de la Iglesia (progresistas-
conservadores). De la misma forma la eleccion de tres generaciones distintas estaba guiada
por el CVII como coyuntura historica que activdo cambios institucionales desde lo macro-
eclesial hasta lo micro-eclesial y los sujetos que componia o se veian influenciados por la
institucion. Una de las instituciones que volvio operacional todos las propuestas conciliares
y papeles, como plasmé en el capitulo anterior, fue el seminario diocesano. Por ello
consideraba central entrevistar a sujetos que hayan egresado del seminario antes del concilio,

a la par del mismo y posterior a que se haya realizado.

Con el paso de la investigacion, mi tutor principal y yo optamos por recortar a la Gltima
generacion por, al menos, dos razones. La primera tiene que ver con plausibilidad de terminar
en tiempo y forma, ya que a pesar de tener conexiones con los entrevistados, sus tiempos
estaban saturados de actividades y su disposicion era poca. Situacidon que se complejizo a
causa de mis estancias de trabajo de campo, que fue posible durante la segunda mitad de afio
2018 y el primer tercio del 2019. Mas en especifico, durante vacaciones, puentes y en
ocasiones, con permisos especiales de los profesores que me impartieron seminarios en la
maestria.”’ La segunda razén tiene que ver con los rechazos de varios candidatos a las
entrevistas, sobre todo, durante el 2019, tiempo que dediqué a buscar sacerdotes de la
segunda generacion (1966-1975). Situacion que no contemplé al inicio de la investigacion,
pues pensaba que por ser mas jovenes que la primera generacion (1955-1965), serian mas
abiertos a las entrevistas. En marzo del 2019 plante¢ la situacion de dejar fuera a la ultima

generacion a mi director, y lo crey6 conveniente.

A partir de esa fecha consideramos que la tercera generacion (1976-1985) era un excelente
complemento para ver el rumbo que tomaron las disposiciones conciliares en Guadalajara y
las modificaciones en los planes de estudio y de disciplina del seminario conciliar. Sin
embargo, en cuanto a la construccion doctrinal y las formas de ejercicio de poder derivadas

de ella, los cambios significativos se dieron entre los primero 5 afios posteriores al Concilio.

70 En este sentido agradezco de forma especial a la doctora Lucero Jiménez que enfatizd que el trabajo de campo
era prioridad y me otorgoé la posibilidad de faltar ocasionalmente a algunas de sus clases para poder prolongar
mi estancia en Guadalajara y lograr las entrevistas con algunos de los eclesiasticos que tenian saturado de
actividades su dia.
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Mismo que impactaron en las formas de ser sacerdotes y hombres de los estudiantes del
seminario durante esos afios. En ese sentido, consideramos como una buena muestra la
contemplada en las dos primeras generaciones. A pesar de ello, busqué otra forma de
complejizar a mis sujetos de estudio y en las fructiferas charlas con el doctor Fernando
Gonzalez sobre todo, a partir de marzo del 2019, tras haber planteado y aceptado el recorte

de la ultima generacion, se plante6 la ampliacion de las dos generaciones.

La ampliaciéon de mi muestra generacional estuvo guiada por las reflexiones que me generd
la escuela de verano en la Universidad de Groningen en agosto del 2018 y en el contacto que
tuve, en Bélgica, con una comunidad ecuménica la de Porverello.”! A partir de ello, se me
presentd una poblacion eclesidstica que en muchos lugares de México esta soterrada y que
en la zona flamenca es usual (asi como en Espafia y algunos sitios de Francia e Italia): los
sacerdotes casados y los didconos permanentes. Doctrinalmente plasmé que los propios
documentos del CVII enunciaban que el celibato era el estado preferente para el sacerdocio,
pero no el tnico. Aunque no se discutié y mucho menos se cambion para que fuera opcional,
no implicé que no se discutiera y que no causara impacto entre los estudiantes al sacerdocio
de la década de 1960 y 1970. Asi como para muchos de los sacerdotes ya ordenados es esos

momentos en occidente.

Més atin, la década de 1970 ha sido conceptualizada por la misma Iglesia como la época de
la desbandada sacerdotal. O bien, Frédéric Martell la enuncia como el “éxodo masivo de
sacerdotes, miles de curas colgaron sus héabitos para casarse; otro mas salieron por la
homofobia existente” (Martell, 2019: 561). Lo cierto es que mediante mi trabajo de campo
pude acercarme con un sacerdote casado que contaba con todos los elementos de un sacerdote
célibe que entraba en la segunda generacion (1966-1975). Que a su vez, pudo contactarme
con otro sacerdote casado que tenia todos los elementos necesarios de los sacerdotes célibes

entrevistados para la primera generacion (1955-1965).

"I Porverello se deriva de un vocablo italiano y el tino relacionado con la accion de caridad o asistencia, asi
como de pobreza. El primero en impulsarme a hacer contacto con esa comunidad fue mi entrevistado Benigno
El cual fue a estudiar a Roma durante la década de 1960 e hizo relaciones con ellos y otra comunidad ecuménica
llamada los Hermanos de Foucauld. Para saber mas de la comunidad se puede visitar su pagina oficial:
http://poverello.be/wps/index.php/es/
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Partiendo de lo anterior, organicé a mis 8 entrevistados en dos grupos generacionales con
base en su fecha de ordenacion (primera entre 1955-1965 y segunda ente 1966-1975). A
partir de preguntas centrales pude organizar narrativas sobre los recuerdos de mis
entrevistados con relacion a los cambios que trajo consigo el CVIIL. La primera generacion
los experimentd en el aspecto parroquial, ya que su paso por el seminario habia sido
previamente. La segunda general vio desde el seminario la realizacion del Concilio y sus
cambios desde su etapa formativa. Mi muestra es significativa en tanto que arrojo diferentes
formaciones, conceptualizaciones sacerdotales, métodos de trabajo y uso de las parroquias,

entre otros.

El anélisis generacional ha sido utilizado por investigadores como Eduardo Sota Garcia para
analizar los cambios en la moral, las creencias y practicas de dos generaciones de jovenes
universitarios dentro del catolicismo en México (Sota, 2010). Por su parte Hugo José Suarez
para dar cuenta de las transformaciones de las religiones mediante practicas y creencias
generacionales de sus creyentes en la Ciudad de México (Suarez, 2013b). De parte de los
estudios de género también existen trabajos que incluyen el andlisis generacional para
describir y analizar los cambios en una misma poblacidn, pero que tienen practicas distintas.
Un ejemplo de ello es el trabajo de Mara Viveros y Franklin Gil (2010) sobre el ascenso

social de personas negras en Bogot4 y Cali.

Por ende, y a la par de los cambios propiciados por el CVII considero que mi andlisis tiene
que dar cuenta de la percepcion de la formacion clerical en el seminario, pues de ello
dependerd las practicas de los ministros de culto, su concepcion de sacerdote-hombre, sus
relaciones con el otro(s) género(s), su construccion de trayectoria sacerdotal, que en gran
medida, todo lo anterior estd marcado por diferencias generacionales. En este mismo nivel
las experiencias de los sujetos se encuentran trastocadas por otros elementos como: sistema
educativo y etapas de formacion del seminario, los obispos que estuvieron al frente de la
diocesis (o en el caso de Guadalajara Arzobispo al frente de la arquidiocesis), los profesores,
las materias, las familia, el lugar de origen, el lugar de destino después de ordenado o si es el

caso, si fue a estudiar a otro seminario, entre otros.

La ordenacion presbiteral fue determinante para clasificar a mis posibles entrevistados. En

gran medida esto se debe a que la ordenacion es un evento coyuntural de la vida de los
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hombres sacerdotes y marca un punto algido de la realizacioén de la vocacion, A este respecto
apuntaré tres grandes razones para que la ordenacion sea una coyuntura en la vida de mis
entrevistados. En primer lugar porque a partir de la ordenacion es cuando los sacerdotes se
enfrentan a su campo laboral y sale del seminario, que en el caso de mis entrevistados se
refiere a la vida en la parroquial. En segundo lugar, si bien ellos afirman que su etapa
formativa nunca termina, formalmente sus estudios si tienen una finali