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PRESENTACION:

La Iglesia Católica en el Perú se ha convertido 'en los últimos

años en uno de los actores principales en la sociedad, factor dinamiza-

dor del cambio social, y elemento de identidad presente en la cultura

nacional. Después de haber sido considerada como una de las iglesias

más tradicionales de América Latina, y de haber jugado un papel central

en la dominación interna, no sólo durante la colonia sino en nuestra

vida republicana, este cambio no deja de llamar la atención, y a menudo

es explicado por factores exógenos, ya sea provenientes de la realidad

social que tenía que enfrentar o provenientes de la propia iglesia en

su dimensión internacional. Así muchos analistas políticos atribuyen

el cambio en la iglesia a la adaptación necesaria a los cambios genera-

dos por los reformismos, tanto civil como militar de las décadas del

sesenta y setenta, y a la emergencia de un movimiento popular organi --

zado, que al cambiar las demandas de la clientela eclesial, habrian for

zaco a la institución a cambiar su política para sobrevivir o continuar

ejerciendo cierta influencia en la sociedad. Desde otra perspectiva, y

a menudo al interior de la propia iglesia, se oye con frecuencia hablar

del Concilio Vaticano II y de la reunión de Obispos.Latinoameriçanos en

Medellín, como las fuentes más directas en el cambio de la iglesia pe--

ruana. Si bien estos factores tienen que ser tomados en cuenta en todo

análisis del cambio que tiene lugar en las relaciones iglesia-sociedad,

no son suficientes para explicar la radicalidad del cambio, su naturá-

leza, y sus consecuencias, mas aún cuando no todas las iglesias Latino-

americanas cambian.
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Proponemos pues en estas páginas un esquema de análisis

que se sitúa en una perspectiva de análisis macrosocial que pre--

tende, más que describir el proceso que ha tenido lugar, plantear

una visión de conjunto del cambio al que hacemos referencia, y un

intento de aproximación a la comprensión de dicho proceso.

Para ello, organizaré esta presentación en tres partes: 1. Una

breve sintesis del período de treinta años que engloba el proceso

de cambio, señalando tres momentos distintos en su interior (1).

2. La naturaleza y el sentido de los cambios que han tenido lugar

en este período. 3. Los factores sociales y religiosos que han

contribuido al proceso de cambio.

El objetivo es ambicioso y como tal se incurrirá en cier-

tas imprecisiones y carencias, por lo que me remito a otros artí -

culos y fuentes complementarias sobre realidad peruana y eclesial

para una visión más detallada y descriptiva del proceso, y a los

avances que es necesario seguir haciendo en este campo (2).

La hipótesis que intento desarrollar es que la Iglesia

Católica en el Perú cambió su práctica social y su visión cris ---

tiana de la realidad social incorporando estos cambios institucio-

nalmente en su pastoral y teología. El resultado de este proceso

ha colocado a la iglesia en una nueva relación con la sociedad,

basada en una autonomía adquirida a partir de su critica a las

relaciones sociales existentes. Esta autonomía la entiendo socio

lógicamente y en relación a la dinámica de una sociedad parti --

cular, en este caso la peruana, como su universalidad o dimensión

internacional, su continuidad histórica, su organización jerár --

quica, y el carácter trascendente de su mensaje, que*pone a la"

Palabra de Dios como punto de partida y de llegada.

Este último elemento de trascendencia, que no es tomado

en cuenta normalmente en los análisis socio-políticos es un dato

de la realidad que no puede quedar fuera de la comprensión global
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de este proceso a riesgo de dejar de captar una parte central del

mismo. Es a partir de él que se entiende la iglesia a si misma y

que esta juzga la realidad histórica en la que se da su práctica.

1. Treinta años en la sociedad peruana y en la Iglesia

Es un punto de consenso entre los analistas de la.reali-

dad peruana que alrededor de los años cincuenta comienza un pro -

ceso de cambio cualitativo en la sociedad, que se manifiesta en

una serie de indicadores sociales, como la migración, el cambio

en la estructura productiva y ocupacional de la población, la in--

corporación a la vida política de nuevos sectores medios, etc.

Pocos toman en cuenta, sin embargo, el factor religioso y la orga-

nización eclesial como una variable importante a analizar en este

periodo, quizá por el poco impacto que todavía tenía en estos

momentos en nuestra sociedad. A pesar de ello, podemos hablar de

la iglesia como una de las instituciones que participa del proceso

de cambio que afecta a la sociedad peruana desde esta época.

Si tomamos el campo de la política como un terreno de

expresión de los procesos sociales y económicos que tienen lugar

en la sociedad, es posible ver allí, y en las manifestaciones ideo

lógicas que la acompañan un período claramente definido de cambio

en el Perú. A grandes rasgos podemos hablar de la década del cin-

cuenta y comienzos de los años sesenta como un periodo'de crisis

de la dominación oligárquica que va siendo resquebrajada por la

modernización de la sociedad. El avance de la industrialización

y de la urbanización son indicadores de un cambio que empieza a

cuestionar las bases del poder oligárquico, en su carácter agraró,

exportador y comercial. La internacionalización de la economía, y

de la -cultura, son factores que contribuyen también a ello. En

este periodo empiezan a dibujarse nuevos grupos de poder, que sin

destruir a los anteriores suponen cambios en las alianzas de cla -

ses. También ocurre el surgimiento de nuevos -grupos sociales que
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luchan por su expansión económica y social, y que se expresan en

el terreno de la politica. El nacimiento de nuevos partidos pol_

ticos como la Democracia Cristiana y Acción Popular, en 1955 y

1956 respectivamente, son significativos en ese sentido. Ambos

se presentan, como alternativas modernizantes y reformistas, fren

te a la Unión Nacional Odriísta que, sobre una base caudillista

tradicional, contó con el respaldo de la oligarquía y frente al

Partido Aprista Peruano que con sus múltiples alianzas transitaba

del reformismo a la conciliación.

También es importante considerar en estos años movimien-

tos de protesta popular, en el campo y en algunas ciudades del

Perú que, sin tener un alcance y organización nacional, expresa -

ban las demandas fuertemente reprimidas de los sectores populares.

La década del sesenta está marcada por lo que podriamos

llamar la emergencia de sectores medios y de una fracción de cla-

se con intereses en la industria que plantean un fuerte impulso

a la modernización del país; postulando la necesidad de una*re --

forma agraria, y una mayor participación en la vida nacional

tanto del campesinado como de los sectores medios y trabajadores

antes marginados de ella. Sin tratarse de propuestas de reforma

estructural, hay una clara visión de la necesidad de transforma -

ciones profundas en la sociedad peruana para poder alcanzar el

gran salto que significaba el desarrollo económico del país. El

contexto internacional contribuyó a ello en la década de la Alianza

para el Progreso, pero también de las acciones insurreccionales

que inspiradas en la revolución cubana planteaban demandas impe --

riosas de cambio en todo el continente. ..

Sin embargo, la ilusión de cambio en un país con desi --

gualdades y problemas tan profundos como el Perú, se develó muy

pron:o al primar los intereses de los grupos agro-industriales y

empresariales, así como del capital internacional. Esta primacía
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se hizo visible en la pugna política que se expresó en la ruptura

de los dos partidos gobernantes: Acción Popular y Democracia Cris

tiana en grupos socialistas o comunitarios y otros p¥O-capitalis-

tas. Sin embargo, no logra consolidarse, y luego de una breve

transición, en el Perú se abre una nueva etapa reformista bajo el

régimen militar de Velasco Alvarado que se prolonga durante la

década del setenta, esta vez con reformas más radicales en el

agro, la industria, la banca, el comercio, la educación y la pren

sa, que quedaron bajo el control de la administración estatal, no

llegando a responder al nivel real de las demandas de cambio plan

teadas por la población. Así mismo la crisis de las exportaciones

y el alto monto de las inversiones requeridas para implementar el

programa de desarrollo del régimen militar desataron la crisis

económica actual que llega a niveles nunca àntes vistos en el --

país.

En esta década se logró a nivel popular un gran desarrollo

organizativo e ideológico, que configura la emergencia de un nuevo

actor social conformado por los sectores populares que con una

identidad de clase anplia aglutina a grandes sectores de la ---

nación.

Bajo el régimen militar de la década del setenta, se avan-

zó en la organización de la población pobre de las ciudades del

país. A través del Sistema Nacional de Apoyo a la Movilización

Social (SINAMOS) el gobierno militar buscó apoyo organizativo al

régimen y a sus reformas sociales. Pero gran parte de este es --

fuerzo derivó posteriormente en un movimiento de resistencia popu

lar que buscaba la autonomia de sus organizaciones respecto do;

gobierno. La crisis económica, la restricción del ingreso real

de las clases trabajadoras y la presencia de. la nueva izquierda

haciendo un trabajo de orgànización y formación ideológica en

medio de los sectores populares,contribuyeron al desarrollo de

una identidad...de las clases populares en torno a intereses dife -



- 6-

rentes a los del gobierno y a las de las clases dominantes. En

los últimos años de la dictadura militar, las movilizaciones

populares pese a las medidas de represión del régimen pusieron

esta naciente identidad popular de manifiesto.

Rolando Ames analiza la presencia de este movimiento so-

cial y su importancia como fuerza social en una evaluación·cri-

tica y proyectiva de la izquierda en el país: "El movimiento

popular reciente no se ha desvanecido; afectado por su disper -

sión, por su no centralización política, nos parece tener viva-

sin embargo la potencialidad para constituirse en una gran fuer

za nacional, si sabemos recoger las reivindicaciones y los

niveles y formas de organización que hoy mismo manifiesta como

los medios principales para lograr ese objetive... Las evalua-

ciones del presente deben tomar en consideración el conjunto.de

•~ las características de ese vasto proceso de desarrollo del movi

" miento popular. Su aspecto de adquisición ideológica de una

nueva imagen de si mismos, de un comienzo de confianza en su

propia capacidad que ha ido ganando a sectores de masa; el cre-

cimiento de la participación popular directa en organizaciones

y la experiencia de su necesidad para lograr sus reivindicacio-

nes; el horizonte de una sociedad liberada del control del gran

capital, susten+ada en el poder popular, como utopia moviliza -

dora, que da calor a la esperanza de mucha gente sencilla, irre

cuperable politicamente ya por las promesas falaces o las amena

zas represivas del sistema imperante" (3).

Este desarrollo de un movimiento social popular es uno

de los hechos a tomar en cuenta en los grandes cambios que tragg

forman a nuestro país en este período. Los pobres pasan de ser

sumisos y pasivos objetos de misericordia, a ser interlocutores

activos de los demás grupos sociales.
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Podemos decir que el periodo se cierra en términos polí-

ticos y sociales con la elaboración de una nueva carta consti -

tucional y, en 1980, el regreso al gobierno del partido Acción

Popular, que esta vez no enarbola ya el cambio como bandera

sino la restitución de una condición ideal perdida, centrada en

la democracia y la legalidad como ideología. La carencia de un

análisis de la nueva realidad nacional, el aislamiento del go -

bierno respecto. del proceso de cambio ocurrido durante la déca

da del setenta y la política "fondomonetarista" de ajuste eco -

nómico lo ha llevado a un a¢laamiento que se expres6 en su pér-

dida de votación en las elecciones municipales de 1983.

Si se puede hablar de una tensión existente entre cambio

y restauración, el impulso hacia el cambio sigue radicando en

los sectores populares, hoy más organizados y concientes de la

necesidad de una transformación urgente, dentro de una opción

democrática. Por otro lado el surgimiento de una organización

terrorista con una presencia muy activa en algunas zonas del

país que están hoy bajo control militar, habla de una actitud

desesperada en algunos sectores que ya no confían en formas lega

les para el cambio.

Para algunos analistas (f) en estos treinta años se pro -

duce en nuestro país, la crisis de la dominación oligárquica y

su término como bloque dominante se da por la emergencia, en tér

minos Gramscianos, de un bloque histórico reformistas que se

aglutina en torno a un proyecto económico desarrollista e inte -

grador de la sociedad ampliando la participación política a sec-

tores sociales antes marginados, pero manteniendo el control,*n

manos de una fracción de clase industrial y exportadora, con

fuertes vínculos con el capital internacional, e incorporando o

permitiendo la expresión de valores culturales nacionales antes

circunscritos a espacios limitados. Y quizá lo que es más nove-

doso y particular, la incipiente constitución de un bloque histó
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rico popular, que con una identidad de intereses opuestos a las

clases dominantes, empieza a perfilar una identidad propia nacio

nal, popular, con un proyecto de sociedad distinta.

A este cambio en el terreno de lo politico y de la diver-

sificación de intereses de clase en la sociedad, lo acompaña un

cambio a nivel religioso y eclesial. En otros trabajos he procu

raso hacer una descripción detallada de los cambios que tienen

lugar en la iglesia en relación con la sociedad estableciendo

una periodización tentativa al interior de los treinta años últi

mos. El primer momento señalado tomaría los años entre 1958 y

1968 teniendo como punto de partida una Carta Pastoral de los

obispos peruanos Sobre la Cuestión Social, que significó una pre

sentación clara de la preocupación por los problemas sociales

del país, un señalamiento de las diferencias sociales existentes

y una propuesta de la doctrina social de la iglesia como contri-

bución a pensar los problemas del país. Termina con la reunión.

de obispos en Medellin, que es co-presidida por el Cardenal Landá

zuri del Perú y donde tienen actuación destacada obispos peruanos

y teólogos como el P. Gustavo Gutiérrez. Este es también el año

en que se presenta por primera vez la teología de la liberación

del P. Gutiérrez.

El segundo momento comprende los años entre 1968 y 1974,

comenzando en los hechos ya señalados, y cerrándose en la Asam --

blea Episcopal que trata sobre Evangelizacióny ~ el aporte

peruano al Sinodo en Roma. La entrada de nuevos asesores a la

conferencia episcopal, y la reglamentación de las Asambleas regio

nales subrayando particularmente la autoridad o del obiwpo,

son algunos indicadores de un cambio de momento en la iglesia

peruana que busca atenuar el dinamismo que surge de las parro --

quias y comunidades y que atraviesa por dentro, todas las instan

cias eclesiales.
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El tercer momento que puede distinguirse constituye el

periodo previo a la III Asa«Ylea de Obispos Latinoamericanos

en Puebla. El Documento preparatorio para la Asamblea plan -

tea un cambio en el análisis de la realidad latinoamericana y

al ser consultado en las diversas iglesias particulares fue

muy cuestionado. Los aportes de las diversas diócesis perua-

nas, y el documento del episcopado peruano recoge la experien

cia de los cristianos que viven las tensiones propias del com

promiso con una sociedad en transformación reflexionando so--

bre su fe a partir de ello. La confirmación de la opción por

los pobres por la iglesia Latinoamericana, permite que señale

mos el final de este periodo en 1984 con el cuestionamiento

de la teología de la liberación del P. Gustavo Gutiérrez que

se hace extensivo a la labor pastoral de gran parte de la

iglesia en el Perú, como lo pone de manifiesto la convocación

de los Obispos de la Asamblea episcopal a Roma en Octubre.

Este último periodo está marcado por tensiones internas en la

iglesia.

El año 1983 la Iglesia peruana vive una tensión parti -

cular a raíz del pedido de la Sagrada Congregación para la Doc

trina de la Fe que el Epsicopado peruano emita un pronuncia --

miento respecto de la teología de la liberación.

El procedimiento adoptado por la Sagrada Congregación

era inusual, ya que comunmente no se hace observaciones a una`'

teología, sino a expresiones teológicas de determinados autores

que son analizados directamente por la Congregación. En este

caso el pedido iba dirigido a la Iglesia peruana a través de su

jerarquía y no a teólogo alguno en particular.
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Los obispos peruanos se reunieron en tres oportunidades

con carácter de Asambleas Extraordinarias para tratar el tema,

pero no lograron -a lo largo de un año- ponerse de acuerdo y

llegar a un pronunciamiento unánime. El hecho que los obispos

no lograran consenso sobre el punto indica que hay una opinión

consistente diferente frente a la significación de la perspec-

tiva de la teología de la liberación. Para un sector impor --

tante de la Iglesia esta reflexión teológica está ligada de un

modo estrecho a las orientaciones pastorales de la Iglesia

peruana. Una toma de distancia critica frente a ella era expe

rimentada por este sector como una critica a su propio trabajo

pastoral. Por otro lado las reservas frente a la teología de

la liberación se convirtieron en una campaña de ataques perso-

nales a teólogos de la liberación e incluso obispos que se si-

tuaban en esta perspectiva. Esto contribuyó a que el tema no

fuera tratado en un clima de diálogo y más bien se diera una

confrontación de posiciones.

En su Asamblea de abril, los obispos llegaron a la re -

dacción de dos textos.que expresaban la postura diversa de dos

sectores del Episcopado. Enviados los dos documentos a Roma,

los obispos peruanos fueron invitados a reunirse en Asamblea

en el Vaticano para buscar el consenso sobre el tema. Por tra-

tarse del año de las visitas Ad-Limina -visita que realizan.

cada cinco años los obispos de cada pais- podria interpretarse

como una ocasión normal para reunirse. Pero la convocatoria de

los obispos que ya habían hecho su visita y la presencia de los

obispos auxiliares que no suelen ir a esta visita, puso térmi -

nos distintos a la reunión.

Al final de su reunión los obispos votaron por unanimi -

dad un texto. Aunque su contenido no se conoce al momento de

escribir estas lineas, una breve comunicación del Episcopado da

a entender que el Documento adhiere a la Instrucción que recien

temente publicara laSagrada Congregación de la Fe y está fuer-



- 11 -

mente inspirado en el contenido y tono que el Papa dirigiera a

los Obispos durante su reunión en Roma.

El texto de la Instrucción publicado en Setiembre de este

año reconoce y recoge las lineas fundamentales de la teología de

la liberación alertando sobre posibles desviaciones en las que

puede incurrir si hace un uso insuficientemente critico de cate-

gorias provenientes del marxismo.

Por su parte el Papa dio un discurso en el que dio su

pleno respaldo a las orientaciones de la Iglesia peruana en una

perspectiva de opción preferencial por los pobres. Ante una gran

expectativa sobre su postura frente al debate, el Papa optó por

no referirse al tema en cuestión y más bien insistir en la solida

ridad de la Iglesia con las aspiraciones de justicia, vida digna

humana de los pueblos pobres y del peruano en particular.

Esto permite adelantar que el documento de los obispos no

tendrá una postura condenatoria de la teología de la liberación

pero si pondrá algunas reservas al trabajo pastoral en esa pers -

pectiva, para evitar las desviaciones sobre las que alerta la

Instrucción de la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe.

Pese a lo actual e inacabado de estas tensiones intra-ecle

siales, es posible adelantar un breve análisis de los hechos en

base a nuestra hipótesis inicial.

Desde hace unos años el Celam y el Vaticano habían aler --

tado sobre ciertos hechos de la iglesia latinoamericana. Sobre

la teología de la liberación se reunió la Comisión Teológica In -

ternacional que la analizó en detalle e hizo observaciones. En

Puebla se trató el tema marcando la integralidad de la liberación

alertando sobre posibles reduccionismos. Es interesante anotar

que el documento de Puebla recoge el concepto de liberación en

los i rinos défiñidos en 1971 por Gustavo Gutiérrez en su primer

liro.
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En Puebla y posteriormente en Haití -luego de la visita

del Papa a Centroamerica- se trató el tema de la "iglesia popu'

lar" alertando sobre los riesgos de una iglesia paralela que

tomara lo popular en sentido de clase, pero reconociendo que

había un sentido positivo en que se podía entender el término.

En ambos casos, la jerarquía peruana no se sintió alu -

dica. Después de la reunión del Celam en Haití el Cardenal

Landázuri expresó en declaraciones a la prensa que en el Perú

no existía una 'iglesia popular" en los términos que el Papa

había señalado como inadmisible. Las comunidades cristianas

en el Perú se desarrollan en estrecha vinculación con las parro

quias y con la jerarquía, en parte porque se ha hecho un esfuer

zo grande de atención pastoral como hemos señalado a lo largo

del articulo. Es distinta la experiencia donde el poco clero

o las dificultades de respuesta evangelizadora a realidades

concretas, lleva a un desarrollo más autónomo de las comuni ---

dades.

De igual manera, la teología de la liberación en su ela-

boración teórica es muy neta al afirmar su eclesialidad y sus

vínculos con la tradición.

De esta manera lo que está en cuestión no es ni la ecle -

sialidad de las comunidades, ni la catolicidad de la teología

en el Perú, sino el movimiento religioso católico que tiene lu--

gar. El cuestionamiento viene de fuera de la iglesia peruana.

Del Celam primero y del Vaticano más recientemente, y encuentra

acogida en el Perú en obispos de distintas posicionés pero vi:pcu

lados de una u otra manera a un nuevo movimiento religioso tam -

bién católico que aparece alrededor de Puebla y del que daremos

cuenta más adelante.

En cierta manera,..es la trayectoria de la iglesia peruana

la que es revisada por Roma al convocar a los obispos a la Sede
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Vaticana, y al pedirles un pronunciamiento sobre esta teología

presente en su jurisdicción.

La repercusión pública de este problema interno a la

iglesia indica también la influencia social de este movimiento

religioso católico marcado por la Teología de la Liberación.

Alentado por miembros del Opus Dei y de una nueva organización

también con vínculos internacionales el Sodalitium Christiane-

Vitae, con rasgos integristas totalitarios y una ideología pro

capitalista liberal, los medios de comunicación han promovido

el debate en torno a la teología de la liberación señalando

obispos y acusando sacerdotes de diversos errores con el empe-

ño de lograr una condena clara de la teología de la liberación.

La salida a los medios públicos de Arzobispos como Mons.

Ricardo Durand y Mbns. Vargas Ruiz de Somocurcio así como el

ex Vicario Castrense Alcides Mendoza hoy Arzobispo del Cuzco,

buscando condenar la teología de la liberación, rompe la discre

ción tradicional de los obispos peruanos sobre asuntos internos

y por tanto, la unidad hacia afuera. Los miembros de Sodalitium

no hablan ya de la teología de la liberación, sin intercalar el

epíteto de marxista intentando vincular el caso peruano al Cen -

troamericano, buscando con ello transponer conflictos muy parti-

culares a las iglesias centroamericanasque responden a otro con

texto social y político,a la realidad peruana que vive hoy un

momento de definición política muy especial.

Lo reciente de los acontecimientos, y =.T los elementos

polémicos en el debate llevan a abstenerse de una análisis en:

términos de lucha por el poder al interior de la iglesia, aunque

es claro que dicho elemento está jugando un papel en estas cir -

cunstancias.
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2. El sentido de los cambios

Diversos trabajos sobre los cambios de la iglesia en

Amêrica Latina interpretan el sentido del cambio y su impor

tancia como un aporte a nivel ideologico, ya sea legitimando

o deslegitimando regímenes políticos particulares, actuando

como grupo de presión, a nivel de la escena política en defen

sa de los derechos humanos y de espacios democráticos recor -

tactos por los rêgimenes de facto establecidos en numerosos

países del Continente. Otras, le atribuyen un sentido de

adaptación y reajuste a los cambios exteriores con miras a la

sobrevivencia (S).

Si bien estos elementos están presentes como parte del

sentido global de los cambios, creo que se trata de un proceso

-mucho más radical desde el punto de vista de la iglesia que

involucra un cambio fundamental en su manera de entender su

propia identidad cristiana y de relacionarse con la sociedad.

Si a lo largo del periodo de treinta años que señalamos esto

no estuvo del todo claro, las reacciones que se suscitan al

int:erior de la iglesia en el momento actual lo ponen de mani --

fiesto.

Se trata de un cambio progresivo, inicialmente consti --

tu-ido por esfuerzos aislados entre si pero con objetivos conver

gentes,que fue tomando fuerza y cobrando identidad a partir de

momentos de reflexión colectivos de la iglesia como las Asam --

bleas Episcopales latinoamericanas ,en el caso del Perú, ': las

nacionales. Es un proceso global que involucra el nivel teol&_

gico, doctrinal, organizativo y el de la acción pastoral, convo

cando a creciente número de cristianos a una vivencia eclesial

nueva con exigencias de vida muy concretas.' Un proceso interco

comunicado cuya raíz no parte solamente de las comunidades o de

grupos..avanzados de cristianos conscientes de la fe y la reali-
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dad que les toca vivir, ni de teólogos creativos, o de jerar -

quías p-féticas, sino que involucra a todos en la búsqueda

común de respuestas evangélicas al momento histórico que les

toca vivir.

La línea fundamental del cambio estáw en la opción por

los pobres que asume la iglesia y la novedad radica en conce -

bir al pobre como el sujeto de la historia en nuestro conti --

ner.te. Entender la historia de la humanidad y de la salvación

desde el pobre como su eto cambia las categorías llenándolas
ya pretente en 1a

de un sentido nuevo, ~Átradición católica;.pero ocultado

muchas veces por compromisos asumidos en diversos momentos.

El Perú es una sociedad donde la desigualdad atraviesa

tocas las relaciones humanas-y sociales tiñéndolas de una carga

`de opresión y dominación que forma parte de la conciencia colec

tiva. Mas que otros países de América Latina, por haber sido

el centro de la Conquista y colonización española, la identidad

de los hombres y mujeres peruanos expresa en múltiples dimensio

nes esta dominación. Las diferencias más claras se dan en rela

ción al indio. No sólo por su raza sino por su situación econó

mica y social. Desposeído de sus tierras, tradiciones y costum

bres, el indio es un extranjero en su propia tierra (6). Esta

situación se reproduce en los nativos -poblaciones indígenas de

la selva- que viven al margen de la sociedad nacional y cuya

colonización está en proceso con todos los problemas que la acom

paran: expropiación de sus tierras, extermini*o de sus habitats

naturales, pérdida de su cultura.

En la ciudad las diferencias no son menores, aunque son

menos aparentes. El serrano no es igual al costeño, el provin -

ciano se distingue de los de la capital, los mestizos y negros

son diferentes del blanco y los hombres de las mujeres. El tra-

-to entre las personas -pone de manifiesto estas desigualdades que
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se acentúan en momentos de conflicto social. Estas diferencias

están interiorizadas y se expresan en los roles sociales que le

toca a cada uno desempeñar. El peruano frecuentemente se expre

sa abiertamente entre iguales, pero calla frente al que percibe

diferente como defensa y protección de su propia identidad.

Los pobres en el Perú son los indigenas, los provincia -

nos, los serranos, los mestizos, las mujeres populares, los tra

bajadores, los enfermos los que no tienen amigos influyentes,

los que no tienen trabajo y los de bajos ingresos.

La Iglesia en su práctica cotidiana de atención a-la

vida espiritual del pueblo, la adminitración de sacramentos,.la

celebración litúrgica, y en sus obrassociales dirigidas a la pro

moción y desarrollo humano ha sabido captar esta situación de

desiguidad, y al optar por los pobres lo ha hecho no con sen ---

tido de exclusión de los no pobres, sino con una vocación de au-

téntica fidelidad al evangelio que invita a todos a la frater --

nidad. Dimensión no tomada en cuenta desde un análisis cienti -

fico social, pero que es el sentido profundo de la opción.

La Iglesia peruana ha sabido acompañar este proceso de

constitución del pobre en un sujeto histórico capaz de hablar

por si mismo, respetando su autonomía, acogiéndolo e interce --

diendo por sus derechos cuando su intervención era solicitada.

Así en el periodo más represivo de la dictadura militar, de 1976

hasta 1979, en veintidos de las 41 diócesis que existen en el

Perú se emitieron comunicados de denuncia y de protesta por los

abusos de autoridad y el costo social que las medidas económitŠs

del gobierno producian.) Cabe destacar entre estos pronuncia --

mientos los de las regiones del Sur Andino y de la Selva que en

numerosas ocasiones expresaron su análisis de la situación y

las reflexiones cristianas que respaldaban los actos de solida -

ridad concretos con los movimientos populares de sus regiones.(0)
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El movimiento sacerdotal ONIS emitió ocho pronunciamientos..en..

estos años denunciando las medidas del gobierno y defendiendo

los derechos del pueblo a organizarse y protestar contra esa

situación de injusticia. Y las comunidades cristianas de dife

rentes puntos del país emitieron sendos comunicados en la mis-

ma perspectiva. Tomando en cuenta el conjunto de expresiones

públicas en favor de los pobres en este periodo, encontramos

que se trata de un movimiento vasto en la iglesia que compren-

de a la mitad de sus diocesis en este compromiso.

La defensa del pobre asumida en esta magnitud solo pue-

de atribuirse a una motivación pastoral muy.neta, ya que los

obispos y agentes pastorales que participan de estas expresio-

nes de solidaridad no pueden ser considerados en una misma

-posición ideologica, ni en términos políticos, ni de corrientes

eclesiales. Y cabe plantear como hipótesis que esta solidar¡ -

dad pudo ser posible, por la naturaleza no política de la movi-

lizaciones populares, ya que como hemos visto el grado de cen--

tralización política y organizativa era bastante bajo. La igle

sia no se encontraba pues confrontada con un movimiento ideoló-

gico que pudiera ser tildado de comunista, ni frele a un movi -

miento político que la puediera retraer de una intervención.

Se trataba de un movimiento social generalizado cuyos protago -

nistas eran los pobres del país. Sus nuevos vínculos con la

iglesia los llevaban a recurrir a ella para reforzar sus. posi -

ciones y encontraban eco a sus reclamos.

De esta manera se entendió la opción por los pobres cogg

una práctica de solidaridad con ellos y de protesta contra la

pobreza (5'. Este sentido de la opción por los pobres elaborada

en la teología de la liberación y en los textos del episcopado,

es recogido como fundamento de una nueva espiritualidad naciente

del pueblo pobre latinoamericano. El P. Gustavo Gutiérrez lo

esboza ensù ¯irtin- Iibr-: "La irrupción del pobre (a-que nos
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referíamos al inicio de este capitulo) se expresa en conciencia

de identidad y en organización de los oprimidos y marginados de

América Latina. En adelante la sociedad latinoamericana es juz

gaca y será transformada, a partir de los pobres. Es un pueblo

entero el que se ha puesto en marcha para construir un mundo.en

el cual las personas sean más importantes que las cosas, en el

que todos puedan vivir con dignidad. Una sociedad respetuosa

de la lirtad humana al servicio de un auténtico bien común,

sir ningún tipo de coacciones vengan de donde vinieren. Eso es

lo que llamamos el proceso histórico de liberación que con sus

id as y venidas recorre todo el subcontinente... La espiritua-

lidad que nace en América Latina es la de la Iglesia de los

pobres, la de una comunidad eclesial que intenta hacer efectiva

su solidaridad con los más pobres de este mundo. Espiritualidad

colectiva eclesial; marcada por la religiosidad de un pueblo ex-

plotado y creyente" (TIS.

El pobre emerge como nuevo sujeto colectivo, con un rol

activo en la sociedad en cuyo proceso histórico de liberación

se inserta aportando sus diversas cualidades, entre ellas su

espiritualidad cristiana y su fe.

Este hecho es nuevo en la historia de los movimientos

populares modernos. En Europa, el proletariado se constituyó

cono clase en el contexto de una sociedad secularizada marcada

por el ateísmo presente en la mentalidad racional y científica

y en la práctica de las clases dominantes capitalistas, frente a

las cuales la iglesia reaccionaba defensivamente. En el Perú y

en América Latina, el trabajo evangelizador de la Iglesia y sd)a

opciones prácticas y doctrinales convierten a la comunidad cris-

tiana y a la fe en un elemento de identidad que aporta al pro --

ceso de liberación del pueblo, fuerza espiritual, y apertura a

la trascendencia.
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3. Factores de cambio

En su acercamiento a los pobres, la iglesia les da

cabida abriendo un nivel nuevo de participación. Al hablar

de los factores de cambio debemos distinguir aquellos que

actúan desde la iglesia peruana y aquellos que provienen de

la iglesia en su dimensión internacional. Estos últimos

sólo los señalaremos porque pueden ser tomados como una cons

tante para América Latina, no explicando las diferencias

entre un país y otro, pero ciertamente influyendo en el desa

rrollo de los acontecimientos al combinarse.con los procesos

en curso en las iglesias nacionales. El Concilio Vaticano II

es el factor principal, pero las Encíclicas papales como

Populorum Progressio, las reuniones latinoamericanas del

CELAM en Río de Janerio, Medellín y Puebla precisan el signi-

ficado del cambio. También influyen las situaciones de otras

iglesias nacionales o acciones connotadas de obispos, pero en

menor medida. Ejemplo de esto son las situaciones de la

iglesia cubana y la nicaraguense, también la de El Salvador.

con la figura de Mons. Romero y otros obispos como Helder

Cámara y Méndez Arceo, dan testimonios que trascienden sus

experiencias nacionales.

Estos factores de iglesia internacional influyen en

los procesos de la Iglesia peruana, de la cual subrayamos tres

factores: las comunidades cristianas, la teología de la libera
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cý,"n, v el marco de apertura institucional para acoger las nove

d¿:des.

Las comunidades cristianas

Todavia nose ha hecho en nuestro país una investiga--

c:ón sobre las comunidades cristianas de base, pero es posible-

intentar una descripción y balance a partir de algunas experien

c:as de trabajo con ellas. En primer lugar, es necesario dar -

cuenta de sus diferencias, o de la heterogeneidad de grupos que

re-sponden a la denominación común de comunidades cristianas (o).

Por un lado tenemos los grupos que se forman como mo-

v'mientos de apostolado seglar. Estos comienzan en el Perú en-

l, década del cuarenta y tienen una permanencia excepcional com

p¿trando con otros movimientos similares en América Latina, ya

que se mantienen activos dentro de la iglesia hasta la actuali-

dad. Con comunidades de laicos en el medio obrero, estudiantil

-escolar y universitario- en sectores independientes y profesio

n.les, se caracterizan por su metodologia a partir del análisis

de la realidad, reflexión a la luz de la Biblia y la enseñanza-

d, la iglesia, y la vuelta a la acción. Muchos sacerdotes y re-

1igiosas, han puesto en marcha este modelo sin estar vinculados

a movimientos especializados, porque plantea un método de traba

i- claro y difundido a partir de la experiencia de la Revisión-

d.ý Hechos de Vida en comunidad.

Pero junto a estas experiencias que van adquiriendo -

fisonomía propia, y modificando su metodologia de'trabajo se--

gin el medio en el que se desarrollan, están las comunidadesjque

sirgen a partir del trabajo cotidiano de las parroquias y de --

l)s esfuerzos por incorporar a números mayores de laicos en la-
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vida de la iglesia. En este campo están la mayoría de las comu-

nidades en nuestro país, y podemos distinguir en el ámbito urba-

no por lo menos tres tipos por su origen: Aquellas que nacen en-

torno a la pastoral sacramental, poniendo el acento en la forma-

cýón previa a la recepción de los sacramentos, tomando las direc

tvas del Concilio que fueron retomadas por los obispos peruanos

er la Asamblea General de 1969. Al participar en un grupo de -

preparación de los sacramentos, estudiando en común y reflexio--

nrindo su responsabilidad como cristianos, los padres de familia-

en el caso del Bautismo y la Primera Comunion, así como los jóve

nes en la Confirmación, llegaban a constituir en muchos casos, -

comunidades cristianas con una voluntad de permanencia. Para la

mayoría este no seria el caso, pero el número de comunidades sur

gidas de esta experiencia es bastante significativo en la vida -

d- las parroquias.

Otra fuente de comunidades cristianas está vinculada a

esta experiencia de pastoral sacramental, pero a partir de los -

laicos que asumían responsabilidades en la preparación de los --

otros. En el Perú el promedio de habitantes por parroquia es de

15000 personas, y por sacerdote sólo desciende a la mitad. La-

necesidad de contar con laicos para la formación pre-sacramental

ha llevado al desarrollo de grupos de catequistas, de equipos de

liturgia quejunto con los Consejos parroquiales recomendados --

por el Concilio, han dado lugar a equipos estables en la vida de

la parroquia que apoyan al sacerdote y a las religiosas en todas.

las actividades. La continuidad del trabajo facilita la forma--

ción de una comunidad humana, que al compartir la tarea evangeli

zadora da lugar a comunidades cristianas, en muchos casos. -Sin

eibargo, los agentes pastorales (laicos y religiosos) diferen---

cian claramente entre los.que llegan a constituir comunidad cris
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t:ana y los que quedan en grupo de trabajo. La reflexión cris-

t:ana y el compromiso son dos elementos que sirven para esta dis

t:nción y que permiten a sus componentes identificarse como ta--

lcs.

Otra fuente de comunidades cristianas la encontramos-

en la ampliación de la labor de la iglesia a obras sociales. Al

comprometerse los cristianos en los problemas de los barrios, -

como en el caso de la salud: condiciones de higiene de las ca--

lbs, reclamo de una eficiente atención médica en los servicios-

púLblicos con este fin, etc. han nacido los delegados de salud-

que se reúnen para revisar su trabajo como cristianos al servi-

cio de la población. En momentos de intensificación de los con

flictos sociales, se han formado grupos de solidaridad: con los

maestros en huelga, con los trabajadores detenidos, con poblado

res heridos, etc. Y en base a las obras de misericordia, dar -

de comer al hambriento, visitar a los presos, etc. han partici-

pado en ollas comunes, y entrado de lleno en la defensa de los-

derechos humanos, visitando a los detenidos en las cárceles, --

levando comida, lavando su ropa, escribiéndoles cartas y comu-

n`cándolos con sus familiares, etc. Todas tareas accesibles a

las señoras del barrio, a los jóvenes, a los desempleados que-

cuentan con tiempo para hacerlo, o que se adhieren a los recla-

mos desde su sindicato o asociación. Más recientemente, la ne-

cu>sidad de organizar comedores populares o cocinas colectivas -

para enfrentar el problema del hambre generalizado en las pobla

cLones populares, ha llevado a los cristianos a tener activa --

participación. Como se trata de grupos organizados a partir de

los problemas del barrio, los cristianos participan como uno --

más, miembro de su pueblo. Pero de allí surgen comunidades --

c'istianas convocadas a partir de algunos que ven en esa tarea-

ui sentido de fidelidad al evangelio y un signo de la presencia
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de Dios. La identidad laical es mayor en estos grupos, como en

otros similares, menos ligados a las labores tradicionalmente -

vinculadas al clero.

Una dimensión que hay que tomar en cuenta para el es-

tudio de las comunidades cristianas es su dinamismo. Se puede-

comenzar como grupo de catequistas y pasar al poco tiempo a ocu

par un papel central en la promoción de acciones de solidaridad

del barrio, así como partir de una obra social y preocuparse --

porque la liturgia sea más cercana al pueblo que asiste a las -

celebraciones dominicales. Los laicos que participan en la co-

munidad cristiana adquieren una capacidad de análisis de la rea

lidad, un nivel de conciencia de los problemas del barrio, que-

los lleva a destacarse muy rápidamente, y si encarna las virtu-

des apreciadas por el pueblo de honestidad, laboriosidad y en--

trega, igualmente rápido le demandan asumir responsabilidades -

en las asociaciones del barrio o en su trabajo. Esto constitu-

ye un reto para las comunidades que deben adaptarse a las nue--

vas exigencias de los miembros de su grupo, aún a riesgo de des

hacerse como comunidad. Esta situación no es por nada excepcio

nal en nuestra realidad por la vitalidad de las organizaciones-

populares. La comunidad cristiana es un lugar privilegiado de-

vivencia colectiva, de formación y de encuentro gratuito, pero-

nc es el único, y está exigida por el ambiente exterior en su -

eficacia y testimonio. Quizá esto mismo es lo que la lleva a -

afirmar su identidad eclesial en el conjunto de organizaciones-

del pueblo, y a no buscar una suplencia, que si se ha dado en -

otros países, donde la situación política la coloca en situa --

ción excepcional.

Para terminar con el panorama de las comunidades cris

tianas, es importante señalar que en el mundo. rural, tanto. andino

como en la selva la experiencia es un poco diferente. Cuando se
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trata de comunidades sociales peceñas relativamente, la forma-

ción de comunidades como grupos pequeños, por más diversos que-

sean, puede ser un factor de diferenciación interna o de divi--

sión. Por ello si bien existen catequistas, delegados de la pa

labra o animadores cristianos, se enfatiza más la relación con-

toda la población, llegando a un sistema de elección de los que

van a ser delegados de la palabra, o encargados de la liturgia,

buscando formas de participación más amplias de la población en

La reflexión de la fe. Siendo la heterogeneidad mayor en ese -

ca.,mpo sólo dejo indicadá la complejidad.

Es básicamente a partir de estas experiencias de comu

nidades cristianas que la iglesia a través de su personal ofi--

cial ha ido reconociendo la madurez en la fe de un pueblo que -

ocial y culturalmente parecía incapacitado para ello. Afirma-

ciones como la "del pueblo es portador del evangelio", o que --

"al ir a evangelizar uno resulta evangelizado" que luego son re

cogidas en la Asamblea Episcopal de Puebla (,), surgen de esta-

experiencia de trabajo con el pueblo pobre, y del descubrimien-

to del depósito de fe, que en ellos existe como parte de la --

iglesia. El anuncio del Reino de Dios, como reino de plenitud-

y de vida; y la fe en la resurrección desde una situación de --

crisis y miseria recupera el sentido profundo del anuncio de --

Cristo desde la cruz. No radica solamente en la esperanza de -

triunfo político, o en logro de éxitos materiales. Lo que evan

geliza es descubrir que pese a las derrotas, a la humillación,-

a la muerte, la fe se expresa con fuerza y el compromiso no de-

cae.

La consecuencia social y politica de este proceso~*de-

organización de los cristianos de los sectores populares en el-

medio urbano y en el rural es que en la iglesia el pueblo pobre

encuentra un espacio de libertad personal, de desarrollo humano,
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y de identificación como pueblo con una identidad e historia -

particulares, que implica responsabilidades. Es decir, toma -

conciencia de su papel activo en la historia, y de sus posibi-

lidades de constituirse colectivamente en agente del cambio so

cial. Las mediaciones concretas que le permitan cumplir este-

papel, quedan abiertas a su decisión, dentro de un pluralismo-

político necesario para garantizar la universalidad del mensa-

je cristiano. El sentido de la búsqueda en todo caso está mar

cado por la opción global por los pobres.

La reflexión teológica

En términos teológicos, también encontramos cambios-

importantes en la iglesia peruana. Si bien lo más conocido es-

el desarrollo de la teología de la liberación, a partir de la o

bra el P.Gustavo Gutiérrez que le da el nombre, el quehacer teo

lógico tiene un desarrollo mayor expresado en obras del mismo-

autor, pero también en la reflexión de las comunidades cristia

nas y en los documentos de la jerarquía eclesiástica. El tra-

bajo de temas bíblicos como la Caridad, la pobreza, la libera-

ción, el Reino, y temas clásicos en la teología como Cristolo-

gía y la Eclesiologia constituyen campos de aporte en este te-

rreno. El uso de la filosofía y de las ciencias sociales para

enriquecer la reflexión teológica son elementos que deben ser-

tomados en cuenta al hacer un balance de esta producción. En-

troncada en la tradición de la Iglesia y los textos del.magis-

terio, y con la libertad abierta por el espíritu del Concilio-

Vaticano II, se desarrolla con gran creatividad, constituyéndo

se en un elemento consciente que orienta la práctica de la --

iglesia y de los cristianos, fundamentando su búsqueda de Yi--

vir el cristianismo en una situación de transformación social.
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La teologia de la liberación no plantea solamente un

tema sobre el cual reflexionar teológicamente, sino una clave-

para entender la historia de la salvación y de la humanidad co

mo parte de ella. Es decir, reconocer la dimensión liberadora

del mensaje de Cristo en su integralidad. '"Que relación hay -

entre la salvación y el proceso de liberación del hombre a lo-

largo de la historia? O más exactamente ¿Qué significa a la -

luz de la palabra, la lucha contra una sociedad injusta, la -

creación de un hombre nuevo?' son preguntas que plantea el P.

Gustavo Gutiérrez en su libro. La respuesta supera el dualis-

mo tradicional entre historia sagrada y profana sin reducir -

una a la otra. "La historia de la salvación es la entraña mi_

ma de la historia humana" (TL, p. 189)... "Las promesas escato

lógicas se van cumpliendo a lo largo de la historia, pero esto

nc quiere decir que se las identifique lisa y llanamente con -

realidades sociales determinadas. Su obra liberadora va más -

allá de lo previsto y desemboca en nuevas e insospechadas posi

bilidades. El encuentro pleno con el Señor pondrá fin a la -

h2storia, pero se da ya parcialmente en la historia". (TL, p.-

215).

Y en su reflexión sobre la pobreza asume tanto la di

mensión espiritual como material que ella implica: "La pobreza

material es un estado escandaloso. La pobreza espiritual es -

una actitud de abertura a Dios, de infancia espiritual. Haber

precisado estas dos concepciones del término pobreza nos despe

j¿t el camino y nos permite avanzar hacia una mejor comprensión

del testimonio cristiano de pobreza, gracias a una tercera --

acepción: la pobreza como un compromiso de solidaridad y pro--

testa" (TL, p. 368).

La fuerza de la.teologia en nuestro pais y continente

en un contexto fuertemente conflictivo la convierte en parte mw
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significativa de la elaboración intelectual. Acostumbrados a -

repetir las teorías aprendidas en el extranjero, la teología de

la liberación abre una perspectiva original que no rompe con --

las fuentes clásicas, pero les añade un contenido nuevo que pro

viene de la realidad peruana y latinoamericana, marcada por el-

sufrimiento y la alegría de un pueblo que no rehuye el conflic-

to y que en medio de él busca ser fiel a su fe.

La jerarquía peruana recoge también este pensamiento-

teológico en sus documentos. Los cuatro más importantes desde-

la perspectiva de la opción por los pobres y la liberación son-

las Conclusiones de la XXXVI Asamblea del Episcopado, los apor-

tes peruanos al Sínodo sobre la "Justicia en el Mundo", sobre -

el "Sacerdocio Ministerial", y sobre "Evangelización". Algunas

ctas de estos textos pueden mostrar el carácter de las posi--

ciones del episcopado, que está también presente en documentos-

menores y en relación a otros temas.

El primer texto de enero de 1969 al referirse a los -

laicos dice: "Ante una indiscutible situación de miseria, injus

ticia y opresión en que vive el país, situación lesiva.de la --

dignidad de la persona humana, esta Asamblea Episcopal expresa-

el deseo de enfrentar, con franqueza y decisión, los problemas-

concretos del hombre peruano. Hacer más humana nuestra sociedad

es contribuir a la misión salvifica de la Iglesia" (14)

En el documento sobre Justicia en el Mundo de 1971, -

se va más allá: Construir una sociedad justa en América Latina-

y en el Perú, significa la liberación de la actual situación de

dependencia, de opresión y de despojo en que viven las grandes-

mayorias de nuestros pueblos. La liberación será, por un lado,
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ruptura con todo aquello que mantiene al hombre imposibilitado-

d-e realizarse como tal, personal y comunitariamente; y por otro

lado, es construcción de una sociedad nueva más humana y frater

na".

"La salvación de Cristo no se agota en la liberación-

politica pero ésta encuentra su lugar y su verdadera significa-

ción en la liberación total anunciada incesantemente por la Sa-

grada Escritura, llevando al hombre a su dignidad de hijo de -

Dios (Medellin, Justicia, 3)...Para la comunidad eclesial perua

na esto implica optar por los oprimidos y marginados, como com

promiso personal y comunitario. Esta opción no exlcuye de nues

tra caridad a ningún hombre, antes bien, optar por quienes hoy-

experimentan las formas mas violentas de la opresión es para -

nosotros una manera eficaz de amar también a quienes, quizá in-

conscientemente están oprimidos por su situación de opresores"

(25p

Para no alargar las citas, tomaré la última del docu-

mento de Evangelización, que mereciera un elogioso juicio de la

Congregación de Obispos de Roma por "el desarrollo del concepto

de liberación" en el contexto de la reflexión teológica "en con

fcrmidad con las repetidas enseñanzas del Santo Padre" (1%) --

Se dice allí:

"La misión evangelizadora de la Iglesia nos pide anun

ciar aquí y ahora la Buena Nueva de la liberación de todo el --

mundo para que todos los hombres se comprometan a participar en

la acción salvifica de Dios en el mundo, reconociendo a Cristo-

corSeñor del Universo".

"La historia en que se ubica el Pueblo de Dios, es la

historia de la humanidad, en la cual Cristo salva a los hombres:
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es la historia de la salvación, la cual no es proceso pacifico-

sino que como lo muestra patéticamente el análisis de la reali-

dad se desarrolla en medio de ingentes dificultades. El Pueblo

de Dios, al asumir en el presente la misión misma de Cristo es-

consciente que asume una misión liberadora" (19) . En -

otra sección dirá: "Precisamente porque es misión de la Iglesia

salvar al hombre, lo es también comprometerse en la instauraciMn

de un orden social, económico y político, que sea capaz de sos

tener e impulsar la promoción del hombre.... Por eso, la tarea

salvífica no puede ser indiferente ante el orden social existen

te" (ir>

El contenido de los textos citados basta para señala'

cómo entiende la iglesia peruana su misión: pone al centro de -

ella al hombre peruano y sus problemas concretos de opresión y-

miseria, y anuncia aquí y ahora la salvación que comprende tam-

bién la dimensión política. Hablar de la misión liberadora bus

ca englobar de manera integral la dimensión trascendente y la -

historia de la liberación humana. La opción por los pobres, --

que no excluye a nadie, es una exigencia de su misión así enten

dida. Ciertamente es largo el camino recorrido desde la conoci

da cita del Arzobispo de Lima en 1937 "la pobreza es el camino-

más cierto hacia la felicidad humana. Sólo el Estado que triun

fe en hacer apreciar al pobre los tesoros espirituales de la po

breza puede resolver sus problemas sociales" (11)

El marco institucional

Para terminar de presentar los factores de cambio en-

la iglesia me parece importante incluir la dimensión organizati

va de la institución. A nivel nacional el órgano representati-

vo del episcopado peruano es la Conferencia Episcopal Peruana -

que adquiere su actual conformación a raíz de la Primera Confe-

renciaGeneral del Episcopado Latinoamericano, celebrada en Rio
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d,! Janeiro en 1955, que dio origen al CELAM, en base a las Con-

ftrencias Episcopales (QD)

Su carácter actual definitivo, sancionado por el Vatica

no II, data de Diciembre de 1967 en que los estatutos aprobados

por la Asamblea de Obispos fueron ratificados por la Santa Sede.

La Conferencia tiene como fin "estudiar los problemas eclesiás-

ticos de interés común y de fomentar el progreso y la coordina-

ción de las actividades católicas en el país" (21).

Los documentos antes citados emanaban de la Asamblea-

Plenaria máximo organismo de la Conferencia. A las Asambleas-

asisten generalmente teólogos que en su calidad de expertos ase

soran a los obispos y sirven como consultores. Entre los Aseso

res han asistido personas como el P. Ricardo Antoncich S.J., el

P. Gustavo Gutiérrez, el P. José Luis Idígoras SJ. y muchos --

más. Este diálogo permanente con la teología en un marco plura

lista enriquece la reflexión de los obispos y se ve reflejada -

en sus documentos. Más aún en el caso de los teólogos comprome

tidos en una acción pastoral y no aislados en el ámbito académi

co, porque permitían un aporte más encarnado en la realidad del

pueblo de Dios.

Los cambios organizativos más importantes se dan en -

la década del setenta, en que se amplia la participación en la

Asamblea a sacerdotes, religiosas y laicos, en calidad de invi

tados. En la Asamblea de Enero de 1972 sobre la Pastoral de --

Conjunto en el Perú, se invitó a 56 personas, duplicando el nú-

mro de obispos. Y ese mismo año se acordó dividir a modo de -

p,.ueba el país "en nueve zonas para realizar asambleas zonales-

o regionales de obispos y agentes pastorales para un mayor -

mas concreto conocimiento de la variada realidad peruana" (z)-

En enero del año siguie_

tu asistieron a la Asamblea 48 prelados, tres delegados de la -
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Conferencia Religiosos del Perú, 36 representantes de las Asam

bleas regionales: sacerdotes, religiosas y laicos y seis exper

tos para cada comisión. Si bien los obispos se reunieron

solos en un momento del evento, esta ampliación de asistentes

a la Asamblea constituyó un signo claro de apertura a nivel

organizativo de la iglesia. Dependiendo de la diócesis y la

región, los representantes laicos para asistir a la Asamblea

fueron elegidos por las comunidades, resultando en la partici-

pación de un grupo significativo de cristianos comprometidos

con su medio social.

A partir de 1973 se acuerda la constitución de 8 re--

g~ones eclesiásticas y se instituyen las Asambleas regionales.

Estas abren la consulta de las decisiones comunes de la iglesia

a los miembros del clero diocesano y religioso, a las religio--

s.is y al laicado representante de las comunidades cristianas de

las que ya hemos hablado. Se acuerda además que los miembros -

cel clero que conforman los Consejos Presbiteriales sean elegi-

Ccs en una proporción del 50% dando así posibilidad de partici-

cación en la responsabilidad de la diócesis a sacerdotes recono

c:dos por todos por su labor pastoral.

Sin embargo en la Asamblea de 1974 se ve la necesidad

ce reglamentar las Asambleas regionales, aunque se reconoce su

L-ilidad. "A manera que quede a salvo la responsabilidad exclu

s.va de los obispos de la región respecto de las conclusiones -

cue se envien a la Asamblea General"-(!3). En Mayo de ese año-

era aprobado el nuevo reglamento para estas Asambleas, señalan-

do el valor indicativo de la participación de los-laicos, s5ger

cotes y religiosas, estableciendo una comisión preparatoria que

fijaría la agenda de las reuniones, el nGmero de delegados de -

las bases que serían elegidos pero debían ser aprobados por el-

obispo, y una serie de normas sobre la reunión misma que permi-
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tían en caso necesario asegurar el control de la participación

de los miembros en las asambleas.

En las sucesivas Asambleas Nacionales se contó con -

documentos previos de trabajo presentados por las Regionales -

para su discusión y aprobación por los Obispos. Dependia ya -

de los obispos de cada región el grado de apertura a la parti-

cipación de los agentes pastorales. En general, esta descen--

tralización permitió que se tomara cada vez más en cuenta la -

realidad regional del pais en las decisiones de la Asamblea Ge

neral de Obispos, constituyéndose en canales muy importantes -

de comunicación entre los agentes pastorales y la jerarquía.

Estos canales continúan abiertos, si bien han perdi-

do regularidad. En 1978 las Asambleas regionales participaron

activamente en la preparación de documentos para Puebla y pos-

teriormente para el Sinodo sobre Familia. En 1983 se trabajó-

el texto de la Encíclica Laborem Excersens, pero ya no se reu-

nieron las Asambleas Regionales, canalizándose los aportes de

cada Diócesis a través de la Comisión Episcopal de Acción So--

cial.

Teniendo en cuenta que el Perú es un país centralis-

ta, concentrando en la capital, no sólo los principales núclecs

del poder político y administrativo sino también los recursos-

económicos, este esfuerzo descentralizador de la Iglesia impli

co una opción de atención a las regiones incorporando sus pro-

blemas particulares a la visión nacional que ella podía apor--

tar. Esto es de especial significación en relación a dos re--

giones: la Selva, que geográficamente constituye una unidad,*Z

pero por su extensión y diversidad cultural comprende una rea-

lidad muy heterogénea y a menudo poco conocida en el mismo --

país. La segunda región és la constituída por el Sur Andino,-



- 154 -

cuya cabeza es el Cuzco, que con la ayuda del Instituto de Pas-

toral Andina ha logrado desarrollar una pastoral de conjunto pa

ra el campesinado de la zona. Su identidad regional previa a -

su designación como región eclesiástica y la preocupación pasto

ral exigida por la situación del campesinado y los indígenas en

la región llevó a sus obispos y prelados así como a agentes pas

torales a una colaboración muy estrecha, teniendo cursos de for

mación común, y emitiendo pronunciamientos muy importantes so--

bre la realidad de la zona, y la urgencia de buscar soluciones-

para sus problemas más agudos.

Junto a la estructura que acabamos de describir de la

iglesia peruana se desarrollaron a lo largo de la década muchos

grupos informales de intercambio de experiencias y reflexión --

cristiana. Algunos a partir de la experiencia de encuentro en

1.s Asambleas regionales, otros a partir de líneas de acción --

pastoral común. A este nivel de informalidad, conocido por la -

jerarquía, está, el grupo sacerdotal ONIS (.Oficina Nacional de -

Información Social) que fue un canal de intercambio de informa-

ción y formación sobre hechos nacionales y eclesiales para mu--

cnos sacerdotes peruanos y extranjeros, conocido por sus expre-

siones públicas frente a problemas del país en momentos de ten-

sión social. A nivel de laicos y agentes pastorales, los en--

cuentros de Fe y Acción Solidaria permitían la comunicación

entre comunidádès cristianas de base de distintas partes del --

país.

Con mayor formalidad tenemos los encuentros naciona -

les de los distintos movimientos de apostolado seglar, y las --

reuniones de encargados de pastoral campesina, de derechos`'1uma

nos y de salud convocadas por la Comisión Episcopal de Acción -

Social (CEAS) que al igual que las Asambleas regionales permi--
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tian un acercamiento mayor entre los agentes pastorales y los

obispos en la discusión de problemas concretos del país y de

la tarea evangelizadora.

En estos años también se desarrollaron iniciativas

de formación del laicado :y agentes pastorales. Las jornadas

de Reflexión Teológica organizadas por el Departamento de Teo

logia de la Universidad Católica son un ejemplo de este.aspec

to, desde 1970 hasta la actualidad, convocando alrededor de

2000 personas de todo el país y de países vecinos para estu -

diar teología. La Facultad de Teología de la Arquidiócesis

de Lima y otros institutos de estudios religiosos organizan

también actividades educativas reforzando así el aspecto inte

lectual en el compromiso del laicado.

Todas estas actividades contribuyeron al dinamismo

de la Iglesia Católica en el Perú en un periodo de cambio so-

cial intenso que pudo ser acompañado con un ritmo igualmente

fuerte de cambios en la Iglesia.

A manera de conclusión podemos decir que la Iglesia

Católica aportó en el Perú un dinamismo propio de cambio, im -

pulsado por el Concilio Vaticano II y las corrientes teoló-

gicas allí presentes; por la práctica pastoral de la Iglesia

Católica en América Latina que se expresó en Medellin y más

tarde en Puebla; por la realidad social peruana marcada por

una profunda desigualdad social fruto de la injusticia esta -

tuida por siglos en nuestro territorio, por los procesos de.,¶e

forma social que se implementaron en las décadas del sesenta y

setenta; por la búsqueda de respuestas pastorales y de reno -

vá ción eclesial en los agentes pastorales y obispos peruanos;

por la participación del pueblo creyente en la búsqueda común

de la Iglesia; por la producción teológica que tiene su mejor

representación en-la obra del P. Gustavo Gutiérrez, y final-
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mente por la apertura de la jerarquía al mundo, en el mejor

espíritu post conciliar, que contribuyó a la renovación de la

Iglesia en el Perú en un periódo clave de su historia.

Frente a esta complejidad de factores surgen inquie

tudes teóricas y metodológicas .que replantean tareas a la So-

ciologia de la Religión desde América Latina.
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