
The Catholic Church and Revolution:
Forerunners of the Theology of Liberation
in the Dominican Republic (1965-1973)

by

José A. Moreno

- Preliminary draft -
Not to be quoted

April, 1985



LA IG7 IA Y LA REVOLUCICN:

Precursores de la Teologia de la Liberación en

Pepdblica Dcminicana (1965-1973)

Introducción

Los eventos del 24 de abril de 1965 tcmaron por sorpresa a los

principales actores en la vida social y politica dcminicana incluyendo a

los mires organizadores del golpe (Herman; 1983; Gleijeses, 1975; Moreno,

1970). Pero a medida que se perfilan las intenciones del grupo militar que

organizó el golpe contra Donald Reid Cabral, los distintos grupos políticos

y los representantes de las instituciones canienzan a taar posiciones en

favor o en contra del grupo rebelde. Cuando la radio tcnada por los rebel-

des da a conocer que el objetivo del golpe no es reemplazar a Reid Cabral

por una junta militar, sino el retorno de Juan Bosch cao presidente cons-

titucional, y el reestablecimiento de la Constitución de 1963, las ideologias

existentes desde el golpe de 1963, aceleran ahora la tcna de posiciones frente

a un nuevo contra-golpe. Ciando finalmente la participaci6n del pueblo a

favor de los militares constitucionalistas ccmienza a indicar que el golpe

militar se ha convertido en revolución popular, las posiciones ideológicas

cristalizan en forma más o menos definitiva en favor o en contra del evento

revolucionario.

La percepción de que los eventos de 24 de abril pudieran llevar a una

revolución social, polariza y divide rápidamente a la sociedad dcminicana.

Pero esa polarización y división no se da en términos de demarcamientos

tradicionales, sino en términos de nuevos delineamientos ideológicos qúe habían

influenciado las organizaciones e instituciones desde le muerte de Trujillo.

Esas divisiones afectan el establecimiento militar, a los partidos políticos,

a los medios intelectuales, a la prensa y a la misma iglesia. En este ensayo
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me propongo analizar la reacción de la iglesia frente al conato revolucionario

de 1965 y la forma en que el evento revolucionario impact6 la vida institucio-

nal de la iglesia en aios subsiguientes en República Daminicana.

I. Desde Trujillo al Triunvirato: función legitimizadora de la iglesia en

Pepública D:minicana

La historia de la iglesia en Pepública Dominicana está lejos de ser

gloriosa. Por 30 años la iglesia oficialmente apoya, legitimiza y se scmete

a los dictmenes de Trujillo, de quien recibe prebendas y beneficios (Galindez,

1956; Jiménez Grullón, 1940; Castillo de Aza, 1961; Alenn, 19741. Solo al

fin de la dictadura se atrave la iglesia a poner cierta presi6n sobre Trujillo

para contener los crecientes atropellos contra miembros de la clase media que
(Wiarda, 1965).

ahora se oponían al dictador/ Después de la caída de Trujillo la iglesia

apoya·a los grupos de clase media que ejercen el poder en el Consejo de

Estado. En las elecciones de 1962 participa abiertamente en contra del PRD

encabezado por Juan Bosch. Oon cartas pastorales de los obispos, prédicas

desde los pdlpitos, alocuciones radicales, artículos en los perlodicos, mani-

festaciones populares religiosas y .otros medios la iglesia trata de influir

al pueblo contra el peligro del caunismo '(Wipfler, 1980). Juan Bosch es

presentado ya cano comunista, filo-cmunista, o Marxista-leninista (Alemán,

1970). Siguiendo el modelo norteamericano de los debates televizados entre

Kennedy y Nixon, se organiza en Santo. Domingo un debate televizado pocos

dias antes de las elecciones de 1962. Los contrincantes en el debate son

Juan Bosch y un jesuita español, Iaútico Garcia, quien había acusado a Bosch

de ser Marxista-leninista. Pocos días después del debate Bosch obtiene una

victoria aplastante en las primeras elecciones libres del país. La iglesia

ahora proclama neutralidad y abstención en la política. Con todo, en. forma

velada continúan los ataques y la oposición a Juan Bosch y a la nueva consti-

tución elaborada por el nuevo congreso (Bosch, 1965; Wipfler, 1980, Wiarda, 1965).
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la nueva constitucion de 1963, lejos de ser un documento -radical,

representaba una postura liberal de clase media que reflejaba bastante la

constitución cubana de 1940. La nueva constitución aceptaba el matrimonio

civil y el divorcio, lo cual contradecía las normas del Concordato firmado

en 1954 entre Pio XII y Trujillo (Wpfler, 1980; Bosch, 1965). La consti-

tución, además, no mencionaba la existencia del Concordato, lo cual represen-

taba una amenaza para muchos de los privilegios de la iglesia, entre otros,

la enseñanza de la religión en las escuelas pdblicas, las capellanías milita-

res y los salarios a sacerdotes y maestros católicos en parroquias y escuelas

de la frontera con Haití. Durante los pocos meses del gobierno de Bosch, la

iglesia evitó el confrontamiento abierto con el gobierno, pero realizó una

labor sistemática de deslegitimización del sistema. Con este objeto se utili-

zaron dos instrumentos poderosos. El primero fue una campaña desde los p(lpitos

y en los. medios de comunicación para enfatizar el peligro ccmunista que repre-

sentaba el nuevo gobierno (Bosch, 1965; Moreno, 1970). El segundo fue el uso

de grupos de presión y de organizaciones católicas, camo fuerzas civiles de

base que se pronunciaban en defensa de los derechos de la iglesia y en oposi-

ción a las políticas y reformas sociales iniciadas por el gobierno. El primer

instrumento, es decir la propaganda contra el comunismo,utilizó una serie de

recursos a disposición de la iglesia, ccmt fueron las homilias damiinicales,

las directrices dadas a los campesinos por Radio Santa María y la indoctrina-
(Wiarda, 1965).

ción impartida en retiros religiosos y cursillos/ Los cursillos de cristiandad

eran sesiones intensivas de indoctrinamiento organizadas por sacerdotes

españoles que representaban el ala tradicional más conservadora de la iglesia.

Los cursillos se daban a grupos escogidos de obreros, militares, camerciantes,

estudiantes y amas de casa de clase media los cuales formaban subsiguientemente

como hermandades o cofradías semi-secretas que se comprometían a luchar por la

causa de Dios y contra el ccmunisno. El segundo instrumento usado contra el
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gobierno fueron los grupos de presión organizados por la iglesia. Aquí se

puede mencionar la labor realizada por sacerdotes y laicos de clase media

en grupos tanto de clase media cao de clase trabajadora y campesina. Entre

los primeros basta enumerar la creciente influencia de la iglesia en el na-

ciente partido social cristiano (PPSC), entre los grupos universitarios

católicos cao el BHJC y la JOC. Entre los segundos se puede citar la in-

fluencia de la iglesia en la organización de los sindicatos cristianos, cao

la CASC, la JOC y sobre las ligas campesinas, especialmente la FEDELAC. De

más está decir que la iglesia ejercía gran influencia entre grupos selectos

de militares, estudiantes, profesionales y obreros organizados en forma de

"retiros" y ejercicios espirituales dados principalmente por los jesuitas en

la Casa Manresa. De más está decir que elementos eclesiásticos estaban

detrás de las demostraciones de masas organizadas contra Bosch entre el 4 de

agosto y el 15 de septiembre de 1963 con el nombre de "Manifestaciones de

Reafirmación Cristiana" que culminaron finalmente en la.huelga de ccmerciantes

de Santo Dcmingo para protestar la infiltración camunista en el gobierno la

semana antes del golpe.

Usando estos medios de presión y propaganda la iglesia logró paulatina-

mente deslegitimizar y finalmente desestabilizar el gobierno democrático de

Bosch. Cuando el 25 de septiembre de 1963 un grupo de militares, encabezados

por el coronel cursillista y archi-cristiano Elias Wessin y Wessin derrocó al

presidente Bosch, la iglesia no necesitó salir a la arena politica, pues

ejercia su influencia a través de sus organizaciones civiles. Una vez ejer-

cida su labor desestabilizadora, la iglesia podía declararse "neutral" en el

terreno político. Cbn todo, la mayoría de los observadores de la política

daninicana, desde Juan Bosch a John Bartlow Martin han coincidido en aceptar

cao un hecho la ccmplicidad de la iglesia en el golpe militar que depuso a

Bosch (Bosch, 1965; Martin, 1966).
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Durante el gobierno del llamado Triunvirato, la iglesia pareció

retirarse de la actividad politica y reanudó su interés en la formación de

élites dirigentes y en la creación de organizaciones de base, principalmente

entre los campesinos y entre los obreros urbanos. Los Cursillos de Cristian-

dad fueron usados ccmo medios de indoctrinación anti-canista. La nueva

Universidad Católica Madre y Maestra (TUC M) recibió ayuda de la Fundación

Ford y del gobierno cao una alternativa al peligro caunista que parecía

concentrarse en la Universidad Autónoma de Santo Domingo, último reducto de

la libre expresión. El gobierno del Triunvirato usó la política del anti-

comunismo para suprimir los partidos de izquierda y para reprimir toda acti-

vidad de carácter marxista o izquierdizante. El PSD, MPD y el 14 de Junio

fueron perseguidos como representantes de ideologías ccmunistas. Era un

hecho de todos conocido que el triunviro Donald Rid Cabral usaba regularmente

cano consejeros a sacerdotes jesuitas del Seminario Santo Tomás y de la Casa

Social. Estos sacerdotes, a su vez, recibían una serie de beneficios econáni-

cos del gobierno para llevar adelante sus labores apostólicas entre los

obreros y campesinos del país.

La alianza entre el gobierno corrupto y represivo de Donald Peid con

la iglesia católica se manifestó plenamente en 1964 durante la celebración

en Santo Dcmingo del Congreso Mundial de Mariologia. El Vaticano eligió a

Santo Dcmingo cao sede para dicho congreso al cual asistieron teólogos y

prelados de todo el mundo. Al.final del Congreso, para agasajar a los

huéspedes, Donald Reid organizó un santuoso banquete en el palacio presiden-

cial. Las cámaras de televisión mostraron a todo el pueblo cáno los

representantes máximos de la iglesia eran agasajados por el gobierno. Un

mes más tarde estallaría en Santo Domingo la revolución de abril que llevarla

a las masas populares a apoderarse del palacio con la intención de establecer

.un gobierno que respondiera a las necesidades del pueblo. Para entonces tanto
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Donald Reid y sus ministros catno los dignatarios eclesiásticos habían huido

del palacio y buscado refugio entre amigos o en conventos religiosos.

II. La Iglesia institución dividida en 1965

Antes indiqué que las posiciones tomadas por las distintas clases,

grupos y organizaciones políticas y civiles no se atuvieron necesariamente

a demarcamientos ideológicos tradicionales que habían regulado la conducta

de sus miembros en el pasado. También indiqué que las nuevas posiciones

ideológicas cristalizaron y se definieron en forma definitiva cuando se ob-

servó que la participación popular había transformado el golpe de estado en

una revolución. Es oportuno preguntar aquí cáno se definía la posición de

la iglesia. Quien haya leído los párrafos anteriores podría concluir razona-

blemente que la iglesia se aferró a su postura tradicional de rechazo a Bosch

y al comunismo. En realidad la respuesta es bastante más canpleja y se

necesita, para entenderla, un análisis más detallado de los hechos, de las

personas que intervinieron en los hechos y de las coyunturas históricas que

colocaron a los actores en situaciones estructurales que ellos no habían

anticipado.

En primer lugar hay que explicar que al enfrentarse con el fen&neno

revolucionario la iglesia, cco muchas otras instituciones, se vió dividida

(Alemán, 1970; Figueredo, 1971). No hubo, como anteriormente,una postura

ideológica monoltica por parte de'la- iglesia. Hubo un fraccionamiento en

la institución que se dividió, por lo menos en tres sectores claramente

identificables. El primer sector comprendia al grupo más conservador de

sacerdotes, obispos y religiosos que se opusieron abiertamente a la revolu-

ción y la calificaron de comunista desde un principio. El segundo grupo

incluía probablemente un segmento bastante considerable del clero y de los

obispos que no veían en la revolución más que una lucha entre políticos y
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militares por alcanzar el poder. Este segundo grupo no creía que la

revolución era carunista pero tampoco creía que los rebeldes podrian alcanzar

sus objetivos por la fuerza. Este grupo se declaró "imparcial" en la con-

tienda y decidió por abstenerse de apoyar a ninguno de los dos grupos

combatientes. El tercer grupo estuvo integrado por el nuncio apostólico y

por un número reducido de sacerdotes jóvenes que se pusieron abiertamente del

lado de las fuerzas revolucionarias. Fue precisamente la participación de

este tercer grupo de sacerdotes al lado de las fuerzas constitucionalistas,

lo que nos permite asegurar boy día, que en 1965 hubo un cambio radical dentro

de la institución eclesiástica doinicana y que tal cambio podria ser consi-

derado como legitimo y auténtico precursor a cambios de postura tonados

subsiguientenente por la iglesia latinoamericana en las décadas de 1970 y 1980

(Figueredo, 1971; Gutiérrez, 1973; Silva Gotay, 1983).

Para poder analizar el canportamiento de los miembros de este tercer

grupo durante la revolución, será conveniente dar a conocer algunas caracte-

risticas demográficas del clero daninicano en 1965. Hay que empezar por

señalar que un sector mayoritario de los sacerdotes y religiosos que trabaja-

ban en el país no eran dminicanos sino extranjeros (Estudios Sociales, II,

4, 1969). la mayoría de estos sacerdotes extranjeros eran españoles, seguidos

por un grupo importante de, cubanos. Había también algunos sacerdotes norte-

americanos y canadienses. Es importante anotar que dentro de la iglesia

existian ya antes de la revolución marcadas diferencias en las posiciones

ideológicas toadas por diversos miembros del clero. Algunas de estas

diferencias eran de tipo nacionalista, otras de orden generacional y otras

se relacionaban con el tipo de formación intelectual recibida por los sacer-

dotes y religiosos. Mientras que en 1965 casi todos los obispos eran de

origen daninicano, la estructura de las órdenes religiosas era todavía dani-

.nada primordialmente por los españoles. Dentro de la orden jesuita había una
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clara diferencia entre los españoles y los cubanos. Los españoles en general

representaban una línea de pensamiento conservadora y tradicional, abierta-

mente franquista, claramente preconciliar (Vaticano II) y anti-caunista (Wiarda,
1965).

Muchos de estos sacerdotes habían participado en la guerra civil española con

las fuerzas falangistas. Algunos de estos sacerdotes hablan sido misioneros

en la China de Chiang Kai-shek y habían sido expulsados de China en 1949-50

por los camnistas chinps. Al salir de China esos sacerdotes jesuitas espa-

ñoles fueron asignados para trabajos en Cuba o en Rpública Dainicana. En

1960 muchos de los jesuitas españoles se opusieron abiertamente al gobierno

revolucionario de Cuba y fueron expulsados del país después de Playa Girón

Dewart, 1965). La mayoría de estos religiosos cubanos y españoles salidos

de Cuba fueron asignados a trabajar en República Dominicana entre 1961 y

1964. No es pues, sorprendente que después de haber vivido en España durante

la guerra civil, y después de haber sido expulsados de China en 1950 y de Cuba

en 1961 muchos de estos sacerdotes hubieran internalizado fornas de pensar

profundamente opuestas al fenáneno revolucionario y abiertamente anti-camunistas.

No seria correcto atribuir esa ideología preconciliar y anti-revolucio-

naria a todos,ni solo a los sacerdotres españoles residentes en el país.

Muchos de los sacerdotes cubanos y dcminicanos entrenados en España o por los

españoles, habían adoptado posiciones ideológicas similares. Par otra parte,

varios sacerdotes españoles jóvenes se pusieron del lado constitucionalista

y disintieron abiertamente de la postura tradicional. Por eso, es menester

introducir aquí la segunda dimensión indicada anteriormente, es decir, el

factor generacional. Se puede decir que en 1965 había en la iglesia dcmini-

cana dos generaciones eclesiásticas, los tradicionales y los modernos.

Prefiero usar esta terminología, más bien que los términos de "clero viejo" y

"clero joven", porque la dencminación "tradicional-moderna" implica dimensiones

que van más allá de la edad biológica. Aunque el grupo que llamo "tradicional"
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estaba canpuesto mayoritariamente por sacerdotes y religiosos de más de

45 años de edad, fue un hecho real que miembros jóvenes del clero adoptaron

las directrices del grupo tradicional. Lo mismo se podría decir del grupo

que llam"moderno',' en el cual podrían incluirse algunas personas de mayor

edad pero de ideas avanzadas.

Es importante analizar algunas de las características del grupo

llamado "ýmderno," pues son sus miembros quienes introducen una postura

nueva y disidente dentro de la iglesia dcminicana. En general, los miembros

de este grupo eran sacerdotes y religiosos jóvenes (edad prcmedio unos

32 años), muchos de ellos extranjeros (españoles y cubanos) sin ataduras a

las dictaduras de Trujillo, Franco o Batista. Io que parece ser aún más

importante, estos sacerdotes y religiosos representaban una nueva corriente

intelectual religiosa dentro de la iglesia. la mayoría de ellos habían estu-

diado en las mejores universidades católicas y seculares de Europa, Estados

Unidos y Canadá. Mientras los sacerdotes del grupo llamado tradicional hablan

sido entrenados dentro de los marcos restringidos de la filosofía y teología

escolásticas, los sacerdotes del grupo "rcderro" habían sido expuestos en

Europa y Norte Anérica a las nuevas corrientes del pensamiento cristiano desde

Maritain y Marcel a Karl Pahner, Barth, De Inbac, Bultmann y Congar. Mientras

el grupo tradicional había sido expuesto a las lecturas de. Kant, Hegel, Donoso

Cortés y Ortegay Gasset, el grupo "moderno" había leído a Marx, Aranguren,

José Martí y Juan Bosch. Más aún, varios de los miembros del grupo 'moderno"

habían hecho estudios de posgrado en universidades seculares europeas y

americanas en disciplinas ccmo antropología, economía, ciencias políticas

y sociología. Es más, algunos de los sacerdotes de la generación nueva, imi-

tando a los "sacerdotes obreros" de Francia en la década de 1950, habían

participado en trabajos manuales de construcción y minería en España y en

.Cuba,con la intención de conocer más de cerca tanto el trabajo manual camo a
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los obreros. En resumen, se puede afirmar que los sacerdotes. de la

generación nueva, aunque en minoria, representaban una linea de pensamiento

liberal y progresista que reflejaba las nuevas tendencias dentro de la

iglesia delineadas por el Concilio Vaticano II y por la enciclica Pacen in

terris de Juan XXIII (1963). Al canenzar la revolución de abril, estos hcm-

bres no eran ni marxistas, ni radicales ni siquiera revolucionarios. Ellos

sólo tenian una visión más amplia de la misión de la iglesia en el mundo,

ellos habian aceptado una función de "canpramiso" con los pobres y abogaban

por la implementación práctica de la justicia social predicada en las decla-

raciones del Vaticano II. Aunque sus ideas disentian profundamente de las

ideas conservadoras del grupo tradicional, estaban enmarcadas dentro de linea-

mientos teóricos de la teologia cristiana,y de las directrices de la doctrina

social de la iglesia. Es decir, esas ideas, aunque avanzadas, representaban

sólo un movimiento reformista liberal si se las campara con doctrinas y teo-

rias desarrolladas subsiguientemente. En otras palabras los sacerdotes y

religiosos que participaron en la revolución de abril se unieron al proceso

revolucionario con ideas reformistas liberales. Pero a medida que participa-

ron y se identificaron con el proceso revolucionario, fueron radicalizadós

por el mismo proceso. Este cambio qualitativo en el esquena ideológico no

se efectuó solo entre los sacerdotes y religiosos, sino que afectó también

a otros grupos e individuos que participaron en el proceso, incluyendo a

miembros de las fuerzas armadas, de partidos políticos y de asociaciones de

obreros y estudiantes.

III. Participación de la iglesia en la revolución

Desde el comienzo de la lucha armada el 24 de abril hasta la firma del

Acto Institucional en septiembre de 1965, el sector de la iglesia dcminicana

que he llamado"rmoderno"juega una función legitimizadora de presencia y
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cametido en la zona constitucionalista. En los días que preceden a la

invasión norteamericana, cuando la lucha entre el pueblo y las fuerzas del

general Wessin es más intensa, los sacerdotes del grupo "noderno" se unen

al pueblo y ejercen sus funciones religiosas entre los cientos de heridos

en los hospitales del sector norte de la ciudad. Ya en esos manentos la

ayuda prestada por los sacerdotes no se limita exclusivamente a la función

religiosa,sino que se extiende también a otras labores administrativas y

paraprofesionales de emergencia. IDs sacerdotes ayudan a transprtar heri-

dos, a organizar a los jvenés de los Cuerpos de Paz, a reclutar enfermeras

y médicos y a buscar medicinas y alimentos necesarios para abastecer a los

hospitales. Cuando el 27 de abril las fuerzas militares atacan al pueblo

con tanques y aviones y los buques de la marina dominicana cañonean la ciu-

dad, los sacerdotes del grupo moderno se solidarizan con el pueblo y se

quedan en la ciudad, mientras que los sacerdotes del grupo tradicional aban-

donan la ciudad y buscan refugio en sectores más seguros, que por ser de la

clase media corrían menos riesgos de ser atacados. Cuando, después de la

invasión norteamericana la ciudad de Santo Dmingo queda dividida y se entabla

una campaña cninosa en los medios de comunicación en la que se acusa de ccm-

nistas a las fuerzas de Caamaño en control del centro colonial de la ciudad,

las iglesias y conventos del sector colonial son abandonados por los sacerdo-

tes y religiosos del grupo tradicional. Al terminar la llamada "operación

limpieza" en los barrios nortes de la ciudad (Szulc, 1965), cuando se esperaba

que de un momento a otro comenzara la batalla final contra los camandos de la

zona colonial, los sacerdotes del grupo "moderno" atravezaron el cerco'norte-

americano y se apoderaron de las iglesias y conventos abandonados por los

"tradicionales." Así, se abren de nuevo al pueblo las puertas de las iglesias

de San Miguel, Santa Bárbara, la Merced, el convento de los daninicos y el
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convento de San Lázaro (Moreno, 1970).

La presencia de los sacerdotes y religiosos en la zona rebelde tuvo

una función religiosa de testimonio, una función social de justicia y una

función politica de legitmización de la causa revolucionaria. La función

religiosa se manifestó en los ritos y servicios religiosos prestados tanto

al pueblo corno a los cambatientes del grupo constitucionalista. La labor

pastoral de los sacerdates tenía un sentido religioso especial en mnentos

de amenaza real a la vida y de gran incertidumbre social y psicológica. El

trabajo social de los sacerdotes en la zona rebelde fue una manifestación

de la prioridad dada por los sacerdotes "modernos" al concepto de justicia

social sobre el concepto tradicional de "caridad" con el prój:imo. Para

ellos, la caridad cristiana no tenia sentido si no estaba edificada sobre el

concepto de justicia. Los trabajos de servicio social, cao el distribuir

alimentos al pueblo, organizar centros de salud, la creación de centros de

derechos humaros y otras obras semejantes organizadas por los sacerdotes

durante el cerco de Ciudad Nueva, no fueron realizadas cano obras de "caridad"

con el pueblo, sino fueron implementadas cao párte de un programa de justicia

social, al cual la iglesia se había canpranetido en el Concilio Vaticano II.

Se traia alimento a la zona rebelde y se repartía a todo el que tenia hambre

sin investigar sus creencias religiosas o politicas. Se prestaban servicios

médicos a los heridos o enfernos, muchos de los cuales bajaban de los "barrios

altos" a buscar esos servicios en la zona rebelde. Se investigaban las vio-

laciones de derechos humanos ya hubieran sido perpetradas por las fuerzas de

un lado o del otro (Moreno, 1970).

Fue precisamente esa función de justicia social la .que acreditó a los

sacerdotes con los caandos y con el gobierno de Caamaño.- Es conveniente hacer

notar que los sacerdotes que operaban en Ciudad Nueva no "pidieron permiso" ni

a los obispos ni al gobierno de Caamañio para establecerse en Ciudad Nueva. Ellos
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ocuparon las iglesias y se establecieron con el pueblo. Fue a' través de

sus obras de servicio social con el pueblo, cue ellos se acreditaron tanto

con la jerarquía cao con el gobierno constitucional. Una vez establecidas

estas credenciales ellos fueron apoyados por la jerarquia com el nuncio

apostólico Mgr. Clarizio, el arzobispo Mgr. Beras, los superiores religio-

sos, y por el gobierno de Caamaño.

Las dos funciones ya descritas podrían llamarse manifiestas en el

esquea mertoniano. En ese mismo esquea los sacerdotes de la nueva genera-

ción desempeñaron una función latente con su presencia en la zona constitu-

cional. Esa función fue la de "legitimizar" desde el punto de vista

cristiano-eclesiástico el proceso revolucionario (Alemán, 1974). tos enemigos

tanto internos ccmo externos de la revolución desde L. B. Johnson y Thcmas

Mann,hasta los generales Wessin e Imbert Barreras habian acusado la revolución

de ser counista. El grupo tradicional dentro de la iglesia, encabezado por

españoles y cubanos exilados abandonaron el sector de Ciudad Nueva y acusaron

a los rebeldes de ser caounistas. La credibilidad que inspiraban los lideres

del movimiento era muy limitada pues casi todos dllos eran casi desconocidos

en la vida política del país. El hecho de que un grupo de oficiales jóvenes

de las fuerzas arnadas bajo las órdenes de Caamañomantenía el liderato polí-

tico y militar le daba cierta respetabilidad al movimiento. Pero, por otra

parte, era también un hecho, que los diversos grupos y partidos de orientación

marxista, después de haber sido sorprendidos por la revolución, se aprestaron

diligentemente a apoyar el proceso revolucionario (Cuello y conde, 1965). La

ayuda de esos grupos a la revolución, aunque altamente valiosa tanto en cuanto

al desarrollo ideológico del movimiento, cuanto por su participación en la lucha

armada, fue utilizada, sin embargo, por los enemigos del proceso, para acusarlo

de marxista-leninista (Draper, 1965). Fue en ese manento histórico que la

participación de sacerdotes y miembros de organizaciones civiles católicas
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(como fueron sectores del PRSC, del BRUC y de la CASC) jugó una función

de legitimización cristiana respecto al proceso revolucionario. Si bien

era evidente que los marxistas estaban participando en la revolución, tam-

bién se hizo patente que la iglesia estaba presente por medio de los sacer-

dotes y laicos canproretidos. Ante las organizaciones internacionales

presentes en el pais, ante la prensa internacional y en general ante la opi-

nión pública internacinal las acusaciones de ccmunismo lanzadas contra el

movimiento revolucionario fueron perdiendo credibilidad. Una nueva imagen

quasi-pluralista de movimiento ccmenzó a perfilarse, la cual obligó al

gobierno norteamericano a cambiar de estrategias y eventualmente a reconocer

la legitimidad de las demandas constitucionalistas.

La función legitimizadora de la iglesia joven hacia el proceso revolu-

cionario se ejerció a varios niveles. Antes indiqué en qué forma la iglesia

contribuyó a esa legitimización ante las organizaciones internacionales y la

opinión pública en general. Hay que hacer notar el papel extraordinario

jugado por Emanuele Clarizio, nuncio apostólico del Papa en sus negociaciones

por la paz y en su posición de intermediario entre los bandos cambatientes.

Con tcdo el prestigio que le daba su posición diplmática y de delegado del

Papa, Enanuele Clarizio se convirtió en defensor de la justicia y de los

derechos humanos. Durante la lucha armada fue mediador incansable para con-

seguir el cese del fuego. Se mobilizó incansablemente entrevistándose con

representantes de ambos grupos. Apeló a organizaciones internacionales para

evitar nuevos derraamientos de sangre y para que se reconocieran los legiti-

mos reclamos de los constitucionalistas. Clarizio se convirtió también, dentro

de la iglesia, en el líder del grupo de sacerdotes y religiosos que se habían

unido a los constitucionalistas. Aunque el nuncio no vivía en Ciudad Nueva,

visitaba periodicamente a los sacerdotes de ese sector (Brouker, 1966).
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La función legitimizadora de la iglesia no se ejerció solo al nivel

internacional o de gobierno. Se ejerció también a nivel del pueblo y de

los ccmandos que defendían la ciudad. Cuando los sacerdotes visitaban los

locales de los ccwandos, proveían refugio al pueblo en las iglesias durante

los ataques norteamericanos del 15 de junio, cuando asistían a los funerales

de los muertos en batalla, tanto el pueblo cano los canandos velan la presen-

cia del sacerdote a esos actos camo una legitimización de sus derechos a

luchar por la revolución.

Fue precisamente la función legitimizadora del grupo liberal, la que

creó para sus miembros un nivel más alto de tensión y conflicto con los

grupos conservadores dentro y fuera de la iglesia. Se inició primero una

campaña de descrédito contra el nuncio y los sacerdotes de Ciudad Nueva. Se

les llamó "tontos útiles," "curas camunistas," y hasta se pintó la pared de

la nunciatura con el título de "Embajada Ccm unista" (Brouker, 1966). Más

tarde se harían presiones para que los sacerdotes de Ciudad Nueva salieran

del país o se les asignara a otros pueblos fuera de la capital. Finalmente,

el mismo nuncio apostólico fue removido del país en 1967 (Figueredo, 1971).

IV. Consecuencias de la revolución mediatizada

La intervención norteamericana de 1965 fue un plan calculado de Estados

Unidos para mediatizar el proceso revolucionario en Repdblica Dtminicana

(Draper, 1965; Cuello y Conde, 1965; Gleijeses, 1975). Durante el gobierno

provisional de García Godoy y después,durante el gobierno de Joaquín Balaguer

se ejecuta sistemáticamente un plan de desmantelación y desfase del proceso

revolucionario con la ayuda y supervisión del gobierno norteamericano (Goff

y I=cker, 1967; Gutiérrez, 1972). Se usan una serie de estrategias políticas,

económicas y militares que producen el afianzamiento de Balaguer en el poder,

corroborado con el apoyo de los militares y por el desarrollo de la emergente
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nueva clase empresarial. Los que fueran lideres del proceso revolucionario

son neutralizados, cooptados o eliminados con el uso de diversas tácticas

politicas, con incentivos econánicos o con el uso abierto de la represión

(Moreno, 1975).

Dentro de la iglesia se desarrolla un proceso paralelo de desfase y

desnantelación de los sectores progresistas que participaron en el proceso

revolucionario. la jerarquia eclesiástica y religiosa neutraliz6 o eliminó

a la mayoria de los sacerdotes y laicos que se proclamaron en favor del cam-

bio revolucionario. Algunos de esos sacerdotes fueron enviados al extranjero,

otros optaron por renunciar a sus funciones religiosas, otros fueron enviados

a pueblos del interior del pais, mientras otros se dedicaron a una labor

intensa de testimonio pastoral viviendo en los barrios más pobres de la ciudad

capital (Brouker, 1966).

Sin embargo, el proceso de cambio dentro de la iglesia iniciado con la

revolución de abril,no terminó con la eliminación ó neutralización de los

lideres religiosos identificados con el proceso revolucionario. La división

que se produjera en la iglesia con la revolución de 1965 continuó por lo

menos hasta los principios de la década de 1970 (Ahora No. 330 1970; Figueredo,

1971). las estrategias y modalidades adoptadas por el sector progresista fue-

ron distintas de las usadas en 1965,porque la situación politica y religiosa

fue también distinta. Se introdujeron cambios importantes en el personal

directivo de la jerarquia eclesiástica y se aceptaron algunas de las orienta-

ciones ideológicas prcmulgadas en el Vaticano II y en la Conferencia de

Medellin en 1968 (Alemán, 1970; Wipfler, 1980). Por lo menos en teoria,

los nuevos documentos del episcopado dcminicano se aprestaron a defender los

derechos de los pobres, enfatizaron la función social de la propiedad privada

y abogaron por reformas en el sistema económico (Est. Soc. No. 1, 1968).
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En la práctica, con todo, la iglesia mantuvo una postura;si no de

abierta legit:imización, or lo menos de tácita aceptación de las politicas

represivas del gobierno de Balaguer. Son precisamente los grups- progre-

sistas de sacerdotes y laicos cristianos que emergieron con la revolución

de 1965 los que se opusieron al gobierno de Balaguer en 1970 e hicieron oir

sus criticas contra la postura pasiva de la iglesia oficial (Figueredo, 1971).

El periodo que sigue a la revolución de 1965 deostró que la división

dentro de la iglesia, iniciada por los sacerdotes y laicos progresistas se

había extendido a amplios sectores del clero y del laicado dcminicano.

Sectores importantes del clero. disintiendo con la postura oficial conivente

de la jerarquía, hacen pública su condena de la política represiva del go-

bierno y abogan por el respeto a los derechos humanos. Grupos de seminaristas,

de estudiantes de instituciones católicas, de obreros y campesinos organizados

por agencias católicas se pronuncian en contra de la represión política de

Balaguer y critican la postura insensible de la iglesia ante la violación de

los derechos humanos. Tal vez convenga señalar la presencia simbólica en

este período de dos grupos de laicos cristianos que trataron de insertarse

en la estructura religiosa y política del país. Uno de estos grupos fue el

llamado Corecato que proclamaba a Camilo Torres ccmo su guía político y

religioso (NACLA, 1972)9 El otro grupo fue el llamado de Cristianos Ccmpro-

metidos, que tcraron su orientación de la conferencia de Medellín y

representaban un movimiento ecuménico e internacional de cristianos que se

proclamaban en favor de la liberación del hombre y en contra de la opresión

de clases y de la explotación del sistema capitalista. Los Cristianos.

Canprmetidos querían liberar a la iglesia de su posición legitimizadora de

a Sobre la organización del movimiento "camilista" en otros países de
América Latina, ver a García Gotay, op. cit., pp. 54-62.
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un sistena explotador y deshuanizante (Silva Gotay, 1983).

Irs grupos progresistas emergidos después de 1965 se oponían abierta-

mente al gobierno y a sus plíticas represivas y solo indirectamente

criticaban a la iglesia tradicional. El grupo que presentó un reto más pro-

fundo a la jerarquía eclesiástica fue el de los Cristianos Ccmpranetidos.

Varios de los lideres de este grupo habían participado en la revolución de

abril. Ahora, a fines de la década, ellos encontraron apoyo en la Conferen-

cia de Medellín (1968) y se convirtieron en los voceros de la nueva teologia

de la liberación. A principios de 1969 los Cristianos Canprometidos celebra-

ron un encuentro en Santo Ihmingo y en los documentos elaborados en él se

hizo una critica severa de la iglesia, en la que se sugería, entre otras

cosas, que la iglesia debla raupar el Concordato fimado entre Trujillo y

b
el Vaticano en 1954. la reacción negativa de la jerarquía no se hizo esperar

y vino esta vez de uno de los nuevos obispos Mrg. Flores quien calificó la

ideología del grup de ser filatrópica y no teológica, y a los mienbros del

grupo cao de no cristianos (Wipfler, 1980).

Aunque respecto a los otros grupos disidentes la iglesia no táno medi-

das disciplinarias, parece ser claro que en ningún mceento la jerarquía se

identificó con estos grupos disidentes que criticaban la violencia organizada

y los atropellos del gobierno. Tácitamente la .iglesia legitimizó el orden

social y politico establecido por Balaguer, quien se preció siempre de ser

"buen católico" y de tener buenas relaciones con la iglesia. Hubo una

excepción seria que merece ser discutida en mayor detalle.

la deportación y el impedimiento de entrada en el país a enemigos

políticos fue un método de control policial utilizado frecuenterente por

b Los Cristianos Ccmproetidos representan en Repdblica Dominicana un
movimiento de 'bristianos por la revolución" que se extiende por toda
América Latina a fines de la década de 1960. Ver a García Gotay,
2a. cit., pp. 49-72.
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Trujillo (Galindez, 1956). Balaguer hizo amplio uso de este método durante

su gobierno para eliminar a muchos opositores, incluyendo a sacerdotes y

obispos (El Caribe, 4-27-71). Durante 1969 se registraron varios inci-

dentes en que religiosos y sacerdotes de origen extranjero, aunque naciona-

lizados cano daminicanos, se vieron impedidos de entrar o de regresar al
en

país. Por fin,/el verano de 1969 el gobierno prohibió la entrada en el

país a dos sacerdotes extranjeros, Varona y Figueredo, que hablan salido por

unos días a Puerto Rico. Ambos sacerdotes hablan residido en el país por

varios años. Este incidente provocó la más seria confrontación entre la

iglesia y el gobierno de Balaguer. El gobierno resistió por más de un mes

las presiones y demandas de la iglesia. Ios seguidores de Varona y Figueredo

organizaron reuniones, protestaron en la prensa, tcmaron iglesias, e inter-

pelaron a la jerarquía para que defendiera a los sacerdotes. Intervino el

nuncio, se invocó el Concordato, los obispos emitieron un caunicado, grupos

de sacerdotes se pronunciaron en contra de la acción del gobierno contra la

iglesia. Balaguer, por su parte, criticó el Concordato de inoperante y el

obispo Papén amenazó a Balaguer con una posible ex-caunión. Pocos días

después, Balaguer se retractó y permitió el regreso de los dos sacerdotes.

Este incidente ha sido analizado cano un nmnento cumbre de la iglesia

dcaminicana, pues no sólo defendió los derechos de dos sacerdotes, uno de los

cuales era líder del movimiento progresista, sino que además obtuvo un triunfo

contra el gobierno en la reafirmación de sus propios derechos frente al poder

temporal (Figueredo, 1971; Wipfler, 1980). Un análisis desapasionado de los

hechos po:ria indicar,con todo,que el triunfo de la iglesia no se debe'

interpretar cao triunfo de las fuerzas progresistas dentro de la iglesia.

El hecho de que uno de los sacerdotes en cuestión fuera del grupo progresista

no significa que la iglesia apoyaba oficialmente las ideas del sacerdote de-

portado. En realidad, dos años más tarde las ideas de ese sacerdote serían
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públicamente condenadas por el arzobispo de-.Santo Dcningo ccmo extranjeri-

zantes, antijerárquías y anti-daminicanas (El Caribe, 3-15-71). Después

de este incidente en 1971, hay indicios de que hubo un arreglo entre el

gobierno y la jerarquía para no permitir el regreso de Figueredo al país.

La próxima vez que Figueredo salió del país en viaje de negocios, no se le

permitió entrar de nuevo a pesar de varios intentos por regresar.c

La reacción del nuncio, de los obispos y de los 59 sacerdotes de

Santo Dcmingo que protestaron contra la orden de Balaguer debe ser inter-

pretada com un mecanismo de defensa de la iglesia para mantener sus privi-

legios. En la carta de los sacerdotes contra el gobierno se observa que caro

"la mayoría de los sacerdotes que trabajan en el país eran extranjeros," ese

tipo de impedimiento se podría usar contra cada uno de ellos en el futuro.

No es que la iglesia, de repente, se convirtiera en la defensora de los

derechos humanos. La iglesia defendía los derechos y privilegios propios,.

no los de la ciudadanía o los de otras instituciones caom la universidad, el

sindicato o la asociación política. Habría que separar, aquí, la protesta

personal de muchos sacerdotes y de grupos y asociaciones laicales, de la

reacción oficial de la jerarquía. La primera era una protesta genuina con-

tra la deportación de los dos sacerdotes. La segunda fue un mecanismo de

auto-defensa clerical y no se la puede interpretar como un paso positivo de

la jerarquía por separarse del gobierno de Balaguer y mucho menos para des-

legitimizarlo. En los próximos años la iglesia continuaría aferrada a sus

privilegios tradicionales -y continuaría recibiendo beneficios financieros

del gobierno, aunque para ello tuviera que mantener una postura de

c Información obtenida en conversación telefónica con el P. Figueredo el
3 de marzo de 1984.
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insensibilidad y silencio cuando el gobierno implementara una política

brutal de violencia y represión contra grupos políticos disidentes. (Figueredo, 1971;
Gutiérrez, 1975).

Es preciso apuntar que las divisiones dentro de la iglesia no ocurrie-

ron solamente entre representantes del clero y en los grupos de élites

dirigentes. las divisiones y escisiones dentro de la iglesia se dieron

también a nivel de pueblo, esto es, entre los obreros, los estudiantes, los

campesinos y aún entre los estudiantes de los liceos. Hubo campesinos cató-

licos que fueron encarcelados y aún asesinados por participar en la toa de

tierras. Hubo estudiantes y obreros de organizaciones católicas que fueron

perseguidos por la policía y asesinados por "la banda" (El Caribe, 4-29-71).

Dos series de hechos ocurridos casi paralelamente a principios de 1971

podrían ser analizados ccmno representativos de estas divisiones y protestas

que ocurrían dentro de la iglesia.d Me refiero a las huelgas y protestas

ocurridas casi simultáneamente en el mes de marzo de 1971 en la Universidad

Católica de Santiago (UCM), y en el Instituto Politécnico Ioyola en San

Cristóbal. Conviene aclarar que estas son las dos instituciones más impor-

tantes de enseñanza técnica y universitaria dirigidas por la Iglesia. El

Instituto Ioyola fue fundado por Trujillo en 1952 y entregado a los sacerdotes

jesuitas quienes lo han administrado hasta el presente con fondos del gobierno.

La UCM fue fundada en 1962 con contribuciones de empresarios y terratenientes

de Santiago y con fondos de la Fundación Ford (Wipfler, 1980). Durante su

existencia las dos instituciones se desarrollaron bajo la disciplina unitaria

y doctrinal de los eclesiásticos dirigentes. Dichos dirigentes se preciaban

de que, mientras la Universidad Autónoma de Santo Domingo (UASD), debido a las

luchas políticas y al activismo de los estudiantes y profesores en el ambiente

d Sobre los hechos ocurridos en la UCM y en el Instituto Loyola, ver los
relatos casi diarios en El Caribe, desde marzo 15 a abril 29, 1971.
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político, era objeto continuo de huelgas, allanamientos oficiales y luchas

entre facciones estudiantiles, las instituciones católicas` eran reductos

académicos inmunes a las luchas políticas y sociales (Gutiérrez Felix, 1966).

Los eventos de marzo de 1971 manifestaron que no era posible mantener por más

tiempo tal unidad doctrinal. En ambos centros, grupos importantes del estu-

diantado, apoyados por sectores de profesores, se rebelaron contra la

disciplina rígida y la doctrina jerárquica de los administradores. Los estu-

diantes y profesores organizaron huelgas, tcmaron edificios, paralizaron las

actividades docentes y presentaron sus demandas a los administradores. La

reacción inicial de la iglesia ante este nuevo tipo de protesta fue la de

despedir a profesores y cancelar a los estudiantes implicados. En ambos

casos intervendría la policía en apoy de la iglesia aunque la iglesia negó

haber solicitado la ayuda policial. Por lo menos en el caso. del Politécnico,

un sacerdote español, profesor de ingeniería y asociado con la protesta estu-

diantil fue arrestado por la policía y deportado al extranjero sin haberse

incautado causa o establecido juicio legal. En ambos casos, después de un

mes de protestas y confrontamientos, los administradores eclesiásticos acep-

taron algunas de las reformas exigidas por los estudiantes y profesores. Es

importante anotar aquí que las demandas de los estudiantes eran en sí muy mode-

radas y estaban relaccionadas con el derecho de asociación, la libre organiza-

ción dentro de la universidad y la.participación en el gobierno de la

institución. En otras palabras, los estudiantes y profesores exigian los

derechos que habían sido reconocidos en la mayría de las universidades latino-

americanas desde 1918. Conviene también anotar que para principios de la

década de 1970 le era ya imposible a la iglesia mantener .una unidad disciplinar

e Dos sacerdotes que se pronunciaron en favor de las demandas de los

estudiantes, el P. Hilario en la UC4 y el P. Podes en el Politécnico,
fueron prontamente disciplinados y uno de ellos deportado del país por
policía (El Caribe, 3-25-71 y 4-24-71).
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y doctrinal en instituciones que en el pasado había mantenido totalmente

dcminadas. Para confirmar esta idea basta añadir que fue precisamente durante

las huelgas en las instituciones mencionadas que un grupo de seminaristas del

Seminario Santo Tmás--ltimo enclave del poder eclesiástico-le dirigió una

carta pdblica a Balaguer protestando contra la violación de los derechos hu-

manos y disintiendo con el presidente por identificar en su discurso al cris-

tianism camo enemigo del cannismo (El Caribe, 3-24-71).

V. Conclusión

Los hechos presentados anteriormente parecen confirmar la hipótesis que

mantiene que las protestas, demandas y oposición tanto al gobierno camo a la

jerarquia por parte de sectores del clero y de organizaciones y grupos cris-

tianos eran indicios de que las ideas y posición ideológica de los grupos

progresistas de 1965 habían hecho un impacto en importantes sectores del clero

y del laicado de la iglesia dainicana. Los grupos progresistas, con sus

acciones en 1965, hablan abierto una nueva etapa para la iglesia dcminicana.

Ellos denostraron que después del Vaticano II, la iglesia no tenia que ser

monolítica en su ideología, ni jerárquica en todas sus acciones. Esto signi-

ficaba una especie de pluralisto doctrinal dentro de la iglesia y la

posibilidad para muchos miembros del clero y del laicado de pronunciarse

públicamente y de obrar de acuerdo con su propia conciencia y las directrices

del Vaticano II, aunque la jerarquía local optase por abstenerse de actuar, o

actuase en contra.

No es la intención de este ensayo presentar los cambios ideológicos y

doctrinales ocurridos dentro de la iglesia dcminicana en la década de 1970

cano el resultado exclusivo de los eventos de 1965. No cabe duda que muchos

otros eventos ocurridos en América Latina, entre ellos la muerte de Camilo

Torres en 1966, la Conferencia de Medellín en 1968 y la nueva teología de la
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liberación proclamada por Gustavo Gutiérrez en 1970 habían hecho un impacto

en el pensar de los sectores más jóvenes y progresistas dentro de la iglesia.

Estos eventos, y otros muchos ocurridos en América Latina al fin de la década

de 1960, vinieron a confirmar la posición ideológica del grupo progresista.

Camilo Trres se había proclamado en rebelión en contra de su jerarquía en

junio de 1965 (Torres, 1971) cuando los progresistas en Santo Dcmingo apoya-

ban la causa de los constitucionalistas. La Conferencia de Medellin y la

nueva teología de la liberación confirmaban el nivel teórico, las acciones y

la posición de los sacerdotes que en 1965 se pusieron del lado del pueblo y

se enfrentaron con las fuerzas del establecimiento militar y se opusieron a

la invasión norteamericana. No seria aventurado el afirmar que aunque en

1965 no se conocía el término "teología de la liberación," los sacerdotes y

laicos cristianos que participaron en la revolución de 1965,estaban creando

con sus acciones y practicando junto al pueblo los postulados más esenciales

propuestos más tarde por la teología de la liberación (Gutiérrez, 1973).

Este ensayo sugiere dos conclusiones. la primera es que la iglesia

dcminicana no es ya la estructura monolítica y conservadora que fuera hasta

1965. la revolución de abril impactó y dividió la iglesia de la misma fórma

que produjo divisiones y conflictos en las instituciones militares, políticas

y econánicas. Esas divisiones, que se manifestaron agudamente en 1965 y al

ccmienzo de la década de 1970,contindan latentes dentro de la institución

eclesiástica y podrían aflorar de nuevo con crecido vigor y amplia aceptación

en mnentos de crisis social. La segunda conclusión se refiere al potencial

revolucionario de la iglesia como institución, que no debe ser ignorado por

el estudioso o el practicante de la praxis revolucionaria. Esa fue la

credencial establecida por el grupo progresista de 1965 en Santo Ikmingo y

no debe confundirse con acomodos oportunistas que se pueden dar dentro de la

estructura eclesial. Los sacerdotes y civiles que participaron en la
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revolución de 1965, al igual que Camilo Torres en Colcmbia, H'ider C&ara

en el Brazil, García Elorrio en Argentina, los Melville en Guatemala y

Zaffaroni en el Uruguay (Geerbrant, 1970) denostraron que los cristianos,

tanto civiles ccmo sacerdotes pueden participar por derecho propio en el

proceso revolucionario, manteniendo al mismo tiempo su identidad cristiana.

Si esto es así, teorías y conceptos usados por la sociologia liberal y mar-

xista (Jiménez Grull6n, 1968) para analizar la función de la religión y de

las estructuras religiosas en el cambio social, y especialmente en el proceso

revolucionario, deben ser revisadas y reformuladas a la luz de estos hechos

(Silva Gotay, 1983; Sanders, 1970). Cuando se escriba en el futuro o se ana-

lice la historia de la iglesia en Pep6blica Dominicana habrá que hablar, por

necesidad, de una iglesia jerárquica y conservadora, legitimizadora del status

quo, pero habrá que hablar tambián de esa otra "iglesia del pueblo y de los

campesinos" que ya existe en los barrios pobres y en poblados campesinos y

que está presente ya entre los trabajadores y estudiantes del país.f Esa es

la iglesia que los teólogos de la liberación llaman iglesia liberada y

subversiva (Gutiérrez y Shaull, 1977).

Por más de 15 años el P. Marrero ha vivido con varios otros sacerdotes en
Guachupita, uno de los barrios más pobres de Santo Domingo. Marrero fue
uno de los líderes del grupo "progresista" de 1965.
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