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INTRODUCCION

“Siglos de siglos y solo en el presente ocurren los hechos”

Jorge Luis Borges

Este proyecto naci6 desde un interés personal. Interpelado desde adolescente por las
figuras politicas de Carlos Mugica y Camilo Torres, queria conocer las experiencias y los
origenes de aquellos catdlicos que habian dado un sentido religioso a la politica
revolucionaria de los afios sesenta. Las lecturas bibliograficas y los directores de mi tesina
de licenciatura me fueron orientando hacia los problemas del campo de estudios sobre la
década y las posibilidades de realizacion de un estudio histérico. Asi fui interesandome
sobre los cambios en la Iglesia catolica durante el Concilio Vaticano Il y observé algunos
de ellos durante el segundo quinquenio de los sesenta en la didcesis de Mar del Plata en
aquella tesina. No obstante, quedaban pendientes las preguntas sobre la relacion entre
catolicismo y politica. El proyecto doctoral recogia ese guante y se proponia “revisar” la
radicalizacion catdlica posconciliar observando la dinamica local, sus intercambios y sus

fricciones.

A medida que comencé a adentrarme en mi objeto de estudio las preguntas comenzaron
a multiplicarse. Por caso, las premisas que portaba se mostraron insuficientes o esquivas:
al parecer no abundaban en mi estudio de caso actores similares a los que otros
historiadores o socidlogos habian descrito y desarrollado en otras regiones o latitudes.
Por ejemplo, a pesar de que el conflicto politico local habia tenido aristas similares al de
otras ciudades del pais, sobre todo la violencia politica hacia dentro del peronismo, no
parecia haber vinculos “originarios” u orgéanicos entre el catolicismo y la guerrilla en la
diécesis. El clero, si bien tenia protagonismo, portaba una agenda religiosa y politica
particular. Los obispos diocesanos ponian reparos ante ciertas practicas politicas o
pastorales, aunque toleraban la diversidad y alentaban las reformas. Estas observaciones
empiricas habian derribado algunos prejuicios y me obligaron a ampliar el recorte y la
observacion de varios fendmenos. Si el proyecto original comenzaba en el inmediato
posconcilio, para responder a las nuevas preguntas que iban surgiendo de la observacion

de los documentos y la realizacion de entrevistas decidi remontarme a la fundacion de la



diocesis de Mar del Plata para reconstruir todo el obispado de Enrique Rau (1957-1971)
junto al del segundo obispo diocesano, Eduardo Pironio (1972-1975).

El resultado de este trabajo es una historia de la Iglesia y del catolicismo, desde el
inmediato periodo post peronista hasta el ultimo golpe de Estado. La reformulacion del
objeto y del recorte dio como resultado una descripcion densa de la dinamica diocesana.
La eleccion de la perspectiva microanalitica y de “juego de escalas” tuvo como objeto
comprender el entramado de las logicas sociales, atendiendo a la “madeja de relaciones”
en las que los individuos o los grupos se inscriben (Revel, 2015b, p. 26). Este presupuesto
metodoldgico era homologo a la propuesta que habia realizado José Pablo Martin en el
estudio preliminar de su libro sobre el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo:
en los “cambios socioldgicos” de los espacios diocesanos existian algunas de las claves
para entender tanto su emergencia como sus derivas o sus ausencias (Martin, 1992). Por
ello atendimos a la observacion de las relaciones entre los distintos actores del catolicismo
local, las formas en que se fueron tramitando las tensiones hacia dentro de la Iglesia, qué

continuidades o rupturas existieron en las pastorales y las estrategias institucionales.

La observacion no se detuvo en la dindmica interna de la Iglesia, sino que también se
aproximo a las relaciones con el Estado, la politica y las tendencias sociales. Dentro de
una perspectiva de “historia politica y social” de la Iglesia y el catolicismo, advirtid
Miranda Lida que las intervenciones de la Iglesia, sus discursos y tradiciones ideoldgicas,
sus reivindicaciones en el plano politico y estatal debian ser comprendidas en relacion
con la sociedad que estaba interpelando, acuerde o no esta ultima con los actores
religiosos (Lida, 2011). En acuerdo con esta propuesta, atendimos en esta investigacion
las modulaciones en el discurso obispal con respecto a la politica y al Estado, asi como al
proceso de distanciamiento y abandono de una perspectiva de “Nueva Cristiandad” en el
catolicismo diocesano. Asimismo, observamos las formas de politizacion del clero y el
laicado, atravesados por el clima politico de las décadas de 1960 y 1970. Alli advertimos
que los procesos analizados en escala nacional tomaron una forma mas sinuosa y

particular cuando se acercaba el lente a las dimensiones locales.

Partimos de la premisa de que el catolicismo contemporaneo es tanto un “artefacto
moderno” (Clark, 2003) como un “un compuesto inestable” (Hervieu Léger, 2005). No
pretendimos en esta investigacion la ratificacion de algunas afirmaciones de los estudios

sociales, como aquellas que observaron en el posconcilio un momento de

10



“desencantamiento” del catolicismo (Seman, 2021)!. No obstante, por lo mencionado,
este trabajo pretende observar la agencia de los actores catdlicos en las décadas de 1960
y 1970, no tanto como constructores de una “contrasociedad” o como obstaculizadores
“tradicionalistas” sino también como agentes y objeto de los procesos de modernizacion
y cambio social, dando cuenta de las particularidades y complejidades de sus
intervenciones, su no linealidad, los ensayos y las busquedas por devolverle dindmica al

catolicismo argentino.

IGLESIA Y CATOLICISMO EN LA ARGENTINA MODERNA: UN ESTADO DEL CONOCIMIENTO

La Iglesia catolica y el catolicismo? han sido de los objetos historicos mas visitados por
la historiografia reciente. La observacion estuvo guiada tanto por el peso que tuvo la
Iglesia en historia politica del siglo XX, como por la particular articulacion con el Estado
y la sociedad desde el periodo independiente. Si bien la Iglesia habia cumplido durante
todo en el siglo XIX una funcién reguladora moral del orden social (Ayrolo, 2007, 2017;
Barral & Binetti, 2014; Di Stefano, 2004, 2013), la secularizacion decimonodnica la
consolidé como institucion diferenciada estructuralmente del Estado, a la vez que
distinguia politicamente al ciudadano del fiel (Di Stefano, 2011a; Mauro & Martinez,
2015). Sin embargo, la nacionalizacion de la Iglesia era un hecho hacia comienzos de
siglo, a pesar de estar siempre integrada a redes trasnacionales, como sefial6 Miranda
Lida. La formacion de un discurso nacional catodlico, la construccion de un santuario
patrio en Lujan y la subordinacion de las iglesias particulares -cordobesa, saltefia, portefia,

etc.- se articularon con el desafio que planteaba la industrializacion, la urbanizacion y la

1 Como ha sido sefialado (Hervieu Léger, 2005), el desencantamiento del mundo, producto de la continua
racionalizacion social que advirti6 Max Weber a comienzos del siglo XX, no ha sido el fin de la religion
sino su metamorfosis: ha fragmentado y subjetivado los sistemas de significacion que dan coherencia y
sentido a la experiencia social, haciendo emerger nuevas modalidades de creencia religiosa en un espacio
mas pluralizado. Si bien se debate acerca del “monopolio” catdlico durante el siglo XX argentino (Di
Stefano, 2013), la pluralizacion y fragmentacion reciente del espacio religioso es observada desde la
perspectiva nacional. En el “Atlas de las creencias religiosas en la Argentina”, el grupo que dirige Fortunato
Mallimaci ha medido los cambios en las identidades y practicas religiosas. La emergencia de un desapego
institucional, producto de la recomposicion de las creencias y practicas religiosas, fue categorizado en
identidades que afirman tener “una religion sin Iglesia”, “creer sin pertenecer” o ser “creyentes a su manera”
(Mallimaci, 2013, p. 43). Por otro lado, el Concilio Vaticano II es visto por Pablo Seman (Semén, 2021)
como un proceso de secularizacion particular del catolicismo que implico una racionalizacion ilustrada de
la practica clerical catolica que dejoé huérfanos a aquellos fieles que demandaban una “religion de milagros™.
2 Ademas de ser una “empresa permanente” con reglas y un funcionamiento burocratico (Weber, 2004), lo
que denominamos Iglesia catdlica también es el resultado de una serie de pujas entre los distintos
catolicismos por su definicion (Poulat, 1977).
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inmigracion desde fines del siglo XIX y comienzos del siglo XX (Di Stefano, 2011a;
Lida, 2015; Mallimaci, 2015).

La historiografia profesional desde la década de 1980 habia observado la historia del siglo
XX argentino principalmente a través del prisma de la oposicion entre democracia y
autoritarismo (Mauro & Lida, 2009, p. 12). Desde esta perspectiva se pensaron grandes
matrices interpretativas, que analizaron las formas del nacionalismo catolico, la renuencia
de una cultura politica autoritaria a las instituciones liberales y republicanas y la agencia
de las corporaciones, entre la cuales se encontraba la Iglesia catélica. La historia del
catolicismo argentino configuraba una curva que transitaba desde una “ciudadela
asediada” por el liberalismo, a una fuerza de reconquista que habria tejido desde la década
de 1930 una trama de alianzas con las Fuerzas Armadas para ampliar su influencia en la
sociedad a través del Estado. Con una jerarquia episcopal consolidada y en extension,
habia estructurado a las organizaciones laicales de masas bajo su mando e intervenido
con mas regularidad en la esfera ptblica. Recreando un programa de reconquista ajeno a
la modernidad politica, la Iglesia negaba la autonomia de las esferas seculares. El
“renacimiento catélico”, producto de la crisis de la década del 30, habria sido uno de los
obturadores de las fuerzas democratizadoras que germinaban en las formas de
sociabilidad popular de la sociedad aluvional maduradas durante las décadas anteriores.
El proceso que comenzo con la fundacion de la Accion Catdlica argentina en 1931 como
herramienta de masas para “reconquistar” a la sociedad y darle forma a un Estado de corte
confesional®* devino hacia comienzos de la década de 1950 en una crisis de la
homogeneidad buscada, con un coro de disidencias internas (Bianchi, 1999, 2005; Di

Stefano & Zanatta, 2000; Mallimaci, 1992; Soneira, 1989; Zanatta, 1996).

Progresivamente, estas grandes matrices fueron dando lugar a historias menos
conclusivas, pero mas ricas, llenando de matices la entrada "triunfal" del catolicismo en
los afios 30 (Lida & Mauro, 2009, p. 13). Algunos autores (Lida, 2007, 2013, 2015;
Mauro, 2009, 2014) resaltaron que el dinamismo y la vitalidad observados después del
Congreso Eucaristico Internacional de 1934 -signos de la nueva fortaleza del catolicismo-

podian ser rastreados en las primeras décadas del siglo. Un coro de voces asomaba y daba

3 Por estado confesional no referimos a aquellos regimenes politicos con exclusivismo religioso, donde la
institucion religiosa ocupa un lugar tutor del orden civil y politico, proyecto deseado por una parte del
catolicismo, pero nunca satisfecho.

12



complejidad a lo que se denominaban los catolicos sociales, los catolicos liberales o los

catolicos nacionalistas.

Las primeras observaciones del entramado entre Iglesia y Fuerzas Armadas en los treinta
afirmaron que el catolicismo argentino habia configurado una nueva forma, integralista o
integrista*, que articulaba a un episcopado “romanizado” con las instituciones castrenses
para darle entidad a un nacionalismo exclusivista (Bianchi, 2005; Mallimaci, 1992;
Zanatta, 1996, 1999). El clericalismo de la jerarquia catdlica y los apoyos, y luego
enfrentamientos, entre Perdn y la Iglesia fueron los primeros procesos observados bajo
estas perspectivas. Loris Zanatta (D1 Stefano & Zanatta, 2000; Zanatta, 1999) observo en
la reforma constitucional de 1949 el punto de inflexion en el vinculo entre Perén y la
Iglesia catdlica, donde esta ultima tomd conciencia de la imposibilidad de hegemonizar
al Estado peronista o de firmar un Concordato que diera fin al derecho de Patronato en la
eleccion de obispos’. La “romanizacion” del episcopado significaba para Susana Bianchi
que la Iglesia era un actor politico de “tipo antiguo”, con un sélido cuerpo episcopal bajo
una ¢ética burocratica que se apoyaba en un lazo impersonal y en la “obligacion del
cargo”®. Si las relaciones con el peronismo habian sido amables al principio del gobierno
de Juan Perdn, para Bianchi ambos compartian un “impulso totalitario” sobre el conjunto
de la sociedad que tarde o temprano resultard conflictivo (Bianchi, 1994, 1996, 2005).

Similar planteo sostuvo Mariano Plotkin (Plotkin, 1993). La tarea del peronismo en el

4 El concepto catolicismo integral define a un tipo religioso que no respeta la prescripcion normativa sobre
esferas modernas diferenciadas de la sociedad, reniega de su privatizacion y pretende influenciar en el
espacio publico. Por integrista, en cambio, se define a una estrategia de las instituciones religiosas que,
utilizando al Estado, imponen una definicién de nacion con un contenido religioso de corte exclusivista.
Aunque es erréneo, a menudo estos conceptos pueden usarse de forma indiferente. En todo caso, ambas
formas convivieron en algunas corrientes del catolicismo argentino.

> El “Regio Patronato de Indias” fue instituido por la bula "Universalis Ecclesiae" de Julio IT en 1507 y
formaliz6 la sujecion de la Iglesia al poder real, siendo obispo y clero funcionarios de la monarquia. Luego
de la independencia, los gobiernos civiles siguieron apelando al derecho de patronato para regular las
relaciones entre Estado e Iglesia. Se institucionalizé formalmente en 1853, encuadrandolo en el articulo 86,
inciso 8, de la Constitucion Nacional. Junto al sostén del culto catdlico, la carta magna configuraba asi un
“perfil galicano” (Di Stefano & Zanatta, 2000).

Por otro lado, el Concordato es una figura de la historia politica del catolicismo y refiere a una convencion
bilateral entre el Sumo Pontifice y los jefes de Estado —originariamente, el emperador aleman en el
Concordato de Worms- para negociar, siempre en términos favorables a la Iglesia, las relaciones entre el
orden eclesiastico y el orden politico. Desde el siglo XIX hasta mediados del siglo XX existieron varios
concordatos con distintos estados, todos ellos de signo conservador: Reino de las Dos Sicilias (1818),
Toscana (1851), Austria (1855), Ecuador (1862), Colombia (1887), Polonia (1925), Italia (1929), Alemania
(1933), Portugal (1940), Espaiia (1953), entre otros. Negociado por el gobierno de Arturo Illia, fue Juan
Carlos Ongania quien firm6 el Concordato que dio por finalizado al derecho de Patronato en Argentina.

6 Por “romanizacion” se entienden dos procesos: uno “pedagdgico”, de formacion de elites por Roma,
enajenandolas de practicas nativas, y otro de “expropiacién” de las condiciones de produccion de lo sagrado
por la jerarquia clerical, sobre todo la Curia romana. Sin embargo, siempre fue un proyecto inacabado,
demostrando los catolicismos particulares grandes dosis de autonomia (Ramos de Andrade, 2012, p. 42).
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Estado fue la constitucion de un “imaginario politico”, que para Plotkin tenia ribetes de
tipo religioso, haciendo inevitable el conflicto. Sin embargo, interpretaciones menos
determinantes se fueron abriendo paso. Explorando la dinamica de la “cohabitacién”
entre el peronismo y la Iglesia, para Lila Caimari (Caimari, 2010) la historia de esta
relacion resultaba sinuosa, no siendo reductible a esencialismos ni teleologias. La génesis
del peronismo y su derrotero posterior era una prolongacion de los debates de la década
de 1930, que tenian como eje la integracion del nuevo proletariado a la vida civil y el
proyecto politico —europeo- a seguir. Asi, para Caimari fueron las transformaciones del
mundo cat6lico, sobre todo en el apostolado laico, impactado por el peronismo y por los
cambios sociales, las que dieron al gobierno peronista la “percepcion” de amenaza de la
Iglesia. En una espiral de declaraciones y acciones de ambos bandos, el conflicto se

desarroll6 sin que existiera de antemano esencias ni precondiciones que lo determinen.

En rigor, las nuevas interpretaciones daban cuenta de una crisis institucional en el
catolicismo argentino durante el momento peronista. En sintonia con la perspectiva que
observo los cambios en el laicado catolico, algunos autores apuntaron sobre la crisis del
“modelo italiano” de Accion Catodlica’, la ralentizacion de su crecimiento y las criticas a
la conduccion jerarquica se debieron a transformaciones sociales profundas de aquellos
afios (Acha, 2006, 2008, 2010; Caimari, 2010). Desde una perspectiva que atendia al
proceso de secularizacion que acompanaba este movimiento social, una esfera publica
interna se desarrollaba hacia dentro del catolicismo argentino como parte de un proceso
de secularizacion interna, que declind la autoridad religiosa (Zanca, 2006, 2013a). Con
una tenue exploracién pero con mucho que aportar todavia, algunas investigaciones
dieron cuenta de la experiencia del “modelo belga” de apostolado en la Juventud Obrera
Catolica, mas atenta a “dialogar” con el mundo moderno, con mayor grado de autonomia
laical y con casos de discusion clerical abundante (Blanco, 2012, 2021; Bottinelli, 2001).
Estas experiencias completaron un mosaico mucho mas rico y menos determinado, donde

desde perspectivas “ex-céntricas” se observaron particularidades con el objeto de evitar

7 La politica catélica de “reconquista” espiritual y social con asiento en un movimiento laico nacié de la
enciclica de Pio X “Il fermo propoésito” (1905), donde el papa italiano exigia “restaurar todo en Cristo”
(instaurare omnia in Christo) al laicado y colaborar con el clero. De alli que por “modelo italiano” de
Accion Catolica se refiere a la forma de apostolado laico que consideraba al militante catdlico “brazo
extendido” de la jerarquia, restringiendo la autonomia laical en la definicion de la pastoral. Por contraste,
el “modelo belga” de apostolado, ejemplificado en la Juventud Obrera Catdlica, pretendia que el apostolado
se nutriera de las experiencias de los ambientes de trabajo.
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generalizaciones y mostrar distintos “tiempos histéricos” (Camafio Semprini, 2020;

Santos Lepera, 2015b, 2017).

LA LITERATURA SOBRE LA RENOVACION CONCILIAR: CRISIS Y CONFLICTO

Entre 1962 y 1965 los obispos de la Iglesia catolica sesionaron en Roma con el objetivo
proclamado de aggionaria a la modernidad. Aunque una minoria de ellos fue reactiva,
incluso cismatica en el caso del arzobispo de Dakar Marcel Lefebvre, la mayoria acordo
una reforma eclesial, pastoral y litargica (Alberigo, 2005). Aunque América Latina estaba
entre las preocupaciones mas importantes de Roma, “amenazada” por el protestantismo
norteamericano y el comunismo cubano, las reformas fueran pensadas desde Europa a
partir de los fendmenos de privatizacion de la religion o de decaimiento de las practicas
religiosas que observaban sus obispos (Alberigo, 2005). Las consecuencias de la
aplicacion de esta renovacion en Latinoamérica fueron multiples, ya que existian distintos

grados de comunion con la Curia romana y fueron leidas desde distintos contextos.

La “adaptacion” argentina a las conclusiones del Concilio Vaticano II (en adelante CVII)
transité por un escenario marcado por el conflicto politico y la inestabilidad institucional.
Para Di Stefano y Zanatta (Di Stefano & Zanatta, 2000), las conclusiones del CVII fueron
un “sacudon” para gran parte del episcopado argentino. En palabras de los autores, el
Concilio se asemejo a un “terremoto’: el aggiornamiento conciliar deterioré la estructura
tomista de la Iglesia, habilitd la emergente critica teoldogica —que no obstante ya existia
en algunos grupos- e “infringio un terrible golpe a la imagen que hacia de si misma y de
su lugar en el pasado y presente nacional”, erosionando la narrativa de la “Nacion
catdlica”. La reforma de la liturgia, la propuesta ecuménica, el didlogo con las ciencias
sociales, los cambios eclesiologicos y teologicos y, sobre todo, el permiso a criticar al
magisterio de la jerarquia eclesidstica provoco reaccion y el desconcierto en gran parte

del episcopado argentino.

Desde fines del siglo XIX y comienzos del siglo XX que la Iglesia habia vuelto a ser una
institucion al servicio de la legitimidad de la politica. Las elites colaboraban con la
edificacion del tejido parroquial e institucional (Bilbao, 2017; Lida, 2005¢) mientras
muchos de sus miembros deseaban tener “un general y un obispo propio” (Mallimaci &

Colom, F., 2006). La misma ampliacion del cuerpo episcopal en 1930 se daba bajo estas
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coordenadas. Luego de 1955 la Iglesia experiment6 un ansiado crecimiento institucional,
multiplicando su cuadricula diocesana y acrecentando el volumen del episcopado durante
los gobiernos de Aramburu y Frondizi. La situacion de inestabilidad constante,
proscripcion y el tutelaje militar le habian negado al sistema politico y al Estado la
garantia de una legitimidad que brindara consenso en torno a la autoridad politica
(Cavarozzi, 2002; Novaro, 2010; Torre, 1983). En estas condiciones “semidemocraticas”,
el déficit de legitimidad del sistema politico fue suplido, en parte, por la Iglesia catolica

y sus obispos.

Mientras que, como sefialamos anteriormente, las bases de poder eclesiastico iban
cambiando y anticipando conflictos internos, los contempordneos denominaron a los
obispos como “factor de poder” y se convirtieron en un actor fundamental de la politica
argentina®. Aquel déficit de legitimidad de las autoridades estatales tenia como efecto el
fortalecimiento del episcopado argentino. Abandonando la movilizacion de masas
catolicas después de los sucesos del afio 1955, la jerarquia catolica habria apelado a
ejercer mecanismos de influencia en la politica para obtener un “poder de veto” en
algunas materias, como por ejemplo, en la educacion (Di Stefano, 2011a). Terciando en
conflictos politicos y sindicales, los obispos, segun el titulo del libro del militante catolico
y sociologo José Luis de Imaz, se habrian convertido en parte de “los que mandan” luego

de 1955 (de Imaz, 1969).

Recientemente se ha explorado la forma en que se fue transformando la autoridad
episcopal, a tono con la tesis de la secularizacion interna del catolicismo en el mundo
occidental (Chaves, 1994; Dobbelaere, 1979, 1994)°. José Zanca se aproximo6 al debate
hacia el interior del catolicismo después del peronismo, sobre todo apuntando las criticas
al magisterio episcopal de algunos actores del catolicismo (Zanca, 2006). Reconstruyendo
la trayectoria de Antonio Caggiano, Diego Mauro y Mariano Fabris observaron esos
cambios en la década de 1960, cuando el cardenal primado era una figura de poder pero
objeto de criticas hacia dentro de la institucién (Fabris & Mauro, 2018). Fabris también
se ha preocupado por atender a los cambios en la direccion de una secularizacion interna

del catolicismo, cuando las ciencias sociales comenzaron a disputar un lugar de referencia

& Sobre la figura politica de los obispos hay abundando literatura para el siglo XIX (Ayrolo, 2007, 2017;
Ayrolo & Mazzoni, 2013; Martinez, 2011), la cual nos sirve como referencia para pensar los cambios en la
autoridad y las dinamicas diocesanas.

9 Por secularizacion interna los autores se refieren al proceso erosion de la autoridad religiosa dentro de la
Iglesia catolica.
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para pensar la pastoral frente a la autoridad religiosa hacia dentro del mundo catdlico
(Fabris, 2016). A su vez, la tesis de la declinacién de la autoridad, o del cambio en la
distribucion de poder hacia dentro de la institucion, fue analizado recientemente, a través
de la figura de autoridad episcopal que delinearon las distintas corrientes del catolicismo

a través de sus publicaciones -Roma, Combate, Criterio, Enlace- (Pattin, 2018).

Gran parte de los documentos conciliares y posconciliares avanzaron hacia una forma
mas colegiada de la institucion. Recortaron la autoridad diocesana “desde afuera”,
mediante la adaptacion conciliar y la necesidad de una “pastoral de conjunto” nacional,
articulando directrices entre todo el episcopado. También lo hicieron “desde adentro”, ya
que obligaba a los purpurados a oficiar de “mediadores” entre los distintos grupos
diocesanos, integrandolos y fomentando su participacion. Estos cambios socioldgicos
hacia dentro de la institucion —como sefial6 José Pablo Martin (Martin, 1992)-, sobre todo
en la relacion entre el obispo y el clero, provocaron tensiones y conflictos. La
historiografia ha dado cuenta de los eventos conflictivos (Casappicola, 2014; Touris,
2012c, 2012a), pero para observarlos como la antesala de un cruce entre politica y religion
que tenia caracteristicas novedosas, ya que emergeria un agrupamiento clerical que
pugnaba por un cambio social: el Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. Por
ello, las consecuencias del Concilio hacia el interior del catolicismo argentino fueron un
terreno fértil para la reflexion en torno a los cruces entre religion y politica, al ser lo
religioso y lo politico “modalidades de accion” donde se imbricaron sofiar, creer y dar
sentido a la realidad, siendo sus dominios recargados mutuamente, permitiendo
desplazamientos, transitos, etc. (Mallimaci, 2010). Dado que la Iglesia argentina se
encontraba cruzada por la orden de reorganizarse —adaptarse al Concilio- y por la crisis
politica post peronista, ambas dimensiones formaron parte del desgarro interno que sufrio

la institucion.

Por diversos estudios sabemos que la disputa hacia dentro del mundo catolico luego del
Concilio no fue resumible a dos tipos homogéneos de catolicismos: un conflicto entre
“tradicionalistas” versus ‘“progresistas” o “preconciliares” versus ‘“postconciliares”.
Muchas de las veces, la literatura académica hizo propias las denominaciones que los
mismos protagonistas utilizaban, ocultando los matices y las disputas politicas que

significaron'’. Con todo, sabemos que el catolicismo de la década de 1960 no era en

10 Ejercemos una precaucion en hacernos cargo de las “nominaciones” de las luchas hacia dentro de los
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absoluto monolitico, donde convivian distintos discursos y diversas formas de ejercer el
apostolado (Lida, 2012, 2015; Zanca, 2006, 2013a, 2020). La distincién binaria
tradicionalista/progresista era usada por los protagonistas, sobre todo por aquellos mas
entusiasmados con las reformas conciliares. Dado que podemos enganarnos con el uso de
los conceptos nativos, Frangois Hartog nos advirtid sobre lo que implica pensar
historicamente estos problemas, dadas las distintas formas de temporalidad que tienen el
investigador y el objeto. Esto debe hacernos cuestionar las evidencias, dudar de las
categorias y pensar como hacer posible la comparacion (Hartog, 2007). En este caso, de

las categorias historicas —las de los protagonistas- y las analiticas del investigador.

Para Di Stefano y Zanatta (Di Stefano & Zanatta, 2000) existieron tres tendencias en el
catolicismo  posconciliar:  conservadores, evolucionistas -partidarios de un
aggiornamiento encauzado-, y radicales, parte del clero joven enfrentado a la jerarquia
conservadora, que intentd “traducir” politicamente las nuevas pastorales. Una
historizacion de las dindmicas diocesanas nos puede ayudar a comprender las
particularidades de estas corrientes, sus matices, y esquivarle a la utilizacioén de categorias
de la modernidad politica como la distincién derecha/izquierda, que subsumida a la
denominacién conservador/radical, sus usos pueden ocultar otras logicas o procesos de la

comunidad religiosa.

El Concilio Vaticano Il y las transformaciones en el catolicismo se articularon con logicas
sociales modernizadoras que implicaban una creciente complejizacion y diferenciacion
hacia dentro del mundo catélico (Donatello, 2010; Mallimaci & Donatello, 2013). Este
proceso en si generaba resistencias y tensiones internas, que la polarizacion politica
acelero y agudizd. Sobre este debate, en torno a la adaptacion conciliar y su cruce con la
politica, se ados6 el que analizé la adhesion a proyectos revolucionarios, lo que ha sido

llamado la “radicalizacién de los catolicos”.

EL PROBLEMA DE LA RADICALIZACION

campos religiosos. Como sefiala Pierre Bourdieu: “el mundo social es el lugar de las luchas a propésito de
las palabras que deben su gravedad — y atin su violencia- al hecho de que las palabras equivalen a las cosas,
en buena parte, y de que cambiar las palabras y, mas en general, las representaciones... es ya cambiar las
cosas”. Ver Pierre Bourdieu (1993), Cosas dichas, Barcelona, Gedisa.
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La “radicalizacion de los catolicos” devino de la reflexion sobre el problema de la
violencia politica que, si bien fue contemporanea a los hechos de aquellas décadas, fue
tratada con mayor ahinco por las ciencias sociales una vez recuperada la democracia en
1983. Muchos de quienes habian reflexionado en el exilio se reincorporaron al sistema
universitario y, bajo el impulso que dieron los juicios a la Junta Militar, se esforzaron por
interpretar lo sucedido en las dos décadas anteriores. Si bien la “teoria de los dos
demonios” fue dominante en la esfera publica, las investigaciones académicas

demostraron distintos grados de condena a la guerrilla (Feierstein, 2018).

La violencia politica'' fue un objeto de los estudios sociales que reflexionaban sobre la
“imposibilidad de la democracia”. Este ultimo era un problema intelectual dominante en
los afos ochenta, donde no solo se impugnaba la violencia del terrorismo de Estado, de
las organizaciones armadas de izquierda y de las bandas paramilitares de derecha sino
también a las “corporaciones” —Iglesia, FFAA, sindicatos- que obstaculizaron el
desarrollo institucional en las décadas anteriores. Las respuestas al problema de la
recurrencia de la violencia politica oscilaron entre las interpretaciones estructurales
(Marin, 1984; O'Donnell, 1982; Portantiero, 1996) y las que buscaron claves en la cultura
y el funcionamiento de los sistemas politicos (Cavarozzi, 2002; De Riz, 2003; Halperin

Donghi, 1995; Ollier, 1998).

En este tltimo sentido, diversos autores se preocuparon por el funcionamiento del sistema
politico y por aquellos aspectos de la cultura politica nacional renuentes a las formas
institucionales democraticas como la facciosidad constante, la lucha corporativa por
colonizar al Estado, la falta de una oposicion responsable y la recurrencia de liderazgos
personalistas, hechos que facilitaron, a su vez, las intervenciones militares (Cavarozzi,
2002; Halperin Donghi, 1995; O’Donnell, 1972; Smulovitz, 1986, 1991). La proscripcion
politica del actor mayoritario luego de 1955 hizo las veces de profecia auto cumplida en
aquellos que veian una relacion conflictiva entre peronismo y la democracia politica. Esta
exclusion habria consolidado la idea de enemigo, acumulado una masa de agravios y
llevado al limite la facciosidad (Romero, 2007). En un contexto que, como sefiald Carlos

Altamirano (Altamirano, 1998, 2001), la idea de “cambio de estructuras” —y sus

1 La violencia como herramienta para dirimir las diferencias politicas o para imponer una voluntad es una
de las formas particulares del fendmeno de la violencia. Si bien forma parte de todo sistema politico en
diverso grado e intensidad, la violencia como fendmeno puede ser estudiada analiticamente como sintoma
y/o como instrumento desde la formacion de los Estados modernos (Gonzalez Calleja, 2000).
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connotaciones de “salto social”- se hizo dominante, la democracia representativa, liberal
0 “burguesa” quedoé fuera del repertorio de opciones para "transformar la sociedad" para

una gran parte del arco politico y social.

Siendo el objeto de estudio la cultura politica, es decir, las practicas y saberes que los
distintos grupos, individuos y partidos ponen en juego en la arena politica, muchos
intelectuales e investigadores posaron sus ojos en el catolicismo, y en sus vasos
conductores con el peronismo y las FFAA, para responder tanto al problema de la puja

corporativa como al de la violencia.

Si bien los puentes entre catolicismo y peronismo no son novedad (Blanco, 2012;
Buchrucker, 1987; Caimari, 2010; Lida, 2005a; Santos Lepera, 2015b; Zanatta, 1996,
1999), las transformaciones que experimentaron ambos fendmenos en los 60 y 70 y sus
interrelaciones formaron parte de los problemas de investigacion. En este sentido, el triple
contexto que imponia la Guerra Fria, la emergencia de movimientos émulos de la
Revolucion Cubana y la renovacion conciliar se cruzaba con la inestabilidad politica local
y la proscripcion de la representacion politica de la mayoria de los trabajadores.
Atendiendo a este fendémeno complejo, algunos autores optaron por ver en la renovacion
conciliar una suerte de “revolucion desde arriba” que acelerd tendencias internas, en tanto
habria producido un quiebre hacia dentro de algunas clases medias, provocando fugas en
un sentido “radical”. Otros optaron por remarcar las continuidades de elementos del
catolicismo integral que se hicieron presentes en los fendmenos politicos de fines de los

sesenta y comienzos de los setenta.

En su libro sobre Montoneros de 1982, Richard Gillespie (Gillespie, 1987) se detuvo en
el catolicismo para entender el origen y desarrollo de la organizacion guerrillera. Para el
autor, el “nacionalismo catolico” que estaba presente en los origenes de la organizacion
—al provenir sus fundadores de Tacuara o los circulos de Accion Catdlica- signé de
“ingenuidad” su vinculo con el peronismo, al cual nunca comprendieron. Estos elementos
religiosos y eclesiasticos aportaron al desarrollo del culto a la accion y una linea politica
irracional y cargada de “misticismo”. Por otro lado, al autor inglés sostuvo que el
“catolicismo de izquierda” que se consolid6é como corriente luego de 1967 dio legitimidad
a la lucha armada. Gillespie consider6 a los “nuevos vientos” catolicos de la década de
1960 como la fuerza que hizo florecer a los nacionalismos izquierdistas y populares, ya

que las ideas provenientes de aquellos dmbitos derivaron en el mediano plazo en las
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organizaciones politico-militares. Si los sacerdotes tercermundistas sostenian que no
habia que confundir la violencia injusta de los opresores, producto de una estructura
pecaminosa, con la violencia de los oprimidos, las organizaciones armadas de la siguiente

década pusieron en marcha la forma de conseguir la “liberacion”.

Desde la perspectiva de una historia intelectual mas que de una reconstruccion historica,
pero también guiado por el problema de la renuencia a las instituciones, Carlos
Altamirano (Altamirano, 1996) vio en el filon catdlico la contribucién fundamental al
ciclo de “maximalismo politico” de los afios 70. Para Altamirano, este ciclo tuvo mas que
ver con los contenidos del catolicismo -la dimension escatoldgica del militantismo
mesianico montonero- que con la “nueva izquierda”, habiendo una continuidad en la
politica de la fe religiosa. Asi, el integrismo catdlico tradicional muté y se combind
“explosivamente” con la teleologia marxista, el guevarismo —con sus reminiscencias
tolstoianas del “hombre nuevo”-, el nacionalismo y el peronismo. El resultado fue la

integracion “partisana” de Montoneros al conflicto peronismo-antiperonismo.

También Beatriz Sarlo ha tratado de responder a los anteriores problemas. En un libro
que compila documentos de la época (Sarlo, 2001), la ensayista resaltd el carécter
“mesidnico” e “irracional” de la guerrilla peronista y lo resumi6 a las influencias
religiosas. Pero Beatriz Sarlo puso el quid de la cuestion en las primeras experiencias de
“didlogo” entre catdlicos y marxistas organizadas por Conrado Eggers Lan a mediados
de los sesenta. Sarlo entendi6 al “dialogo” como un momento filosdfico en la trayectoria
del catolicismo radicalizado, donde hubo un acercamiento entre doctrinas que entendian
la “liberacion” en distintas dimensiones -individual la religiosa, social la marxista- que
produjeron una “traduccion” de los contenidos marxistas -ligados al mundo de la lucha
proletaria- a contenidos religiosos -relacionados con el concepto de “pobre” y de

concepciones populistas-.

Tanto la profusa bibliografia sobre las relaciones entre catolicismo y politica de Loris
Zanatta como los estudios que realizaron Fortunato Mallimaci y Luis Donatello pusieron
el acento en rescatar las “continuidades” del catolicismo de los sesenta y setenta con el

del “renacimiento catdlico” de los treinta.

En una sintonia que apuntaba a ver continuidades en el mediano plazo, Loris Zanatta
(Zanatta, 2015) vio en el “mito de la nacion catolica” —la idea de que el catolicismo era

la quintaesencia de la argentinidad- del catolicismo integral nacido en la década del treinta
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una militancia portadora de accion social regeneradora, que incluy6 a la violencia entre
sus recursos. Estos contenidos absolutos ligados a una “guerra de religion”, sefiald
Zanatta, fueron trasvasados a nuevos moldes en los sesenta y setenta, legitimaron la
represion y la tortura y fueron transferidos a distintas militancias politicas (Zanatta, 2015).
Asi, hubo una transferencia de lealtades desde la consigna del papa Pio X “restaurar todo
en Cristo” al tercermundismo, que renuncid al Estado y apel6 a la movilizacion social,

pero heredando el espiritu de cruzada.

Los trabajos de Mallimaci (Mallimaci, 1992, 2015), y también el de Gustavo Morello
(Morello, 2003) sobre Cristianismo y Revolucion -en adelante C&R-, también optaron
por insistir en que en las décadas anteriores a 1960 se instituyd una forma de accion
colectiva en el catolicismo que renunci6 a separar las instancias de lo social: lo sagrado,
lo profano, lo publico y lo privado. Alli existia una comun aversion al capitalismo que

operd como “matriz comun” a distintas opciones politicas seculares y/o insurreccionales.

Haciendo hincapi¢ en estas continuidades integralistas, en el caso de Montoneros y desde
categorias aportadas por Max Weber y Ernst Troelsch, Luis Donatello (Donatello, 2010)
describio el camino que fue desde la afinidad electiva y la conexion de sentido que se
establecio entre la renovacion conciliar catolica y las opciones insurreccionales, en un
campo religioso cada vez mas complejo, a la “inversion” de ese sentido en la década de
1970. Las sociabilidades catolicas fueron algo mas que el origen de trayectorias de la
guerrilla peronista, sino también una “carta de confianza” para desarrollar los frentes de
masas. Pero a diferencia de Altamirano, Zanatta o Sarlo, para Donatello el contenido
catolico original de Montoneros, el aristocratismo de la salvacion —la creencia de haber
sido elegidos para una redencion colectiva-, fue racionalizado y secularizado, derivando
en la militarizacion de la organizacion. Este trabajo, asi como el programa de
investigacion que integran también Soledad Catoggio y Humberto Cucchetti -para el caso
de las trayectorias sinuosas de los militantes de Guardia de Hierro (Cucchetti, 2010)-,
estuvieron atentos a observar los procesos de reconversion secular de aquellos agentes
que transitaron espacios de sociabilidad religiosa, buscando observar las transacciones,

permanencias y el “sentido” de las acciones sociales de los agentes.'”

12 La idea de que la politica moderna deviene de una secularizacion de contenidos religiosos es extensa en
los estudios sociales y politicos (Schmitt, 2011; Walzer, 2008). Ciertas figuras de la politica, como el
sacrificio, el apostolado militante o la figura del “hombre nuevo” atraviesan la historia moderna.
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Otra linea de trabajos continud la senda de Richard Gillespie en busca de elementos que
puedan entenderse como un quiebre en el catolicismo de los sesenta y una ruptura hacia
dentro de clases medias catolicas que se “radicalizaron”. En este sentido, una serie de
trabajos se alinearon detras de lo que Maria Cristina Tortti (Tortti, 1999) llam¢ el “ciclo
de protesta social”, que partiendo del Cordobazo y culminando en el GAN (1969-1971),
tuvo como protagonista a una “nueva izquierda” radical que articuld expresiones politicas

y un lenguaje comun al movimiento social.

Laura Lenci (Lenci, 1998) vio en la publicacion Cristianismo y Revolucion del ex
seminarista Juan Garcia Elorrio una muestra de un continuum de radicalizacion del
laicado catolico: de temas cristianos -conflictos con jerarquias, contenidos renovadores,
compromiso con el “Pueblo de Dios”- a topicos revolucionarios -sobre el sindicalismo
combativo de la CGTA, la guerrilla y el Che Guevara-. Fue alli donde la audiencia de la
revista cambid y empez0 a ser una publicacion que dio voz a las fuerzas contestatarias de
la sociedad hasta su cierre definitivo en 1971. Para German Gil devino en un

“jacobinisimo de izquierda” (G. Gil, 2005).

En la misma senda de los trabajos de Tortti sobre la “nueva izquierda”, Lucas Lanusse
(Lanusse, 2005) se propuso complejizar aquello que formularon tanto Gillespie como
Altamirano en tanto el catolicismo como origen de Montoneros. Partiendo de una critica
al sentido comun instalado sobre los “12 fundadores” de Montoneros —y los relatos
conspirativos o heroicos que atraviesan esta version-, Lanusse reconstruyo¢ las redes —
sobre todo en base a testimonios- de relaciones y sociabilidades posconciliares buscando
el origen de la mas importante de las guerrillas peronistas. Si Gillespie y sus sucesores
pecaron al creer en las declaraciones de Arrostito y Firmenich en la revista La Causa
peronista de 1974 era porque habian puesto los ojos en las trayectorias individuales de
quienes se desprendieron del grupo de Garcia Elorrio. Poniendo el enfoque en el “proceso
de radicalizacion social” y apoyado en la sociologia de la accion colectiva de Sidney
Tarrow, Lanusse reconstruyd las trayectorias colectivas de los cinco grandes grupos
originales -territoriales como Cordoba, Santa Fe, Reconquista o ligados a liderazgos
personales, como los de José Sabino Navarro y Juan Garcia Elorrio- y subgrupos que
formaron la primera red operativa de Montoneros. Desde la perspectiva de la “revolucion
desde arriba”, su tesis parte de considerar a las “ideas” sobre el compromiso y la “opcion
por los pobres” que difundian ciertos curas rebeldes, en sus parroquias 0 como asesores,

como el punto de partida de un continuum entre ambitos de sociabilidad posconciliares,
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donde aquellas ideas se materializaron en practicas sociales, circulos politicos que se
desprendieron por la “crisis de valores” que aquellas practicas generaron, y finalmente
los grupos politico-militares que, ya fusionados con los grupos derivados de los ambitos
del peronismo combativo, pusieron en practica la lucha armada y abrazaron el foquismo

guevarista.

El trabajo de Esteban Campos (Campos, 2016a), también sobre la publicacion
Cristianismo y Revolucion, intentd buscar otros elementos de la relacion entre religion y
politica. Desde una perspectiva que cruzaba la historia politica con el analisis del discurso
y la sociologia de la cultura, Campos intenté ver en C&R un capitulo en la trama de
radicalizacion politica que atravesd al catolicismo y a la sociedad en general, que se
agravo con el golpe de Estado de 1966, y que dio forma a lo que el socidlogo franco-
brasilefio Michael Lowy llamoé “corriente liberacionista”. Dialogando con quienes
observan a esta corriente como una anomalia o traduccién marxista, el autor la considera
una de las formas particulares de la relacion entre catolicismo 'y
modernizacion/modernidad politica. En esa linea, y a través de recorrer los sentidos y
voces que se agregaron en la publicacion desde 1966 a 1971 -teoldgicos, sindicales y
revolucionarios-, Campos se pregunto sobre las posibilidades y limites que tuvo C&R de
articular lo que, en términos de Raymond Williams, seria un proyecto de hegemonia

alterativa en Argentina.

La radicalizacion de los catdlicos no se circunscribi6 a las relaciones entre catolicismo y
organizaciones politico-militares, sino que también puso el ojo en la actividad del clero
en aquellas dos décadas. Sobre todo, fue estudiado el movimiento de Sacerdotes para el
Tercer Mundo (MSTM), con una profusa bibliografia académica desde las Ultimas
décadas. El atractivo de esta agrupacion clerical deviene, primero, por sus conexiones con
el peronismo y la guerrilla Montoneros, a través de figuras de renombre publico como
Carlos Mugica, Alberto Carbone o Rolando Concatti. El periodismo ha novelado la vida
de Mugica (de Biase, 1998) y de otros sacerdotes tercermundistas (Caparrdés & Anguita,
1998), en tanto las ciencias sociales se han preocupado por verlos como expresion de una
crisis y reconfiguracion hacia dentro de la Iglesia catdlica y la vertiente de una

“radicalizacion” social.

El MSTM fue el primer agrupamiento clerical argentino. Nacio desde la adhesion al

“Manifiesto de los 18 obispos del Tercer Mundo”, un documento de un grupo de prelados
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aglutinados alrededor de la busqueda de reformas durante el Concilio. Organizado por
zonas y con encuentros regulares donde se discutian tanto aspectos pastorales como
politicos en donde intervenir “proféticamente”, su vida puede resumirse a los afios que
van desde 1968 a 1974, siendo la definicion por el peronismo y la cuestion del celibato
los precipitantes de su crisis. Una primera reconstruccion tentativa la aportd Gustavo
Pontoriero (Pontoriero, 1991), aunque sin detenerse sobre las causas de la ruptura del
movimiento. Uno de los trabajos més importantes fue el de José Pablo Martin (Martin,
1992), que analiz¢ los discursos del movimiento y de sus criticos para insertarlos dentro
de la tradicion catolica de debate pastoral y teologico. No obstante, el estudio preliminar
del trabajo de José Pablo Martin es un aporte mas que importante en tanto reconstruyé
datos fundamentales del movimiento, como su composicion clerical y diocesana y aportod
algunas sugerencias de investigacion. Por otro lado, la tesis de Maestria de Marcelo
Magne (Magne, 2004) reprodujo lo que el socidlogo chileno Christian Smith planted para
la region. Para Magne, el MSTM fue una variante de un “radicalismo religioso” que se
expreso6 en la utilizacion de recursos humanos y materiales de la institucion catolica para
promover “un cambio social hacia socialismo democrético y contra toda forma de
opresion”. Esta definicion esquematica, valorativa y operativa de la idea de “radicalidad”
y del mismo movimiento clerical no tomaba en cuenta los diferentes y sinuosos caminos
y opciones seculares y religiosas de los protagonistas, caminos condicionados por la

misma experiencia socio-historica.

El aporte académico mas importante en la reconstruccion del MSTM es la tesis doctoral
de Claudia Touris (Touris, 2012a, 2021), quien rastred la incidencia del catolicismo
tercermundista en la cultura politica argentina. El trabajo aport6 la novedad de no
centrarse exclusivamente en el MSTM y comprender al “tercermundismo” como una
constelacion: una red socio-religiosa donde participaron tanto agentes eclesiasticos como
laicos. Como también sefiald Luis Donatello, esos dmbitos religiosos y redes fueron
puntos de partida y sociabilidad para trayectorias que se desplazaron gradualmente hacia
encuadramientos politicos o insurreccionales. La tesis de Touris, quien ha trabajado el
tema las ultimas dos décadas, se encarg6 de rastrear trayectorias individuales y colectivas
que daban cuenta de posibilidades de militancias religiosas y politicas multiples, habiendo
existido diversas formas de renovacion catolica, redes complejas y mediaciones varias.
La autora senal6 la capacidad operativa del clero en aquellos tiempos politicos, sobre todo

quieren articularon junto a militantes de base catolicos y la Juventud Peronista una
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organizacion original como el Movimiento Villero Peronista. También se detuvo en el
“liberacionismo” de las congregaciones religiosas femeninas que participaron de la

constelacion tercermundista.

Touris sefialé como caracteristico del tercermundismo la funcion profética del clero, que
permitio el paso del momento de “compromiso temporal” del catolicismo (1962-1967) al
del “compromiso politico” (1967-1973)'3. Si bien el trabajo de reconstruccion historica
sefiald que no existia una linea teleoldgica entre el catolicismo y la guerrilla, y que la
“radicalizacion catdlica” se explico por las multiples sociabilidades y opciones
contextuales, pervivio en Touris la idea de que el “neoclericalismo” tercermundista fue
una continuidad dentro del catolicismo “integralista” argentino, pero con otro signo
politico, siendo unos de los “obstaculos” para la modernizacion politica nacional. En este
sentido, existe una linea de continuidad con el trabajo de Ana Maria Ezcurra (Ezcurra,
1988), que vio en el “aggiornamiento” posconciliar un “neoculturalismo™ que si bien
abandono la l6gica constantiniana, pretendié conquistar con espiritu de cruzada el espacio

publico mediante la “evangelizacion de la cultura”.

Los miembros del clero fueron observados también como hébiles operadores politicos en
contextos de alta efervescencia social e irrupciones violentas, como en los conflictos en
el interior del pais analizados por Mark Healey (Healey, 2003). Acercandose a las
movilizaciones previas y posteriores al Cordobazo en las provincias, el historiador
norteamericano afirmé que el clero renovador o tercermundista oper6 con mayor eficacia
que otros dirigentes tradicionales sindicales o politicos, en una situacion donde las
mediaciones estatales y obreras o no existian o estaban debilitadas, como Tucuman,

Neuquén o el Nordeste.

13 La discusion sobre la funcion profética del clero es extensa en los estudios sociales sobre el catolicismo.
José Pablo Martin apuntd que los contenidos del profetismo tercermundista se encuadraron dentro de una
tradicion cuyo origen son los antiguos profetas judaicos y las epistolas de Santiago (Martin, 1992). Si
tomamos el andlisis de Pierre Bourdieu y Monique de Saint-Martin sobre el funcionamiento del campo
religioso (Bourdieu & de Saint-Martin, 2009), la particularidad radica en la forma en que cada segmento o
grupo logra intervenir en la administracion de “lo sagrado” y los bienes de salvacion que parte de la
sociedad les demanda. Diversos agentes intervienen en su definicion, dentro de ciertas reglas que todos
comparten —y aunque vienen dadas por Roma en el caso catolico, puede haber interpretaciones- y compiten
por redefinir. Sobre este trabajo de definicion y redefinicion, Bourdieu ha advertido parte de su
funcionamiento: si bien habria dos polos tipicos dentro la direccién de la institucion (oblatos y herederos),
que responden a trayectorias con diversos tipos de capitales previos, haciéndolos mas o menos dependiente
de la institucion, existe el lugar para la dimensioén profética. Para Bourdieu y de Saint-Martin, en su
competencia por el capital religioso el profeta, quien denuncia la injusticia del mundo, es el que en
situaciones de crisis social contribuye a una “subversion simbolica” que ayuda a los laicos en sus luchas
politicas o al clero bajo en la redefinicion del trabajo religioso.
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El trabajo de Maria Soledad Catoggio (Catoggio, 2016) complemento los estudios sobre
una matriz integral catolica de Donatello y Mallimaci, pero concentrandose en el clero
renovador y tercermundista. Catoggio explord las historias convergentes del clero,
religiosos/as, seminaristas y obispos victimas de la represion estatal entre 1974 y 1983,
aunque deteniéndose también en la situacion sociohistorica de la Iglesia en la década de
1960. Para la autora, en intercambios cara a cara y distintos espacios de sociabilidad, se
conformé una forma particular de practica socio-religiosa, que desde las categorias de la
sociologia religiosa denomina ‘“‘ascético-altruista”. Este ethos catolico, sentido de las
acciones en clave weberiana, atravesd varios espacios sociales y politicos y fue indicado
por las fuerzas represivas como objeto del terrorismo de Estado'®. Catoggio dio cuenta de
que en ese proceso la institucion eclesidstica catdlica vivié una erosion interna de la
solidaridad corporativa nunca antes vista, que culminé no solo con sacerdotes y monjas
desaparecidos, sino con dos obispos asesinados -Enrique Angelelli y Carlos Ponce de

Leon-.

Estos dos ultimos aspectos que analiza Catoggio tienen que ver con otro topico explorado
tangencialmente por la bibliografia, las relaciones entre el catolicismo y las FFAA. Los
trabajos de investigacion se detuvieron primero en la génesis de las ideas de
contrainsurgencia y, ultimamente, en la formacion del obispado castrense —clave para
entender la crisis de “solidaridad corporativa” de la que habla Catoggio-. Alain Rouquie
(Rouquig, 1983) sostuvo que la “ideologia de Estado Mayor” y las ideas de autarquia que
portaban las fuerzas hacia 1930, fue debilitada por la facciosidad del periodo peronista y
reemplazada luego de 1955 por la Doctrina de Seguridad Nacional via las escuelas
militares norteamericanas y el integrismo catdlico contrainsurgente que trajeron los
asesores franceses. Este ultimo tema fue abordado extensivamente en articulos
periodisticos y luego en su Historia politica de la Iglesia por Horacio Verbitsky
(Verbitsky, 2008, 2009, 2011), sobre todo en tono de denuncia'. Trabajos recientes han
observado los vinculos entre el “tradicionalismo catdlico” -un catolicismo intransigente-
y los militares para establecer sus limites y relaciones (Cersosimo, 2014). Otras

investigaciones han aportado un estudio mas pormenorizado de la estructura y

14 El enfoque de Catoggio se encuadra en aquellas interpretaciones que estudiaron a diversos sujetos en su
condicion de victimas, una tendencia historiografica que, como ha sefialado Enzo Traverso (Traverso,
2009), desplazo6 la mirada del héroe a la victima y acompafid una conciencia historica del siglo XX como
una era de la violencia.

15> Teniendo en cuenta criticamente la perspectiva del autor, la coleccion de Horacio Verbitsky es una fuente
muy rica en documentacion que nos ha servido para reconstruir el periodo historico.
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funcionamiento del vicariato castrense (Bilbao & Lede, 2016), institucion creada por la
Revolucion Libertadora y que para algunos autores fue una “verdadera Iglesia

alternativa” (Zanatta, 2015).

Esta literatura nos incita a preguntamos sobre el consenso implicito en el uso del
concepto: ;qué entienden por “radicalizacion”? Creemos que es necesario problematizar
la categoria “radicalizacion politica”, ya que su uso ha sido operativo, extensivo a un gran
numero de practicas y discursos y restringido sobre algunos actores sociales, politicos o
religiosos. Con esto queremos decir que por radicalizacion se pudo senalar un gran
numero de practicas del repertorio de “protesta” que tuvieron los sectores renovadores
del catolicismo durante aquel momento. Asi, uno podria decir que estan “radicalizados”
aquellos laicos y clérigos que toman capillas, parroquias o colegios, los redactores de
Cristianismo y Revolucion y los que se sumaron a Montoneros en tanto “realizacion” de
un ethos sacrificial y aristocratico. Alguna parte de la literatura académica suele elaborar

un continuum en tanto etapas hacia la radicalidad, entendida como opcidn insurreccional.

Como deciamos anteriormente, sea una “revolucion desde afuera” o la explosion de
tensiones internas que se arrastran desde el primer peronismo, la renovacion conciliar
implico sobre todo un cambio en la organizacion interna de la institucion. Teniendo en
cuenta que cualquier cambio en una institucion burocratica genera resistencias, algunas
de estas protestas tuvieron como objeto concreto el reordenamiento de los roles internos
y no necesariamente, mas alla de utilizar métodos que provienen de otras arenas, fue un
camino hacia opciones insurreccionales. Aplicado generalmente sobre el ciclo politico
iniciado en 1966, en sus usos historiograficos la categoria “radicalizacion catolica”
implico por lo menos dos desplazamientos. Por un lado, por radicalizacion se entendio a
los discursos y practicas que impugnaron y denunciaron al gobierno militar de Ongania,
la cultura dominante, la autoridad episcopal o al sistema capitalista. Por otro lado, se hizo
extensivo hacia aquellos que se apartaron de un consenso sobre ciertas reglas de juego y
optaron por la lucha armada insurgente o la resolucion de las diferencias politicas por
medio de la violencia. Este uso es problematico, ya que deberiamos aplicarlo a militares
u otros grupos de la sociedad civil. Por tanto, este significado de radicalizacion incluy6 a

sectores que provenientes del catolicismo que eligieron también la violencia politica
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operando como fuerzas paraestatales, tal el caso de la Concentracion Nacional

Universitaria (CNU), fundada por Carlos Disandro, ferviente “sedevacantista”.!

Los contempordneos Lucio Gera y Guillermo Rodriguez Melgarejo (Gera & Rodriguez
Melgarejo, 1970) categorizaron al catolicismo de fines de los sesenta en tres corrientes:
una conservadora, otra liberal desarrollista y una tltima de “protesta social”, en el cual se
encontraban sobre todo aquellos mas ligados a la “constelacion tercermundista”.
Creemos, siguiendo a Claudia Touris (Touris, 2008, 2012a), que el catolicismo
renovador, que pudo restringirse a las reformas de la Iglesia, sumarse a las corrientes de
protesta o incluirse dentro del “liberacionismo”, contuvo diversas practicas pastorales, no
transitd caminos univocos y lineales hacia la legitimacion de la opcion insurreccional, la
impugnacion del conjunto social o la politica armada. Para comprender sus derivaciones
debemos contextuar a los protagonistas, entender sus acciones dentro de una perspectiva

situada, institucional y relacional y reconstruir sus trayectorias.

LA MODERNIDAD RELIGIOSA CATOLICA ARGENTINA

Como sefial6 Lila Caimari, los problemas historiograficos que recorrimos anteriormente
se interrogaron sobre las formas de adaptacion de la Iglesia catdlica a la sociedad secular
y a las mutaciones permanentes de la modernidad catolica (Caimari, 2010, p. 14). Como
“empresa religiosa permanente” (Weber, 2004), 1a Iglesia catolica es cuidadosa de pensar
y configurar los mecanismos institucionales y las relaciones con la sociedad y la politica
que le permitan una “reproduccion ampliada” de la institucion. Esto la ha conducido a
crear distintos vinculos con las elites sociales y politicas para consolidar su posicion desde
fines del siglo XIX (Lida, 2015; Mallimaci, 2015; Soneira, 1989; Vallier, 1970). Por ello,
el problema general de la secularizacion de los fendmenos religiosos y los regimenes de
laicidad historicos!” estuvieron presentes detras de las preguntas sobre las influencias de

la Iglesia en la politica o del mundo moderno en el catolicismo. Repasaremos aqui

16 B] “sedevacantismo” fue una corriente catdlica reacia a los cambios del Concilio Vaticano II, aduciendo
que al negar la tradicion el papado estaba vacante.

7 Por regimenes de laicidad se entiende a la relacion entablada entre el Estado y la religion, tomando como
indicadores cuanto de laico tienen las instituciones publicas, como se regulan desde el Estado los
movimientos religiosos y qué practicas religiosas se permiten en las instituciones publicas.
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brevemente el estado del conocimiento sobre la sociologia y los estudios de lo religioso'®,

para observar desde alli el debate historiografico.

Desde hace mas de medio siglo, los estudios sociales han revisitado el concepto
decimonodnico de secularizacion'®. Esta perspectiva, nacida de la “doble revolucion”,
estaba enraizada en una vision particularista, europea y, mas que nada, francesa (Mauro
& Martinez, 2015). Observando las transformaciones de las costumbres, el avance del
pensamiento cientifico y la alienacion de las prerrogativas de las grandes religiones
histéricas por los Estados modernos, aquella perspectiva predecia el fin de la religion en
el mundo contemporaneo. En suma, las teorias secularistas destacaban tres tesis
teleologicas: la diferenciacion de esferas seculares?, que emancipaba la vida publica de
normas e instituciones religiosas, la privatizacion de la religion y su pérdida de poder
social, y la decadencia de practicas y creencias religiosas. La persistencia de los
fenomenos religiosos durante el siglo XX, su crecimiento o transformaciones, hicieron
abandonar la creencia -y la confianza- en el fin de la religion o la privatizacion de sus
précticas, a la vez que renovaban utillajes tedricos, conceptuales y metodologicos. Si la
diferenciacion estructural entre esferas se impuso en el mundo occidental -aunque con

fronteras porosas-, las otras dos tesis teleologicas del secularismo decimonoénico,

18 La diseminacion del fendmeno religioso en la segunda mitad del siglo XX, junto a la aparicion del islam
politico, estimuld el resurgimiento de los estudios de la religion. Aunque el problema de la religion atraveso
la reflexion de los “padres fundadores” de las ciencias sociales, los estudios sociales sobre los fenomenos
religiosos evitan hoy en dia centrarse en la “naturaleza” ltima de la religion -la relacion sustantiva con la
vida humana o funcional con la estructura social-. Para Hervieu-Léger (Hervieu Léger, 2005), una
sociologia de la modernidad religiosa -definicion que intenta superar los estudios normados a partir de la
logica de funcionamiento institucional, discursos e historia de las “grandes religiones”- debe concentrarse
en observar las formas en que la modernidad transforma y recompone las “modalidades del creer” en el
mundo contemporaneo. Hervieu-Legér entiende junto a De Certeau que el “creer” es la creencia en actos:
un conjunto de practicas, lenguajes, gestos, comportamientos —“estados del cuerpo” segin Bourdieu-
individuales y colectivos, a veces formalizados y racionalizados. Por ello, la propuesta metodologica es
construir el objeto en la confrontacion con las realidades historicas.

19 Segtin Koselleck (Koselleck, 2003), el concepto secularizacion contiene tres semanticas. El primero estd
asociado a la reduccion del estado clerical al estado secular (juridico-candnico). El segundo esta
identificado desde el siglo XVII con la expropiacion de bienes eclesiasticos después del Tratado de
Westfalia en 1648 (juridico-politico). Por tltimo, en el siglo XIX secularizacion se piensa como categoria
hermenéutica de la filosofia de la historia post Revolucion Francesa, quedando vacua la distincidon agustina
entre las dos realidades, espiritual y humana. Como también lo afirmara Michel Foucault a proposito de la
emergencia de una “episteme” historicista en el siglo XIX (Foucault, 2002), secularizacion quedo asignada
a la idea de que la realizacion humana sucede solo en el tiempo de la historia. En el caso de las ciencias
sociales, de este sentido se desprendio una idea que contenia la reclusion de la religion en el mundo privado,
doméstico, para finalmente desaparecer.

20 En este sentido, la religion se seculariza al convertirse en un espacio social especializado, orientado a la
produccion de bienes de salvacion (Bourdieu, 2009; Weber, 1999, 2004). Sin embargo, la fluidez de los
procesos religiosos y no religiosos suelen atravesar “las fronteras de los campos institucionales
diferenciados de la modernidad”, produciéndose manifestaciones religiosas del creer en el campo politico,
cientifico o artistico o viceversa (Hervieu Léger, 2005, p. 182).
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afirmaba José Luis Casanova, no se han cumplido, y puede ser que nunca se cumplan
(Casanova, 1999). En este sentido y como en otros campos (Chakrabarty, 2008), en los

estudios de los fendmenos religiosos también se “provincializaba” a Europa.

Sin abandonar el concepto, nuevas perspectivas definieron a la secularizacion como un
proceso multiple, situado, dindmico y de recomposicion permanente del lugar de la
religion en la sociedad (Casanova, 1999; Dobbelaere, 1994; Hervieu Léger, 2004; Zanca,
2020). De ningin modo la secularizacion se trataba de un proceso lineal y teleologico,
sino de un fenémeno social que al ser multidimensional y multiescalar (Dobbelaere,
1994), debia atenderse en relacion con sus “multiples combinaciones” y “diferentes

tiempos” (Stedman Jones & Katznelson, 2010).

Por ello, si la secularizaciéon fue un proceso multiple, multiescalar, diacronico y con
diferentes combinaciones, se debid a que la misma modernidad asumia esas
particularidades®'. Como otros autores han desarrollado in extenso (Chakrabarty, 2008;
Eisenstadt, 2013; Habermas, 2008), la modernidad es un proceso situado, donde las
dinamicas modernizadoras se plasman sobre escenarios de disputa por la definicion de
una base social compartida (Reigadas, 2011)*>. La resignificacion del concepto de
secularizacion se articuld entonces con trabajos historicos que le devolvian al fendmeno
religioso su cardcter moderno. Como sefial6 Hervieu-Léger, la modernidad no habia
determinado el fin de la religion, sino su metamorfosis: a pesar de los recurrentes procesos

de racionalizacion propios de las olas modernizadoras, las "cosmizaciones sagradas”

21 Definir la modernidad es una tarea monumental. Tanto Baudelaire como Marx indicaron a “lo moderno”
como aquello contingente, transitorio, mutante, donde lo solido se desvanece en el aire. La sociologia, de
Weber en adelante, ha asimilado modernidad con diferenciacion de espacios sociales con reglas particulares
(politica, economia, religién), industrializacion y autonomia individual, concomitante con procesos de
racionalizacion del mundo, “olas racionalizadoras” (Hervieu Léger, 2005). La idea de modernidad como
triunfo de una racionalidad, objetiva o instrumental, que libere al hombre de la tradicion y las coacciones
heteronomas perdid fuerza durante el siglo XX. Asimismo, la vision de la modernidad como permanente
cambio se mostrd insuficiente para explicar las resistencias de las identidades culturales. Por ello, para
Alain Touraine una redefinicion de la modernidad debe tener en cuenta las dos dimensiones,
racionalizacion y subjetivacion, su tension y sus intercambios (Touraine, 1994).

22 La crisis de los modelos de secularizacion decimonénicos se empareja también a la crisis de las teorias
de la modernizacion de la segunda posguerra. En estas teorias de cufia funcionalista y anglosajona
predominaban los analisis comparativos de las sociedades segun el modelo de transicion y pasaje entre
tipos sociologicos ideales: precapitalista a capitalista, preindustrial a industrial, folk a urbano, sagrado a
secular, etc. Estos analisis, de moda en las décadas de 1950 y 1960, tipificaban formaciones sociales segun
los grados de modernizacién, desarrollo y “desajustes” en funciéon de los modelos de sociedades
noratlanticas. Identificando aquellos factores culturales, econdmicos o psicosociales que “retrasaban” u
obstaculizaban el proceso de modernizacion social, econdmica y politica, estos analisis no solamente eran
interpretativos, sino que cumplian el rol de ser orientadores de politicas econdmicas y sociales en aquellos
estados que no habian alcanzado al modelo ideal. Ese paradigma “normalizado” de racionalizacién y
occidentalizacion era modelo, telos y criterio de enjuiciamiento critico de toda cultura (Reigadas, 2011).
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resurgieron y se redistribuyeron las demandas de sentido para dar coherencia a la
experiencia social y vital, donde las religiones histdricas sirvieron de referencia tanto a
los nuevos movimientos religiosos como a las “religiones seculares” en un dialogo que
habria metaforizado a las primeras para adaptarse a las 16gicas modernas (Hervieu Léger,

2005).

Estas discusiones teodricas sobre sobre el caracter moderno, o atravesado por las logicas
modernizadoras, de la religion en el mundo contemporaneo se reflejaron en la
historiografia reciente sobre el catolicismo argentino. Roberto Di Stéfano ha indicado que
desde el siglo XIX, Argentina atraves6 dos umbrales de secularizacion: el primero
diferenciando estructuralmente Iglesia y Estado, delimitando al fiel del ciudadano; el
segundo consolidado hacia 1880, donde a través de un “pacto laico” que ubico a la Iglesia
catélica como institucion de derecho publico y al catolicismo como culto de Estado,
ambas instituciones regularon el campo religioso de manera casi exclusiva (D1 Stefano,
2011b). No obstante, durante el siglo XX la estrategia institucional de la Iglesia busco,
sobre todo desde las décadas de 1930 y 1940, “reajustar” a su favor ese “pacto laico” (Di

Stefano, 2011b).

Siguiendo la obra de Christopher Clark (Clark, 2003), que interpretd al catolicismo que
emergia hacia la segunda mitad del siglo XIX como un artefacto de la modernidad politica
-como el liberalismo, el anticlericalismo o el socialismo secularista-, trabajos recientes
observaron las redes catolicas, sus organizaciones de masas, sus métodos de organizacion
y propaganda, sus empresas editoriales, su imagineria y las movilizaciones de masas
como fendmenos atravesados por las logicas societales modernas (Lida, 2015; Mauro,
2009, 2014). Empero a estar atravesada por la logica modernizadora, otras
investigaciones subrayaron la discontinuidad entre los valores de la modernidad ligados
a la autonomia del individuo y el liberalismo y el proyecto catolico. El trabajo de Claudia
Touris (2012, 2021) enfatizo en el caricter “antimoderno” de la recepcion posconciliar
entre la “constelacion tercermundista” y los sectores “neointegristas”, en quienes observo
elementos de una cultura politica que oficié de obstaculo para la modernizacion social y
politica de Argentina. Esta perspectiva puso el acento en recalcar que el Concilio tuvo
una propuesta original secularizadora de autonomizacion -y privatizacion- de la esfera

religiosa que fue sobre interpretada en clave clericalista en América Latina, reforzando
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la mixtura de religion y politica (Touris, 2021). En este sentido, para Touris este

fenémeno fue sintoma del “proyecto incompleto” de la modernidad argentina.?

Siuna de las caracteristicas de la modernidad religiosa es la “recomposicion permanente”
de sus modalidades del creer (Hervieu Léger, 2004, 2005), la negociacion entre Iglesia 'y
catolicismo con otras practicas sociales fue una constante de su dindmica como fenomeno
social. José Zanca ha denominado “catolicismo transigente” a estos préstamos,
negociaciones, articulacion de movimientos y tendencias en el catolicismo (Zanca, 2020).
Si para Fortunato Mallimaci (Mallimaci, 1992, 2015), a través de Emile Poulat (Poulat,
1977), el catolicismo dominante fue integral, romano, intransigente y social, Zanca
antepuso a esa hermenéutica otro adjetivo que quita el rechazo a la modernidad de sus
caracteristicas propias. Para Zanca (Zanca, 2020), el catolicismo ha sido permeable a las
dindmicas modernas y modernizadoras y, sobre todo, transigente con ellas. Desde esta

perspectiva creemos necesaria una aproximacion a las dinamicas diocesanas.

LAS PREGUNTAS QUE ORIENTAN ESTE TRABAJO

Partiendo de premisas que entienden la transigencia de la Iglesia y el catolicismo con las
logicas societales modernas y modernizadoras, queremos observar desde una perspectiva
contextuada y a escala procesos que han sido analizados y estudiados en forma general o
nacional. Siguiendo una bateria de cuestiones que nos interroga sobre la particularidad de
los cambios en la Iglesia y en el catolicismo durante el posconcilio, pretendemos
detenernos a observar rupturas y continuidades en la Iglesia y en el catolicismo desde la
fundacion de la diocesis de Mar del Plata hasta el exilio forzado de su segundo obispo
Eduardo Pironio (1957-1975). El recorte es arbitrario: responde al principio de
limitabilidad propio de la investigacion historica, donde los limites prescritos, en este
caso el momento de inestabilidad politica y modernizacion cultural posperonista
contenidos en dos unidades obispales, nos habilitan la exploraciéon de preguntas y nos

estimulan nuevos problemas o desvios (de Certeau, 2006). Si distinguimos la instituciéon

2 A partir de lo revisado sobre la discusion alrededor de las “modernidades” multiples y situadas, creemos
que es menester revisar la idea de una modernidad -en general europeo occidental y noratlantica- como
“proyecto incompleto”, habida cuenta de la dificultad de definir fenémenos contrarios a lo moderno. No
obstante, es sugerente resaltar que contemporaneos como el sacerdote uruguayo Alberto Methol Ferré
sefalaron que el Barroco catélico fue una “modernidad incompleta” que dio paso a la hegemonia protestante
ilustrada que, agotada en su proyecto, debia “sintetizarse” con la “cultura” latinoamericana barroca
(Ezcurra, 1988, p. 50).
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como un proceso*, que implica una serie de normativas, discursos, practicas y
distribucion de poder, autoridad y “capital simbdlico”, el contexto histérico posconciliar
es un momento privilegiado para observar los cambios en estos aspectos, ya que implico
una serie de modificaciones institucionales y pastorales para adaptarse a los documentos
conciliares. Por otro lado, entendemos que el catolicismo es un campo de fuerzas en
tension que excede a obispos y clero (Zanca, 2017), asi que pretendemos observar la

disputa por los sentidos sobre lo catdlico y lo cristiano en el espacio local.

(Como construyd autoridad el obispo diocesano? Como indicamos en el estado de la
cuestion, algunas diocesis atravesaron conflictos entre el clero renovador y las
autoridades diocesanas. La historiografia le ha prestado atencion, ansiosa por encontrar
alli las claves de una politizacion del clero, la antesala del tercermundismo o el germen
de la radicalizacion de los catolicos. Nos acercaremos a los perfiles de los obispos, sus
practicas pastorales y las estrategias de construccion de autoridad: la negociacién con
clero, con Roma y con la politica, para observar y dar respuesta a situaciones
institucionales donde no se vio comprometida la legitimidad episcopal, como en el caso
de Mar del Plata. Asi también, creemos que aquello que se ha llamado “romanizacion”,
es necesario observarlo en una perspectiva local, donde pudo convivir con otras formas
de “trabajo politico” para construir autoridad, adhiriendo a los documentos conciliares

como en este caso particular.

(Cuales fueron los perfiles locales del clero y laicado? ;Como se relacionaron las distintas
partes de la Iglesia diocesana? Atendiendo a sus practicas pastorales y a las formas del
apostolado, sus modulaciones en el tiempo y una observacion de las relaciones que
entablaron los distintos sectores del catolicismo local pretendemos aportar a una
comprension de los “cambios socioldgicos” que otros estudios sobre el catolicismo han
atendido sobre el periodo (Catoggio, 2016; Donatello, 2010; Martin, 1992; Touris,
2012a). Como senald José Pablo Martin (Martin, 1992), es en las didcesis alli donde
pueden encontrarse las claves de la crisis y de los cambios del catolicismo de fines de los
sesenta y comienzos de los setenta. Complementando lo que sefialamos anteriormente,
una historizacion diocesana nos puede habilitar a pensar al catolicismo argentino del

periodo como un mosaico de experiencias.

24 Consideramos como Victor Turner (1974), que toda institucion ademas de implicar ciertas normativas
estaticas es un proceso, una dinamica en tension permanente.
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(Como se relaciond el catolicismo local con el Estado y con la politica? El tema de la
laicidad argentina fue harto visitado. Si Fortunato Mallimaci (Mallimaci, 2015) describio
como “laicidad subsidiaria” la relacion “realmente existente” entre Iglesia y Estado
argentino, Roberto Di Stéfano (Di Stefano, 2011a) ha observado que el “pacto laico”?
que Iglesia catdlica y Estado forjaron hacia comienzos del siglo XX evidenci6 intentos
de “reajustes” desde la década de 1940, sobre todo por el peso del actor eclesidstico en la
vida publica. Siendo la ciudad de Mar del Plata un bastion del socialismo democratico,
fuerza politica laicista y anticlerical, observaremos los conflictos con los intendentes
Teodoro Bronzini, Jorge Lombardo y Luis Fabrizio, la disputa por el sentido de la
secularizacion y los discursos sobre lo politico del catolicismo local, asi como también
las relaciones con los interventores militares y los gobiernos provincial y nacional,
dialogando con la bibliografia existente sobre el proceso local (Diaz, 2013; Ferreyra,
2011; G. J. Gil, 2014; Ladeuix, 2014). Asimismo, analizaremos a escala local relaciones
politicas y trayectorias de agentes pastorales y miembros del laicado, para observar las

formas de politizacion del catolicismo.

(Como afectaron los cambios sociales y culturales de la época a la Iglesia y al
catolicismo? Para responder a esta pregunta pondremos el ojo en la pastoral educativa
catolica, tanto en la creacion de escuelas primarias y secundarias como en la fundacion
de la Universidad Catodlica “Stella Maris”. Desde la década de 1940 que la Iglesia
argentina avanzo sobre el terreno educativo, primero a través la ensefianza religiosa en
las escuelas, pero luego multiplicando la fundacion de colegios subsidiados por el Estado
nacional. La atencion en esta pastoral diocesana, que acompanid la expansion de la
matricula, la incorporacion de mujeres al mundo profesional y creo las primeras escuelas
mixtas religiosas en la diocesis, nos permite dialogar con aquellos que vieron en el
catolicismo uno de los elementos del “bloqueo tradicionalista” (Teran, 1993) en los afios
sesenta, como también dar cuenta de las caracteristicas que asumio la secularizacion
interna catdlica en aquellas décadas. Tanto en esta Gltima dimension como en la relacion

con la politica, el lector podra observar que durante la tesis el lente por momento se aleja

% Tomando el concepto que acufi6 para Francia Jean Baubérot, Roberto Di Stéfano sefiald que el “pacto
laico” entre Iglesia catolica y Estado previo la aceptacion, por parte de la Iglesia, de su exclusion de ciertas
funciones que el Estado habia reservado para si, y por parte del Estado, el reconocimiento de la Iglesia
Catélica como interlocutor privilegiado en el plano religioso y del catolicismo como culto cuasi oficial, que
se observa en el oficio del tedeum o en los diferentes grados de laicidad provinciales.
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de la institucion para observar la dinamica social local, para luego volver a posar la mirada

en las tensiones eclesiales.

Creemos que los cambios que se operaron en la Iglesia y en el catolicismo no fueron una
“revolucion desde arriba”, sino que se tramitaron en el aquel contexto, negociando y
“transigiendo” significados, practicas y sentidos. Asimismo, es menester matizar la
preminencia de “matrices”, como hizo parte de los estudios sobre el catolicismo, que
aislan contenidos, practicas y saberes de los contextos de praxis sociales. ;Es posible
abstraer un “molde” comparando la militancia catolica de los afios treinta con los grupos
juveniles de fines de los sesenta? ;Como podemos darle historicidad a la afirmacion sobre
el pasaje de un “integralismo blanco” a un “integralismo rojo”? ;Hasta donde el
profetismo tuvo un “caracter sacrificial”? Para darle dimension al “proceso inacabado de
la historia”, es preciso dotar de historicidad a las configuraciones estudiadas,
reconstruyendo el/los contexto/s que dan sentido a las experiencias humanas. Con todo,
comprender el entramado de las ldgicas sociales y resistir a la tentacion de reificar

acciones, relaciones y las categorias que nos permiten pensarlas (Revel, 2015c¢)

Dentro de esta perspectiva, y como ha sido estudiado en otras experiencias diocesanas
(Camafio Semprini, 2020), pretendemos en esta tesis acercarnos a observar los “ritmos
propios” que presentaron estas transformaciones de la Iglesia y del catolicismo,
particularmente en la diocesis de Mar del Plata. La variacion de escalas y su “juego”
(Revel, 2015a) con las dimensiones nacionales nos ayuda a pensar en la multiplicidad de
tiempos historicos (Hartog, 2007). Nos permite asimismo explorar explicaciones “ex-
céntricas” de los procesos sociales no como meras variantes de lo que pasa en el centro

(Garzon Rogé, 2014, 2019), sino como estrategia de conocimiento (Revel, 2015b).

METODOLOGIA

"Uno no recuerda ni olvida solo, sino con la ayuda de otros"

Maurice Halbwachs
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La historia de la Iglesia en aquel momento historico nos desafia por dos restricciones. Por
un lado, gran parte de los documentos se han perdido, por desidia o producto de la
violencia del periodo historico que impuso a los protagonistas la destruccion de los
mismos (Martin, 2013). Por otro lado, la huella traumatica de la historia reciente (Franco
& Levin, 2007; Visacovsky, 2005) implica también la imposibilidad de acceder a través
de los testimonios a algunos episodios de aquel pasado, ya sea por negacién o por los
sesgos propios de la reconstruccion autobiografica. Este fendmeno se yuxtapone con la
clausura de los propios archivos que hace la institucion eclesial, celoso custodio de los
“secretos de la tribu”. Estas limitaciones documentales imponen una “servidumbre” a la

préctica historiografica (Silva, 2007).

La particularidad de nuestro objeto implica el uso de elementos analiticos que provienen
de la sociologia de la religion, de la sociologia de la cultura y de la antropologia. Con
estas categorias, el procedimiento del conocimiento histdrico se vuelve interpretativo:
comprender el sentido de las acciones de una época pretérita a través de testimonios que
descansan en los documentos. Nuestra tarea fue corregir y verificar las interpretaciones
que hicimos del procesamiento documental, haciendo dialogar al objeto con los

documentos, testimonios y con la bibliografia histérica existente (Marrou, 1968).

Como en cualquier investigacion histérica, el problema y el objeto de investigacion
orientan los procedimientos heuristicos (Marrou, 1968). La historia reciente contiene
tensiones propias de su gran acervo documental, heterogéneo y con disponibilidades
diversas (Aguila & Alonso, 2017). Con todo, nuestro archivo est4 integrado por multiples
fuentes -diarios y periddicos, literatura politica, memorias y escritos diversos, boletines
oficiales eclesidsticos, expedientes judiciales y documentos de inteligencia de las fuerzas

de seguridad- y entrevistas orales?®. Para analizar este acervo documental recabado se han

%6 Para la reconstruccion de la dindmica diocesana procesamos las siguientes fuentes: a) la publicacion
oficial del obispado de Mar del Plata. Tuvo tres momentos, cambiando formato y denominacion luego de
interrupciones anuales: “Boletin Eclesiastico de la Didcesis de Mar del Plata” (1957-1965), “Revista
Diocesana” (1967-1969) y “Revista Diocesana del Obispado de Mar del Plata” (1971-1975); b) documentos
de la diocesis de Mar del Plata; c) AICA. “Agencia Informativa Catolica Argentina” (1957-1975); d) prensa
comercial local y nacional. Diarios “La Capital”, “El Atlantico”, “El Trabajo”, “Clarin”, “La Nacion”,
revistas “Panorama”, “Confirmado”, “Primera Plana”; e) boletines, documentos y ordenanzas del
Municipio de Gral. Pueyrredon; f) revistas catdlicas publicadas durante el recorte histérico seleccionado:
“Notas de Pastoral Jocista”, “Criterio”, “Boletin Enlace”, “Roma”, “Verbo”, “Cristianismo y Revolucion”,
“Actualidad Pastoral”, “Servicio Bibliografico y de Documentacion MIEC-JECI”; g) documentos del
Concilio Vaticano II (disponibles en www.vatican.ca); h) documentos del magisterio papal (disponibles en
www.vatican.ca); 1) documentos de la Conferencia Episcopal Argentina (disponibles en
https://episcopado.org); j) documentos de la II Conferencia del Consejo Episcopal Latinoamericano,
Editorial Bonum, 1969; k) Guia Eclesiastica de la Republica Argentina; 1) Archivo de la Direccion de
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realizado las tareas propias de la metodologia historica: la heuristica documental, un
analisis preliminar para establecer las condiciones de produccion de los documentos, la
interrogacion y analisis hermenéutico de los mismos, luego continuado por el

procesamiento de textos, su codificacion, indizacion y fichaje.

En este trabajo hemos combinado lo que se ha sefialado sobre los rituales tradicionales
del trabajo de archivo -la materialidad de los documentos, su dimension monumental y el
ritual de su consulta, que nos da la sensacion de conexion con el pasado- con las nuevas
practicas de consulta y acceso a los documentos, sobre todo digitales (Farge, 1991; Pons,

2011; Quiroga, 2018).

El indizado y fichaje de documentos y su cruce lo hemos hecho a través de algunas
aplicaciones informaticas -Tropy, Evernote-, que nos permiten recuperar un volumen
importante de informacidon a través de consultas de codigos, conceptos, marcadores
temporales y etiquetas de nuestras fichas documentales y bibliograficas. El procesamiento
de esos documentos nos permite observar cambios en la eclesiologia catolica -en obispo,
clero y laicado-, modulaciones e inflexiones en discursos y practicas religiosas, relaciones
y filiaciones locales y nacionales con organizaciones politicas y civiles, con el Estado,

observando las particulares formas de los "compromisos” temporales.

Al centrarnos sobre la dinamica diocesana son de capital importancia los registros
oficiales. Como ha sefialado parte de la historiografia (Ginzburg, 1993; Guha, 2002) las
fuentes oficiales deben ser leidas partir de las tensiones que pueden interpretarse de las
mismas, sabiendo que siempre ese tipo de documentos “respiran centralizacion”. Sin
embargo, para acercarse a eventos, acciones o intervenciones que la institucion no registra

es necesario integrar otros documentos.

Por ello, a partir de la variedad de documentos analizados -oficiales eclesiasticos
diocesanos y nacionales, prensa comercial local y nacional, documentos de inteligencia,
testimonios orales directos o indirectos, fuentes judiciales, actas, biografias y diccionarios

biograficos, literatura académica- se procedid a realizar una base de datos de tipo

Inteligencia de la Provincia de Buenos Aires (DIPBA); m) Archivo de Inteligencia de la Prefectura Naval
Argentina (PNA); n) Archivo del Vicariato Castrense del Ejército Argentino; o) Archivo “Pichi
Meisegeier” (UCC); p) expedientes de la Causa CNU y de los Juicios por la Verdad, la Memoria y la
Justicia; q) bibliografia documental y testimonial sobre el periodo, como las compilacién de Domingo
Bresci (Bresci, 1994), de José Pablo Martin (Martin, 2013) y de Marta Diana (Diana, 2013); r) entrevistas
realizadas por el autor; s) memorias y biografias sobre Enrique Rau (Ruta, 1999) y Eduardo Pironio (Galli,
2012).
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relacional. Las consultas que luego se realizaron al dataset nos permitieron reconstruir
las trayectorias de algunos agentes del catolicismo local, sus relaciones e intereses, asi
como también la participacion en el ambito diocesano de figuras del catolicismo nacional
e internacional. La intensidad de esas participaciones, leidas a través de un “uso débil” de
las herramientas que nos provee la teoria de las relaciones sociales, nos aproximo a redes
catolicas que excedieron el marco diocesano y nos figuraron una imagen de las disputas

hacia dentro del catolicismo.

A su vez, la historia reciente acerca al problema de las relaciones entre historia y memoria
(Sarlo, 2005). Entre los “obstaculos epistemoldgicos” de naturaleza historiograficos que
se nos presentaron, esta el trabajo de aproximarse a la recuperacion de la memoria de los
actores o una reconstruccion exhaustiva de los sentidos que se recuperan de aquellos
eventos, donde debimos operar sobre los testimonios para evitar caer en las ilusiones de
las reelaboraciones biograficas (Bourdieu, 1997; Levi, 1989; Loriga, 2012) y las
memorias colectivas que estan asociadas a ellas. El testimonio de un testigo es valioso en
tanto tiene un sentido cuasi empirico (Ricouer, 1983), haciendo la fuente oral un aporte
factual, entendido como “procesos iterativos de la cotidianeidad, procesos globales de un
periodo o relaciones caracteristicas de una situacion social” (Acuia Ortega, 2008). Si
fueron utilizados como elementos empiricos en esta investigacion, los datos que aportaron
las entrevistas los hemos cruzado, en la medida de lo posible, con aquellos que aportaron

otras fuentes documentales.

Nuestro diario de campo de entrevistas se constituy6 con un cuestionario abierto sobre
ciertos topicos que nos interesaron explorar, que luego se sistematizaron para realizar
categorizaciones. La caracteristica de la no directividad de la entrevistas fue la atencion
flotante del investigador, que permitié la asociacion libre del informante para realizar
luego una categorizacion diferida por parte del investigador (Margarit, 2000). Como en
la observacion de documentos y bibliografia, se aplico la técnica de la “bola de nieve”,
donde un informante —o un documento- nos aportd una pista o un nombre para poder

seguir observando el pasado.

El conocimiento histérico es una experiencia mediata de lo real a través de la
interpretacion documental. Con todo, como sefialdé Carlo Ginzburg, aceptar los vacios y
lagunas documentales, como hizo la literatura de Flaubert o la escritura de Marc Bloch,

es parte necesaria y normal de la narracion historica (Ginzburg, 2018). Por ello, nuestro
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desafio fue reconstruir capitulos del pasado, como las escenas de una obra, cuyo recorte

nos aporte a la comprension de algunos aspectos del proceso historico.

ORGANIZACION DE LA TESIS

La tesis consta de dos partes. La primera estd concentrada en los afos fundacionales de
la di6cesis de Mar del Plata y su organizacion. Los primeros capitulos ubican la fundacion
de la nueva didcesis dentro del contexto de crecimiento institucional y ampliacion del
cuerpo episcopal luego del golpe de Estado al gobierno de Juan Perdn. Un catolicismo
que crece paradojicamente: mientras el cuerpo episcopal se convierte en un “factor de
poder” en una situacion de déficit de legitimidad, el catolicismo vive una notable
transformacion interna. Nos acercamos a este proceso en perspectiva diocesana,
analizando el perfil y la trayectoria previa del obispo y su preocupacion inicial por
organizar la nueva didcesis, extender la capilaridad parroquial, encuadrar al clero y al
laicado y unificar la pastoral. También nos ocupamos de observar la “batalla contra el
laicismo” en la educacion y en la vida publica: creacion de escuelas, colegios y la
Universidad Catolica, intervencion publica en las elecciones municipales, enfrentamiento

con las fuerzas politicas laicistas en la escala local.

La segunda parte de la tesis continta la observacion de las anteriores dimensiones de la
vida diocesana: relaciones entre obispo, clero y laicado; politica universitaria y educativa;
relacion con la politica local; pastoral diocesana. Lo que observamos al concentrarnos en
estas variables son los cambios y las rupturas que se generan a partir de la puesta en
“estado de Concilio” de la didcesis: como cambia la construccion de autoridad episcopal
y la distribucion de poder hacia dentro de la institucion, como se adapta la pastoral
diocesana -litargica y laical- a las propuestas del Concilio Vaticano II y de la II
Conferencia Episcopal Latinoamericana. Observamos también tanto la integracion en
redes reformistas, renovadoras y “tercermundistas” como las formas de modernizacién
eclesidstica ensayadas por los obispos Rau y Pironio en el catolicismo local, asi también
como los limites que pusieron estas autoridades y el arzobispo de La Plata, Antonio Plaza.
Hacia el final de la segunda parte, nos detendremos en cémo el conflicto politico local
entre las distintas tendencias del peronismo atravesé a la Iglesia, sobre todo durante el

proceso de estatizacion de la Universidad Catdlica “Stella Maris”, culminando en
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desapariciones a miembros del catolicismo local y en la amenaza directa al obispo

Eduardo Pironio.
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CAPITULO 1 - IGLESIA Y CATOLICISMO DESPUES DEL PERONISMO

Como sefnalamos en la introduccion, la consolidacion institucional de la Iglesia argentina
maduré durante la primera mitad del siglo XX. Menos dependiente de elites sociales, la
Iglesia tejio en la década de 1930 una trama de alianzas con las Fuerzas Armadas para
ampliar su influencia en la sociedad a través del Estado. Sin embargo, dentro de la
institucion los debates del periodo de entreguerras la agitaban: qué hacer con las masas,
como contener a las fuerzas socialistas, cual era el modelo politico a seguir (Di Stefano
& Zanatta, 2000; Lida, 2015; Zanca, 2013a). Con el objetivo de acercarnos a los
problemas que cruzaron al catolicismo argentino hacia fines de la década de 1950, en este
primer capitulo pretendemos recorrer los fendémenos que atravesaron al mundo catolico
durante y después del peronismo, deteniéndonos en las transformaciones institucionales,
pastorales, laicales y el peso que la jerarquia adquiri6. Como desde comienzos del siglo
XX, tres preocupaciones de la Iglesia se condensaron en el fendmeno peronista: la

cuestion social, la cuestion nacional y la cuestion democratica.

IGLESIA Y CATOLICISMO A LAS PUERTAS DEL PERONISMO

Aunque hubo momentos de crisis en las relaciones entre Iglesia y Estado nacional, existio
siempre una trama de relaciones religiosas y politicas compleja e interdependiente. En
este sentido, lejos de poder ser etiquetadas dentro de una categoria estatica, las elites que
construyeron el Estado nacion argentino hacia fines del siglo XIX contenian dentro de si
posiciones galicanas o regalistas, laicistas y ultramontanas, elaborando una relacioén de

naturaleza hibrida con el catolicismo.?’

27 Hacemos referencia a los términos en forma laxa. El galicanismo es una doctrina de origen francés que,
como el regalismo espafiol, supone la sujecion de la Iglesia Catolica al poder politico. Ademas de
contornear limites al poder “universal” del papado, estas doctrinas supusieron la decision del soberano
sobre la eleccion del cuerpo clerical y la regulacion de practicas religiosas. Las elites politicas argentinas
fueron partidarias de este tipo de ideas al consentir el necesario influjo moral del catolicismo en la sociedad,
pero conservar prerrogativas sobre la eleccion de los obispos, los permisos a las congregaciones u otras
regulaciones a la seleccion del personal eclesidstico o emplazamientos religiosos. En las clases dirigentes
decimondnicas, estas ideas convivieron con posturas liberales, que propusieron durante el siglo XIX la
separacion de Iglesia y Estado, o la enajenacion de las funciones de educacion, cuidado y registro civil, y
con posiciones ultramontanas, partidarias de un orden politico que asociaba la defensa del catolicismo con
la subordinacion a la figura del papa, en un contexto donde la Iglesia se autopercibia ciudadela amenazada
por la modernidad. Ver Mauro & Martinez, 2015.
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Atravesado por la cuestion social, con un gran dinamismo y diversidad, el catolicismo
argentino se extendid capilarmente, asi como su jerarquia episcopal. La creacion de la
Accion Catolica argentina vino a reemplazar en importancia en la militancia laical tanto
los ensayos del catolicismo social -los Circulos Obreros de Federico Grote- como los
intentos de formar partidos politicos catolicos. Hacia las décadas de 1920 y 1930, una
segunda generacion de inmigrantes arribd a la parpura episcopal. Menos ligada por
tradicion y linaje a las elites, mas sensible a la “Argentina gringa” y a los sectores
populares, su agenda cabalgaba entre la cuestion social y la cuestion nacional. Esta
dirigencia experimentaba una desconfianza en los apoyos que las “redes de padrinazgo”
de las elites econdmicas y politicas le pudieran generar, y buscaba consolidar una
autonomia en la toma de decisiones sobre la estrategia institucional mas efectiva a llevar
(Lida, 2015, p. 244). La expresion mas patente de esta estrategia fue el arzobispado de
Buenos Aires, primero bajo la administracion apostdlica de Juan Agustin Boneo®, en ese
entonces obispo de Santa Fe, y luego bajo la direccion de Santiago Copello®. Como efecto
demostracion de lo que la Iglesia replicard en otras didcesis con mayor o menor éxito,
Boneo y Copello ampliaron el tejido parroquial, centralizaron recursos y dieron forma a
la nueva Accion Catolica, organizacion de masas que colmod las calles durante el

Congreso Eucaristico Internacional de 1934 (Lida, 2005b).

Sobre este proceso, autores como Fortunato Mallimaci sostuvieron que la eficacia
institucional catolica se dio a partir de la elaboracidén de un doble vinculo que legitimé a
sus dirigencias hacia dentro y hacia fuera de la sociedad. Por un lado, estrechar una trama
de relaciones con el Estado via Fuerzas Armadas —que le permiti6é ampliar su estructura
e intervenir en la politica publica- y, por el otro, una “romanizacion” de su episcopado
(Mallimaci, 1992, 1993). Este proceso habria operado positivamente sobre la legitimidad
de una generacion de oblatos en el clero, mas preocupados por la “reproduccion

ampliada” de la Iglesia.*

28 Juan Agustin Boneo (1845-1932) fue obispo auxiliar de Buenos Aires (1893-1898) y luego primer obispo
de Santa Fe (1898-1932).

29 Santiago Copello (1880-1967) fue una de las figuras mas importantes del catolicismo en la primera mitad
del siglo XX. Fue obispo auxiliar de La Plata (1919-1927) y luego de Buenos Aires (1927-1932), asumiendo
luego el cargo de arzobispo metropolitano (1932-1959). Se constituy6é en referencia del catolicismo
latinoamericano al ser su primer cardenal en 1935, cargo otorgado luego del “éxito” en la organizacion del
Congreso Eucaristico Internacional de Buenos Aires en 1934. De buenos tratos con Peron, no sobrevivio
politicamente a su caida y fue nombrado en la Curia vaticana en 1959, donde falleci6 8 afios después.

30 En concepto de oblato pertenece a la obra de Pierre Bourdieu. Es un “tipo ideal” de miembros del campo
religioso que sin lazos con elites tradicionales y sin capitales previos, al ingresar tempranamente a la
institucion, sobre todo en el seminario menor, le deben todo a la misma. En la obra de Bourdieu se
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Para Mallimaci ese entramado de relaciones entre obispos, clero y religiosos con las
Fuerzas Armadas configuré un catolicismo militante con una estrategia “integral”. En
esta forma hegemonica dentro del heterogéneo mundo catolico no habria lugar para la
diferenciacion de esferas propias de la modernidad politica, pretendiendo salir del espacio
privado —o nunca recluirse en la piedad doméstica o en la sacristia- y llevar su influjo a
la vida ptblica (Mallimaci, 1992). Trabajos mas recientes matizaron esta tesis, sobre todo

aquello que pudiera asimilar el integralismo catdlico con una anomalia no-moderna.*!

Aquella trama de relaciones entre Iglesia y militares fundamentaba lo que Loris Zanatta
denominé “el mito de la Nacién catdlica”. El mismo era una respuesta que la Iglesia
ensayaba desde fines del siglo XIX, ante el desafio de “nacionalizar a las masas” (Zanatta,
1996, 1999). Segun esta narrativa de la historia argentina, el nucleo historico de la
nacionalidad lo encarnaba la herencia hispanica y catolica, del cual eran garantes las
Fuerzas Armadas. Catdlicos y militares habian sido protagonistas de las paginas mas
importantes de la historia nacional y estaban encargados de dotar de sentido a las crisis

que se vislumbraban en los afios treinta, aportando a la creaciéon de una “nueva

Cristiandad” (Zanatta, 1996).

Si el resultado de este proceso para Zanatta fue una creciente “clericalizacion” de la vida
publica, aquel mito contenia una “cultura politica antiliberal” vehiculizada por el
entramado Iglesia-Ejército, donde ambas instituciones se comportaban de manera
analoga: “fuertes”, con mecanismos y procedimientos de seleccion en las cuales regia el
principio jerarquico (Zanatta, 1996, p. 15). Esta cultura politica fundamentada en un mito
exclusivista y corporativo y en principios de autoridad se contraponia conflictivamente

con otras culturas politicas democraticas y liberales.

Tanto la sobredimension que se pudiera haber sostenido sobre el lugar de los obispos
dentro del catolicismo argentino como la hipotesis del “renacimiento catolico” de los afios
treinta ha sido mesurada, resaltando los elementos de continuidad con las anteriores

décadas. La Iglesia no habria sido nunca del todo una “ciudadela asediada” por el

contraponen a los “herederos”, quienes tienen mas libertad para innovar dentro del campo ya que poseen
capitales previos (culturales, econdomicos o sociales) que no los atan a la estrategia de la institucion. En este
sentido, las estrategias y trayectorias personales varian segun la disposicion de capitales sociales previos.
Ver Pierre Bourdieu, «Génesis y estructura del campo religioso», en La eficacia simbolica. Religion y
politica (Buenos Aires: Biblos, 2009).

31 El desarrollo del catolicismo integral como grupo hegemonico entre todos los catolicismos presentes en
este pais es una categoria recurrente para explicar el devenir del catolicismo y del campo religioso argentino
en la obra de Mallimaci (1992, 1996, 2008, 2015).
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laicismo, cuyo ciclo fuera clausurado por el movimiento catolico en las calles durante el
Congreso Eucaristico Internacional, sino que habria ensayado distintas experiencias
sociales, politicas y religiosas e intervenido y negociado con el Estado y la politica
reiteradas ocasciones en las décadas precedentes las variantes de la laicidad publica (Di
Stefano, 2011a; Lida, 2007, 2013, 2015; Mauro, 2009). A su vez, la “metamorfosis” de
las procesiones decimonodnicas en manifestaciones callejeras, y otros aspectos de la
cultura de masas dentro del catolicismo, ya se habrian operado desde el Centenario

(Mauro, 2009).

La eficacia del “mito de la Nacion catolica” se demostraba, a su vez, por su circulacion,
extendida por diversas empresas culturales y politicas. Basaba su efectividad en que se
apoyaba sobre sentidos de la historia y del lugar que el catolicismo ocupaba en ella que
compartia gran parte de la poblacién, ademds de su capacidad de dar respuesta a
inquietudes tanto religiosas como politicas de aquellos afios criticos. La convergencia
entre Iglesia y peronismo se daba, entonces, tanto por sociabilidades compartidas como
por la “inercia” de aquellos discursos que circulaban en la sociedad (Zanatta, 1999),
aunque luego el proceso politico y social culminara en un desgarro hacia dentro de la

Iglesia y el catolicismo y un enfrentamiento abierto con Peron.

LA IGLESIA Y EL PRIMER PERONISMO, LA CRISIS DE UNA RELACION AMBIVALENTE

La evolucioén de la cohabitacion, como la define Lila Caimari (Caimari, 2010), entre la
Iglesia Catolica y el peronismo fue sinuosa y contradictoria. De apoyos publicos y
participacion en listas hasta la ruptura de relaciones, expulsiones y el enfrentamiento
violento, peronismo y catolicismo tuvieron acuerdos, desacuerdos y trayectorias comunes

que la historiografia ha interpretado de diversas maneras.

Durante la campana electoral de 1946 abundaron las referencias de Peron a las enciclicas
papales de Leon XIII, sobre todo aquellas relacionadas con la cuestion social. Existieron
vinculos entre el catolicismo y las elites militares, como el Grupo de Oficiales Unidos
(GOU), habiéndose desarrollado durante aquellos afos redes de relaciones, acciones
conjuntas e intercambios ideologicos (Zanatta, 1996, 1999). Como fue apuntado, la

doctrina social de la Iglesia y su cooperacion de clases, enunciada en el siglo XIX,
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otorgaba legitimidad a las declaraciones de Perdn, sobre todo porque en aquel contexto

alejaba el fantasma de la acusacion fascista (Ghio, 2007, p. 134).

Aunque no sin una gran dosis de ambigiiedad, el apoyo electoral de gran parte del
catolicismo argentino y de la jerarquia episcopal a Perdn era consecuencia de la inercia
que describi6 Loris Zanatta: enfrente del coronel se aglutinaban comunistas, socialistas y
una embajada extranjera, lo que hacia mas plausible la defensa del nacionalismo catolico
(Zanatta, 1999, p. 422). La misma dindmica politica habia habilitado esa alianza: el propio
embajador Braden habia publicado el Libro Azul que explicitamente denunciaba a la
Iglesia por complicidad con militares de simpatias germanoéfilas. No obstante, el apoyo
electoral de la Iglesia tuvo sus frutos una vez el peronismo en el gobierno. El afio del
idilio fue 1947, cuando en marcos democraticos el peronismo le dio estatus de ley a los
decretos sobre educacion religiosa que habian sancionado los militares en 1943. La Ley
12.987 hacia real y posible la aspiracion eclesiastica de un gobierno de corte confesional

que emulara los casos espafiol y portugués.

Desde aquel momento, las tensiones y contradicciones entre el catolicismo y el peronismo
fueron acentudndose. Algunos autores sostienen que la relacion entre Perdn y la Iglesia
fue utilitaria, y que el presidente prescindié de ella cuando logré construir su propio
dispositivo simbolico (Ghio, 2007, p. 136). Otros afirman que la jerarquia se habria
apresurado al acercar su agenda de demandas al gobierno de Peron (Lida, 2015, p. 182).
En efecto, el peronismo legislo en aquellos afos con criterio propio y organizd
politicamente aquellas areas de la sociedad y mecanismos de reproduccion social que el
catolicismo anhelaba propios: educacion, familia, juventud, organizaciones intermedias

y asistencia social.

Si la cuestion social era tema de agenda catdlica, como por ejemplo en la revista Criterio
que dirigia Gustavo Franceschi donde aparecia regularmente el concepto de “justicia
social”, tomo otras dimensiones durante el peronismo. Para gran parte de la Iglesia, el
peronismo fue visto como una fuerza capaz de alejar a los trabajadores del comunismo y
el socialismo, en tanto los acercaba también a la piedad catdlica (Ghio, 2007, p. 145).
Mientras alguno referentes del catolicismo como Julio Meinvielle observaban con recelo
el “obrerismo” del peronismo, muchos cuadros formados en el catolicismo social fueron
a nutrir primero la Revolucion de 1943 y luego el primer peronismo (Santos Lepera,

2015a; Zanatta, 1999). En cambio, figuras como monsefior Miguel de Andrea sostuvieron

46



una relacion conflictiva con el peronismo, al negarse a arriar la bandera de la libertad

sindical y oponerse a la centralizacion obrera (Lida, 2013).

Una corriente del renovado catolicismo social saludé con regocijo al nuevo gobierno y
provey6 cuadros, la Juventud Obrera Catolica (JOC) (Blanco, 2021). Inspirada en su
homoénima europea fundada por Ledén Cardjin en Bélgica en 1924, la JOC tuvo su
aprobacion de estatutos en 1941, con el beneplacito de la jerarquia catdlica, contando con
figuras emergentes del clero en aquellas décadas entre sus asesores originales: Antonio
Di Pasquo, Enrique Rau, Enrique Angelelli y Agustin Elizalde (Blanco, 2012; Bottinelli,
2001). El jocismo observaba con preocupacion tanto el crecimiento del indiferentismo
sacramental y religioso como el anticlericalismo entre los obreros. Rechazando cualquier
elemento que pudiera identificar a la Iglesia con una “instituciéon burguesa” y haciendo
énfasis en el apostolado social, los asesores fundadores de esta experiencia alternativa del
catolicismo social fueron denominados “populistas catolicos” por Loris Zanatta (Zanatta,
1999, pp. 332 y ss). Estas figuras eclesiales hicieron buenas migas con el peronismo,
como en el caso de Antonio Di Pasquo, viéndolo como una realizacion de la justicia social
que pregonaban la década anterior (Zanatta, 1999: 425). Hacia mediados de los afos 50,
los asesores jocistas reflexionaron sobre una necesaria renovacion de la pastoral en
barrios populares, para evitar un nuevo alejamiento de la clase trabajadora y la Iglesia

luego del golpe de Estado (Touris, 2021, 85-86).

La aprobacion del sufragio femenino en 1947 y la aparicion del Partido Peronista
Femenino dos afios después, habian provocado temor en la jerarquia eclesial sobre la
posible politizacion de la familia, institucion donde predominaba su influencia sobre la
piedad femenina. La intervencion de la Sociedad de Beneficencia en favor de la
Fundacion Eva Peron, invadio el area asistencial otorgandole un evidente signo politico
(Bianchi, 1994, p. 28). A pesar de sancionar al matrimonio como vinculo indisoluble y
sostenerse en el derecho natural, la reforma constitucional de 1949 finalmente dejo en
claro la imposibilidad de que Perdn firmara un Concordato con Roma y se suprimiera el
derecho de Patronato. En efecto, el justicialismo y el mismo Perén habian demostrado

fuertes dosis de regalismo, queriendo intervenir hasta en el nombramiento de parrocos.

Algunos autores consideran que el enfrentamiento entre la Iglesia y el catolicismo con el
peronismo era inevitable, al compartir ambos fendmenos elementos simbolicos similares

y tener las mismas aspiraciones de control sobre la sociedad (Bianchi, 1994, 1996).
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Autores como Roberto Di Stefano consideraron como variable de conflicto posterior al
anticlericalismo que numerosos dirigentes sindicales que nutrieron el peronismo traian de
sus experiencias previas en el socialismo o los gremios (Di Stefano, 2010). Con todo, el
entusiasmo catolico por la educacion religiosa en las escuelas fue menguando hacia
decantar en el desencanto. El higienismo, el acento en lo “corporal” que tenia el sistema
educativo basado en la “nueva escuela” —como las clases de gimnasia, que la Iglesia
imputaba a una influencia protestante en la pedagogia-, y la peronizacion de la educacion
denunciada durante el ministerio de Oscar Ivanissevich —en detrimento de la moral
catolica-, esmerilaron las aspiraciones que habia generado la Ley 12.987 (Bianchi, 1996).
Tanto Susana Bianchi (Bianchi, 1994) como Mariano Plotkin (Plotkin, 1993) también
sostienen que los ribetes religiosos de la figura de Eva Perén y la ritualidad peronista, que
dieron la forma de un imaginario que competia en el espacio simbolico con el catolicismo,
quitaban legitimidad a otros sistemas simbdlicos y condujeron inexorablemente a un
enfrentamiento. Otros autores han visto en ese conflicto el resultado de una “dislocacion”

de los campos religiosos y politicos durante el primer peronismo (Cucchetti, 2005).

Desde otra perspectiva, Lila Caimari afirm6 que era necesario atender a la dindmica
politica y religiosa de aquellos afios de “cohabitacion” entre Iglesia y peronismo para
acercarse al desarrollo de los acontecimientos, y su final conflictivo, sin consideraciones
teleologicas o a prioris (Caimari, 2010). En este sentido, varios hechos politicos fueron
configurando un enfrentamiento que no puede ser amputado de una polarizacion social
creciente, que sumando otros elementos sirvieron de aglutinante de la identidad

antiperonista alrededor del catolicismo.

Por un lado, el énfasis del peronismo en la soberania popular todavia no era digerido por
amplios sectores del catolicismo, para los cuales su version de la sociedad estaba
fundamentada en nuevas corrientes del tomismo donde la Iglesia era custodio
sobrenatural de un cuerpo social, arménico y jerarquico, compuesto por asociaciones
intermedias libres del “absolutismo del Estado moderno” y resistentes a la ruptura de las
solidaridades que generaban el individualismo filos6fico y el capitalismo (Di Stefano &
Zanatta, 2000, p. 417). En paralelo, sin embargo, algunas corrientes mas “liberales”
influenciadas por las ideas de Jacques Maritain iban abriéndose paso, dandole forma a un

catolicismo mas amigable con la democracia politica (Zanca, 2013a).
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La escalada del conflicto comenzd en 1954, luego de la habilitacion estatal al proselitismo
protestante y otros credos sospechosos para la Iglesia. El mismo Antonio Di Pasquo, ex
asesor de la JOC y obispo de San Luis, de buena relacién con Peron, le habia insinuado
al presidente la necesidad de censurar estos eventos. Tanto Caimari (Caimari, 2010) como
Ghio (Ghio, 2007) ven en la fundacion del Partido Democrata Cristiano (PDC) hacia
mediados de 1954 una de las causas de la radicalizacion del conflicto con Perén. Este
evento habria enfurecido al jefe de Estado, a pesar de no contar el nuevo partido con
avales y apoyos jerarquicos. Hacia fines de 1954, el presidente no sélo denunciaba la
“infiltracion clerical” sino que apuntaba a tres obispos: Laffitte de Cérdoba, Ferreira de
La Rioja y Fasolino de Santa Fe. En un brote secularizador el gobierno sancionaba el
divorcio, el fin de la educacion religiosa en las escuelas publicas, habilitaba la prostitucion
y separaba Iglesia y Estado. El siguiente afio, el conflicto escalaba sin vuelta atrds. La
procesion de “Corpus Christi” fue convertida en evento aglutinante de la oposicion
politica. Las acusaciones sobre obispos y la quema de templos luego de los bombardeos
del intento de golpe de Estado del 16 de junio de 1955, creaba asimismo una crisis de

conciencia hacia dentro de las propias filas del gobierno (Ghio, 2007, p. 152).

No obstante, la década peronista tuvo efectos duraderos sobre el catolicismo argentino.
Los cambios en la cultura, las costumbres, las relaciones de género y clase y las formas
de hacer politica impactaron en la forma en se relaciond6 la Iglesia con la sociedad en la
segunda mitad del siglo XX (Lida, 2011). La renovacion de las costumbres que imprimio
la expansion del consumo durante el peronismo afectd también a las organizaciones
laicales catdlicas, haciendo cada vez menos atractivo el mundo parroquial (Acha 2006,
2010). La ruptura de la deferencia social que produjo la politica distributiva peronista fue
traducida por algunos sectores de la sociedad bajo el prisma de la critica moral, donde fue
convergiendo una alianza entre clases medias, sus representaciones politicas y el

catolicismo (F. Gutierrez et al., 2019).*?

Finalmente, el peronismo hizo crujir la “nacidn catdlica” cuando las clases medias y altas
catolicas se identificaron con los adversarios del gobierno mientras numerosos obispos y
sacerdotes encontraban en el Estado un interlocutor valido para sus reclamos (Zanca,

2017). El resultado final fue inquietante tanto a nivel institucional como sobre la imagen

32 La clase media como identidad, distanciada de los grupos mas plebeyos de la sociedad, es un fendmeno
que emerge con fuerza durante el peronismo. Ver Adamovsky, 2009.
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que la Iglesia proyectaba sobre la historia y el devenir nacional (Di Stefano & Zanatta,

2000).

Pero a su vez, el tercerismo peronista, que hundia sus raices en la doctrina social catdlica
y se referenciaba cristiano, dot6 de legitimidad a los catélicos laicos para pasar a la accion
politica durante aquella década, avanzado sobre terrenos de tradicion socialista o laica
(Ghio, 2007, p. 126). El peronismo tuvo en numerosas trayectorias catdlicas un “efecto
secularizador” que se sigui6 repitiendo las décadas posteriores: militantes laicos que
“saltaron” a la actividad politica o sindical, conservaron ultima ratio sus lealtades
partidarias a pesar de los conflictos entre la Iglesia y la esfera politica (Blanco, 2012,

2021; Donatello, 2010; Ghio, 2007).

LA JERARQUIA ECLESIAL DESPUES DEL PERONISMO

Para explicar la dindmica inestable y critica del periodo politico que se abrid con el golpe
de Estado de 1955 se ensayaron distintas explicaciones. Tempranamente desde la ciencia
politica se observd como la proscripcion del peronismo impuso una fragmentacion que
requeria esfuerzos constantes —y vanos- para integrar aquel movimiento de masas en
algunos de los partidos legales (O'Donnell, 1972). Este “juego imposible” o “multiple y
yuxtapuesto” que se extendio entre 1955 a 1966, describia como las fuerzas politicas
habian apostado tanto a vias electorales como a la posibilidad de golpes de Estado para
acceder al poder cuando no podian, o no querian, representar a la mayoria proscripta

(Smulovitz, 1986, 1991).

Para el grupo que se articul6 alrededor de la publicacion marxista Pasado y Presente en
los afios setenta, la explicacion sobre la crisis post peronista la daba la estructura de clases
argentina y los grupos y fracciones de clase que se correspondian con ella. De esta
manera, Juan Carlos Portantiero entendia que el pais atravesaba en aquellas décadas una
situacion de empate social, donde ninguna alianza de clases podia imponer a la otra los
términos de una dominacioén hegemonica de largo plazo (Portantiero, 1996). Dentro de la
misma publicacidon, José Nun evidenciaba que la ruptura de la “legalidad burguesa” en
1955 habia dado paso a la negociacion por fuera del sistema politico. En esta situacion de

“parlamentarismo negro”, adaptando el concepto gramsciano a las circunstancias locales,
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las corporaciones se fortalecieron y con ellas la burocratizacioén social y politica (Nun,

1973).

Retomando esta ultima linea de andlisis y lo aportado por Guillermo O'Donnell, otros
autores elaboraron una serie de explicaciones que observaban un conflicto subyacente
entre culturas politicas hacia dentro de clases, grupos, instituciones y partidos politicos.
Mientras que en algunos lugares sociales -refugios o nidos- o en algunas fuerzas politicas
se practicaba una cultura democratica —que veria finalmente la luz en 1983-, en otras se
cultivaba una cultura de corte autoritaria, sobre todo en las corporaciones sindicales,
militares y eclesiasticas (Zanatta, 2015). Estos modos de hacer politica no habrian
encontrado una “férmula institucional” acorde a la nueva situacion, generando un sistema
politico dual, donde el parlamentarismo y el juego electoral funcionaban para las fuerzas
antiperonistas, mientras el sindicalismo peronista ejercia su poder de negociacion por
canales extrainstitucionales. En esta situacion, los militares primero tutelaron al sistema
politico argentino, para asumir plenamente el control del Estado en 1966 (Cavarozzi,

2002; Torre, 1983).%

A pesar de la tutela militar post peronista, otros autores sostienen que la igualdad relativa,
la persistente movilizacidén social y una cultura reactiva a las jerarquias sociales se
convirtieron en caracteristicas permanentes de aquella Argentina, que aunque
convulsionada, evidenciaba la permanencia de principios democraticos: las urnas fueron
un horizonte, por lo menos hasta 1966. Sin embargo, la inestabilidad constante, la
proscripcion y el tutelaje militar le negaron al sistema politico y al Estado la garantia de
una legitimidad que brindara consenso en torno a la autoridad politica (Novaro, 2010, p.
15 y ss.). En estas condiciones “semidemocraticas”, el déficit de legitimidad del sistema

politico fue suplido, en parte, por la Iglesia catolica.

La inestabilidad politica y aquel déficit de legitimidad de las autoridades estatales
tuvieron como efecto el fortalecimiento del episcopado argentino, convirtiéndolo en un
actor fundamental de la politica argentina. Abandonando la movilizacion de masas
catOlicas después de los sucesos del afio 1955, la jerarquia catdlica habria apelado a

ejercer mecanismos de influencia en la politica para obtener un “poder de veto” en

3 Un desarrollo historico del debate original en Dario Dawyd, «El “juego imposible” de la Argentina
postperonista. El debate en torno de la inestabilidad democratica y sus aportes al desarrollo de la Ciencia
Politica Argentina», Studia politicae, N° 26 (2012)
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algunas materias, como por ejemplo, en la educacion (Di Stefano, 2011b, p. 26)*. Los
obispos, segun el titulo del libro del militante catolico y socidlogo José Luis de Imaz, se

habrian convertido en parte de “los que mandan” luego de 1955 (de Imaz, 1969).

La situacion hizo mas palpable la consideracion pertinente de los administradores
eclesiasticos como hombres politicos, participando de un espacio de poder y sociabilidad
atravesado por relaciones personales, politicas y sociales®. En este sentido, junto a otras
figuras del catolicismo argentino, provenientes del clero diocesano, las congregaciones
religiosas o el laicado, los obispos ocuparon luego del peronismo un lugar en el espacio
publico inusitado hasta el momento, siendo consultados por el poder politico,
referenciados en la prensa y teniendo un lugar de importancia dentro de la conversacion

social y politica.

Sin embargo, una parte de la historiografia entendidé al proceso de consolidacion
institucional de la Iglesia de modo mas restrictivo, con una importante carga de
burocratizacion. Resistencias, tensiones o proyectos alternativos hacia dentro de la Iglesia
habrian sido subsumidos bajo a una ética burocratica que construy6 un lazo impersonal y
una “obligacién del cargo” (Bianchi, 2005). Si la obediencia estaba prescripta, el
sacerdote perdia su connotacion de individuo, para ser considerado un “instrumento” del
obispo, desprovisto de voluntad propia. El intento de control del alto clero después de
1930 tendria un tono totalizador: desde la liturgia, la ocupacion del espacio publico, hasta
el culto mariano que avanzaba sobre los cuerpos. Para estos autores, toda esta “contra
cultura” que cred el episcopado habria encontrado su freno en los cambios operados en la
sociedad y en las conclusiones del Concilio Vaticano II (1962-1965) que los reformuld

desde arriba.

La observacion de experiencias laicales y trayectorias religiosas complejiza estas
afirmaciones. La presencia de experiencias de autonomia, pequenas pero significativas,
como la Juventud Obrera Catolica (Blanco, 2008, 2012; Bottinelli, 2001), los ensayos
laicales para construir un partido demdcrata cristiano al margen de los obispos (Zanca,
2013a), las resistencias dentro de la Accién Catolica y su autonomia, o la creacion de un

“movimiento litirgico” argentino que desafiaba el principio jerarquico (Di Stefano &

34 Laos conflictos politicos hacia el final del peronismo dieron cuenta de dos fendmenos que atravesaba la
Iglesia: las diferencias hacia dentro del alto clero y la autonomia creciente del laicado.

% Para Mazzoni (Mazzoni, 2016), debemos entender a los obispo no solo como administradores
eclesiasticos sino como hombres politicos durante toda la historia argentina independiente
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Zanatta, 2000, p. 472 y ss.) dan cuenta de la imposibilidad de aquel proyecto totalizador.
Algunas biografias iluminan estas tensiones, como la de Antonio Caggiano. Si el capital
y el prestigio acumulado como un organizador exitoso del encuadramiento de masas en
la Accion Catolica, y su rol de equilibrista y articulador hacia dentro del episcopado y
con el poder politico, le otorgaron un lugar fundamental en la Argentina de aquellas
décadas, los cuestionamientos clericales en la administracion diocesana fueron

recurrentes (Fabris & Mauro, 2018).

Aunque desde la década de 1940 los presuntos éxitos del “renacimiento” catdlico
mostraron o ralentizaciones o inconformidades internas, y a pesar de que las
trasformaciones sociales y eclesiales habrian tensado las figuras episcopales, durante la
Revolucion Libertadora y los gobiernos civiles de Frondizi, Guido e Illia, el catolicismo

institucional obtuvo ciertos beneficios que ayudaron a su crecimiento.

CRECIMIENTO DEL EPISCOPADO Y AUTONOMIA DEL ESTADO

La jerarquia eclesial ya era un protagonista politico en la década de 1950, por ello fue un
blanco principal del gobierno peronista. Diversos actores dan por hecho que el episcopado
como actor colectivo puede observarse recién desde el gobierno de Agustin P. Justo
(Bianchi, 2005; Caimari, 2010; Zanatta, 1996). A esto lo habria posibilitado la ampliacion
del cuerpo de obispos durante esa década. Este proceso de “descentralizacion” de la
Iglesia habia sido lento hacia fines del siglo XIX. En relacion con la cantidad de
habitantes, el retraso mas importante fue entre 1911 y 1934, acelerdndose después de ese
afio (Amato, 1965, pp. 132-138). Esta situacion se optimizd durante el gobierno de
Agustin P. Justo, que sumo 10 nuevos obispos a los 11 que habia en 1914, situacidén que

no habia acompafiado el crecimiento demografico del pais para el catolicismo argentino.

En la primera mitad del siglo XX, las creaciones de didcesis se habian dado bajo
gobiernos conservadores, tanto a principios de siglo como durante los afios treinta. Por
desacuerdos a proposito de la aplicacion del Patronato, ni Yrigoyen ni Peron ampliaron
el cuerpo episcopal. El episodio més critico se dio en 1947, cuando Pio XII cre6 dentro

de la provincia de Buenos Aires la didcesis de San Nicolés de los Arroyos. El gobierno

% Si bien no hay trabajos de investigacion al respecto, volveremos mas adelante a mencionar al movimiento
litdrgico ya que fue protagonizado por Enrique Rau y Antonio Di Pasquo, ambos asesores de la JOC.
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nacional se neg6 a presentar la terna episcopal a Roma, nombrandose a Silvino Martinez
a cargo de la didcesis recién en noviembre de 1954. Aunque su designacion fue firmada
por Perdn, no se hizo efectiva, e incluso Martinez fue encarcelado posteriormente y

asumio su cargo recién en octubre de 1955 (Verbitsky 2011: 995).

Desembarazarse de la dependencia del Estado para la designacion de obispos o la creacion
de didcesis fue uno de los objetivos del alto clero. Hasta la sancion del concordato de
1966*7, Estado e Iglesia habian acordado un “modus vivendi” en la designacion de obispos
y creacion de diocesis: sobre una terna elaborada por el Senado Nacional, el Poder
Ejecutivo Nacional seleccionaba un candidato que Roma terminaba eligiendo obispo,
previa negociacion entre ambas partes (Ghio, 2007, p. 24). Los cimbronazos y conflictos
con Roma durante los gobiernos de Julio Argentino Roca, Marcelo Torcuato de Alvear y
Juan Domingo Peron habian reforzado las pretensiones “regalistas” sobre la Iglesia. Los
defensores del derecho de Patronato argumentaban que Roma era un Estado extranjero,
al cual no habia que darle autonomia total dentro del territorio nacional. Como habiamos
apuntado, la Constitucion de 1949 y las posiciones de Peron hicieron ver la imposibilidad
de construir un régimen politico similar al portugués o el espafiol en aquellos sectores de

la Iglesia y el catolicismo que lo deseaban (Di Stefano & Zanatta, 2000, pp. 450-451).

En paralelo al lobby para desembarazarse del Estado en la designacion de obispos se
desarrollaban las pretensiones de ampliar nuevamente el cuerpo episcopal. Desde los
comienzos de la organizacion del Estado nacidn, la Iglesia demando6 apoyos materiales,
humanos y politicos para construir una geografia institucional catdlica que acompafara
la extension del territorio nacional (Ayrolo, 2007; Bilbao, 2017; Martinez, 2011, 2013).
De todos los apoyos estatales, la creacion de diocesis era de los més costosos financiera
y politicamente: sumaban un nuevo jefe eclesiastico a sueldo del erario estatal. Dirigida
por la figura episcopal, las didcesis —también llamadas Iglesias particulares®®- eran uno

de los marcos historicos de referencia de la vida religiosa institucional catdlica. En ella

37 El concepto de patronato -figura eliminada por el Codigo Canonico de 1918- era definido por la Iglesia
hacia fines del siglo XIX como “el conjunto de privilegios, con ciertas cargas, que por concesion de la
Iglesia competen a los fundadores catdlicos de una Iglesia, capilla o beneficio” (Recalde, 2016, p. 22). La
reforma del codigo civil de 1968 jerarquizo mas a la Iglesia catolica al reconocerla como “persona publica”
y homologarla institucionalmente al estado nacional (Mallimaci, 2015).

% Las normas que rigen las Iglesias particulares y sus autoridades estan desarrolladas en la Seccion II,
Titulo I del Codigo de Derecho Candnico. La ultima version del Cédigo, promulgada por Juan Pablo 11, es
de 1983, reemplazando la preconciliar de 1917. Cfr. Conferencia Episcopal Argentina, Codigo de Derecho
Canonico, 5ta Edicion. Con la Legislacion Complementaria de la Conferencia Episcopal Argentina, Oficina
del Libro, 2008.
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anidaban las parroquias, capillas, colegios, conventos, hogares y otras instituciones que
animaban las experiencias religiosas catolicas. El catolicismo institucional bregd por
multiplicarlas y homologarlas a la division administrativa estatal, en principio las
provincias eclesiasticas dirigidas por los arzobispos®. Las buenas relaciones con los
gobiernos civiles y militares posteriores al golpe de Estado de 1955 hicieron posible
ampliar el episcopado como nunca. Entre 1957 y 1963, la Iglesia argentina sumé 27
nuevas diocesis y el obispado castrense*, pasando de 22 a 50 jurisdicciones diocesanas
en esos seis anos (Amato, 1965, p. 121). Las nuevas didcesis terminaban de homologar
Estados provinciales con provincias eclesiasticas, por un lado, y, por el otro, acortaban la
relacion clero/obispo y habitantes, subdividiendo Buenos Aires, Cérdoba, las provincias
del litoral, el NOA y el NEA. La creacion de la figura del obispo coadjutor en 1957

implicaba, ademas, otra forma de culminar con el Patronato (Touris, 2012a, p. 64).

El nombramiento del nuncio Humberto Mozzoni en septiembre de 1958 apuntal6 este
proyecto. Durante su estadia diplomadtica en la Argentina se crearon 19 didcesis y se
promovi6 a toda una generacion de jovenes obispos que protagonizaron las siguientes
décadas del catolicismo nacional: Devoto, Zaspe, De Nevares, Podesta, Quarracino,

Brasca, Angelelli, Primatesta, Ponce de Leon, entre otros (Mallimaci, 1993, p. 104).

La situacion “semidemocratica” que habilitaba la negociacién corporativa impuls6 a la
Iglesia a volver sobre la necesidad de firmar un Concordato. Este se firmé en 1966, bajo
de la gestion de Nicanor Costa Méndez, y supuso el fin de las prerrogativas estatales sobre
la designacion del personal episcopal o las jurisdicciones eclesidsticas, pero las
negociaciones previas fueron comandadas por el ministro de Relaciones Exteriores de
Arturo Illia, Miguel Zavala Ortiz (Mallimaci & Donatello, 2013, p. 152). Para algunos

autores, como Robert McGeah, el Concordato significaba una modernizacion del Estado,

39 Los cambios acaecidos en las ultimas décadas menguaron su importancia institucional, sobre todo por la
emergencia desde los afios 80 en Argentina, pero desde mediados de siglo XX en Europa, de grupos y
experiencias religiosas al margen de la direccion episcopal (Giménez Béliveau, 2016)

40 En febrero de 1957 fueron creadas las didcesis de Santa Rosa, Comodoro Rivadavia, Lomas de Zamora,
Mordén, San Isidro, Villa Maria, Posadas, Mar del Plata, Nueve de Julio, Gualeguaychu, Formosa,
Reconquista y en junio de ese mismo afio el Obispado Castrense. En abril de 1961, se crearon las didcesis
de Rio Gallegos, Avellaneda, San Martin, San Francisco, Goya, Neuquén, San Rafael, Concordia, Rafaela,
Anatuya y en junio de ese afio la didcesis de Nueva Ordn. Durante el gobierno de José Maria Guido, se
fundaron las diocesis de Cruz del Eje, San Roque de Presidencia Roque Saenz Pefia, Venado Tuerto y
Santisima Concepcidn, todas ellas en agosto de 1963. Nuevas diocesis y prelaturas fueron creadas durante
los dos gobiernos militares siguientes.
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desembarazandose de la intervencion de la politica sobre la esfera religiosa (Mc Geagh,

1987, citado Zanca, 2006, p. 100).

Este cuerpo de dirigentes eclesiales de la Iglesia que comandaban las nuevas estructuras
territoriales fue transformando su rol, tanto por un cambio generacional hacia dentro del
episcopado como por las presiones “desde abajo” del clero y el laicado. Asi también, las
nuevas “realidades sociologicas”, tal como la misma Iglesia catalogaba a los procesos de
modernizacion social, le imprimian a la institucién la necesidad de adaptar sus
instrumentos y coordinar sus pastorales. El crecimiento del cuerpo tomd forma de
colegiatura episcopal, manifestado por la profusion de pastorales colectivas, una
tendencia que reforzaria el Concilio Vaticano II, y que fue mas evidente durante el papado
de Pio XII. En el caso local, el cardenal primado Santiago Copello convocé al Primer
Concilio Plenario del episcopado argentino en noviembre de 1953, que fue sucedido por
la Asamblea Plenaria de octubre de 1957, ya después del peronismo. Es esta ultima
asamblea se aprobaron las lineas generales que las didcesis debian seguir en los siguientes
afios, como la creacion del Movimiento Familiar Cristiano (MFC) y la Obra de
Vocaciones Sacerdotales (OVS), un plan de ensefianza religiosa, reformas en los
seminarios menores, colegios mayores, prevision social sacerdotal, la creacion de
institutos pro Universidades catdlicas, el sostenimiento del CELAM —unos 6 mil ddlares
anuales-, reorganizar los presupuestos de culto y la Junta de Historia Eclesiastica, la
publicacion de una agencia de noticias catolica (AICA) y la revista eclesiastica*'. En fin,
toda una ingenieria institucional de una Iglesia que pretendia ampliar y mejorar su

eficacia.

La multiplicacion de didcesis y la homologacion de la estructura eclesial a la del Estado-
nacion se entramaba con las ideas modernizadoras y desarrollistas. Subdividir las didcesis
de la Provincia de Buenos Aires encuadraba dentro de los aires de €poca: la Iglesia tenia
que llegar a aquellas zonas de rapido crecimiento demografico, densidad poblacional, qué
también eran las regiones de mayor concentracion obrera y popular (Bianchi, 2005; Lida,
2015). Dentro de este proceso, como veremos en el siguiente capitulo, fue creada la

didcesis de Mar del Plata.

4 BEDMDP, N°4, noviembre de 1957.

56



EL CATOLICISMO EN TRASFORMACION EN LA DECADA DE 1950

La curva del catolicismo argentino hacia una mayor burocratizacién en los afios treinta
no estuvo exenta de heterogeneidad. A pesar de los intentos centripetos, diversas
experiencias y practicas religiosas disputaron el sentido de lo catélico desde comienzos
de siglo hacia la primera mitad del siglo XX (Lida, 2015). Ahora bien, la fundacién de la
Accion Catolica argentina (ACA), el entramado de relaciones con las Fuerzas Armadas y
la ampliacion del cuerpo episcopal dieron a la Iglesia otro cariz y afirmaron las
pretensiones de homogeneidad que acompafiaba el proyecto de “reconquista” religioso,
social y politica** que se materializaba en una extension de su capilaridad territorial y en

la ocupacion del espacio publico.

El crecimiento de las ramas masculinas y femeninas de la ACA durante los afios 30
parecid confirmar aquellas pretensiones. El catolicismo parroquial compitié con buena
performance en el terreno de las asociaciones intermedias, ocup6 el espacio publico,
extendid una red de empresas culturales y form6 una generacion de dirigentes sociales y
politicos (Romero, 2006, 2009). Aquel crecimiento y las energias del activismo que
canalizaban evidenciaron una progresiva ralentizacion durante los afios 40 y un
estancamiento en la siguiente década (Acha, 2006, 2010; Romero, 2009). Las continuas
trasformaciones en las costumbres y la democratizacion del acceso a los bienes culturales,
la incapacidad del tejido parroquial de ampliar los circulos y centros de la ACA y las
criticas hacia la inflexibilidad del modelo italiano de apostolado mostraron los limites del
movimiento laico, del cual solo evidenciaban un leve crecimiento las ramas femeninas en

los afios 50 (Acha, 2006, p. 18; Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 471).

El peronismo era recibido con beneplécito por alejar al mundo obrero de la izquierda,
pero seguia demostrando los limites de la pastoral catdlica. Si bien otras organizaciones
laicales de trabajadores que precedian a la ACA no dejaron de existir, como los Circulos
Obreros, las Vanguardias Obreras Catolicas o la Federacion de Asociaciones Catdlicas
de Empleadas (FACE) que dirigia monsefior Miguel de Andrea (Lida, 2013), la fundacion

de la JOC pretendid suplir aquel déficit. Aunque el resultado fuera pobre en términos

42 Si bien se iba gestando desde el siglo XIX una respuesta catolica a las transformaciones sociales, politicas
y econdémicas de la “doble revolucion”, la politica catolica de “reconquista” espiritual y social con asiento
en un movimiento laico nace de la enciclica de Pio X Il fermo propdsito (1905), donde el papa italiano
exige “restaurar todo en Cristo” (instaurare omnia in Christo) al laicado y colaborar con el clero y la Iglesia.
De esta enciclica se derivo luego la organizacién de la Accion Catolica en Italia ya en el papado de
Benedicto XV. Cfr. Garcia Bazan, 2014, p. 183.
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absolutos, la JOC no so6lo fue otra organizacién laica orientada hacia el mundo obrero,
sino que el modelo belga de apostolado seglar implicé a su vez otras relaciones entre la
militancia laical, los ambientes y el asesoramiento eclesial (Blanco, 2020). Resaltamos el
rol de la JOC porque, aunque nunca tuvo autonomia absoluta de asesores y jerarquia, el
apostolado ambiental basado en el método ver-juzgar-obrar y la revision de vida —que
adaptaban la pastoral al ambiente social- pervivieron y se trasmitieron a otras experiencias
laicales que pretendieron relevar de sus crisis a la Accion Catdlica. Como retomaremos
mas adelante a propoésito de los grupos parroquiales en la didcesis de Mar del Plata, el
Concilio Vaticano II amplificé este método, que se volvido hegemonico en la pastoral

social hacia la década de los 70.

Ahora bien, hacia las décadas de 1950 y 1960 se evidenciaron cambios notables en el
mundo laico. Miranda Lida ha afirmado que la “curva” del catolicismo que emerge en
estas décadas acompaiia la aparicion de la juventud como categoria social (Lida, 2015).
En este sentido, diversos nucleamientos aparecieron, como la Juventud Estudiantil
Catdlica (JEC), la Juventud Universitaria Catélica (JUC), la Juventud Rural Catolica
(JRC), junto a expresiones de corte “ambiental” como la Asociacion Cristiana de
Dirigentes de Empresa (ACDE), el Movimiento Rural de Acciéon Catdlica (MRAC), la
Accion Sindical Argentina (ASA), las agrupaciones universitarias humanistas en la UBA
o el Integralismo en la Universidad de Cordoba. A su vez, el golpe de Estado de 1955
produjo una escision en la Democracia Cristiana, donde como en el caso italiano una de
sus corrientes fue “virando a la izquierda” progresivamente. Estas fuerzas politicas y
aquellos nucleamientos clericales dieron cuenta de una creciente complejizacion,
diversificacion y especializacion del mundo catdlico, que no escapaba tampoco de las
logicas societales “modernizadoras” de la época (Mallimaci & Donatello, 2013, p. 160),
a las que podriamos sumarle los diversos grupos de estudio y reflexion, centros de
investigacion catdlicos y una nueva generacion de profesores en los seminarios que

habian estudiado en las Universidades de la Europa de posguerra.

Un catolicismo cada vez mas heterogéneo y diferenciado crecia bajo la sospecha de parte
de la jerarquia episcopal. José Zanca ha visto hacia la década de 1950 la emergencia de
una superficie discursiva que permiti6 la critica al “modelo tomista”, haciendo aparecer
una “opinidn publica” hacia dentro del catolicismo (Zanca, 2006). Este proceso hundia
sus raices en la década anterior para Zanca: alli se comenz6 a trazar una nueva relacion

entre sociedad y Estado donde la Iglesia ocupaba un rol secundario. A nivel de las
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practicas sociales del laicado, esto significaba el desarrollo de organizaciones que
obviaron el papel rector del clero y el episcopado, en la cual una nueva sensibilidad del
humanismo cristiano influenciado por Maritain habria actuado previamente como agente

secularizador (Zanca, 2013a, pp. 13-14).

RECAPITULACION

Los hombres que construyeron el Estado argentino creian que era necesaria la religion
catolica como soporte moral del pais. Después de Caseros, las gestiones estatales y con
Roma -tanto provinciales como nacionales- aseguraron un flujo de recursos necesarios -
humanos y materiales- para que el catolicismo construyera su edificio institucional. El
“pacto laico” que sellaron Iglesia y Estado implicaba el acompafiamiento eclesial sobre
la extension del Estado y la formacién de un mercado nacional, elaborando una trama
parroquial a la par. Aunque las elites estatales y sociales confiaran ciertas tareas
educativas o sociales a la Iglesia, la multiplicacion de jurisdicciones diocesanas implico
un crecimiento lento, en general promocionado por gobiernos conservadores, que
apelaban a la legitimidad que brindaba el catolicismo. El impetu dado por el gobierno de
Agustin P. Justo al crecimiento del cuerpo episcopal catolico fue retomado por los
gobiernos de la Revolucion Libertadora y de Arturo Frondizi, consolidando a la jerarquia

eclesial como actor politico y social (Bianchi, 2005).

Las transformaciones y cambios descriptos anteriormente dan cuenta de procesos
yuxtapuestos. Por un lado, como afirmamos en el apartado anterior, el mundo catdlico
atraviesa un momento de complejizacion, diversificacion y especializacion similar a otras
instancias de lo social y lo politico. A su vez, las transformaciones sociales, la ampliacion
del consumo y los usos del tiempo libre, mas la ruptura del orden de deferencia que
implicaba el peronismo (Milanesio, 2014; Torre, 1989) supusieron limites a la estrategia
institucional cat6lica, tanto como afectaron la autoridad religiosa (F. Gutierrez et al.,
2019; Lida, 2015; Zanca, 2013a). Sobre esta crisis catdlica, se superponia la situacion
“semidemocratica” que supuso la proscripcion del peronismo, actor politico con
potencialidades mayoritarias. Imponiendo una situacién de “empate” social para los
proyectos de reconversion capitalista, obligaba a la politica y el Estado a buscar una

legitimidad en la Iglesia (D1 Stefano, 2011b). Esta situacion de “intercambio de
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legitimidades™ (Esquivel, 2004, 2009) doto6 al cuerpo episcopal de poder de lobby sobre

la politica, asi como amplid su volumen institucional.

Pretendemos en esta tesis acercar la mirada a la experiencia diocesana de Mar del Plata
con el objeto de observar los “ritmos propios” (Camafio Semprini, 2020) que presentaron
las transformaciones de la Iglesia y del catolicismo descriptas anteriormente. En este
sentido, en los siguientes capitulos nos ocuparemos de ver tanto la pastoral diocesana que
encabez6 el nuevo obispo de Mar del Plata, el ex jocista Enrique Rau, como la relacion
con la politica local y nacional. A través de esta “variacion de escalas” y su “juego”
(Revel, 2015a) queremos corroborar o matizar las explicaciones que la historiografia ha

dado sobre el momento post peronista en el catolicismo argentino.
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CAPITULO 2 - UN NUEVO OBISPO. LA CREACION DE LA DIOCESIS DE MAR DEL PLATA

Como observamos en el capitulo 1, la ampliacion del cuerpo episcopal ajusto la estructura
diocesana al crecimiento demografico del pais. Entre los purpurados que tomaron
posesion de las nuevas didcesis estuvo el obispo de Resistencia, Enrique Rau, que fue
trasladado a la nueva didcesis de Mar del Plata en 1957. En este capitulo repasaremos la
presencia previa de la Iglesia y del catolicismo en Mar del Plata, el perfil del nuevo obispo
y su politica eclesiastica para organizar la nueva didcesis en los primeros anos, antes de
la convocatoria conciliar. Recorreremos la geografia diocesana para observar la
ampliacion del tejido parroquial y la organizacién de los recursos pastorales de la
diocesis, en un momento de escasez de vocaciones. Nos detendremos sobre la
estructuracion de la pastoral laical durante el primer quinquenio diocesano y la politica

del obispo de encuadrar a los dos cleros, secular y religioso.

LA IGLESIA EN MAR DEL PLATA HASTA LA CREACION DE LA DIOCESIS

La Iglesia catolica acompafid la fundacion de pueblos y ciudades en el territorio de la
provincia de Buenos Aires. Si bien la colonia espafiola no logré construir una “sociedad
parroquial” como en el viejo continente (Mallimaci, 2015, p. 21), los curas parrocos
hicieron las veces de funcionarios publicos donde no llegaba el juez de paz, cumplieron
roles de control civil y politico, prerrogativas que continuaron durante las primeras
décadas de vida independiente (Di Stefano & Zanatta, 2000). La elite que integro la costa
y el sudeste bonaerense a la economia pampeana hacia fines del siglo XIX, a través de la
especializacion productiva agro-ganadera y su complemento como balneario turistico®,
busco legitimidad en el catolicismo. Los terratenientes cedieron terrenos para construir
templos, organizaron comisiones vecinales para levantar iglesias, participaron de las
actividades litirgicas, de las fiestas religiosas y asistieron al clero (Lida, 2005c). En el
caso de Mar del Plata, su trazado fundacional encontré centro en la capilla de Santa
Cecilia, a pocos metros de la casa del fundador Patricio Peralta Ramos, quien la apadrin6

y bautizé con el nombre de pila de su esposa fallecida en 1873 (Barilli, 1964, p. 100 y

“3 Para un andlisis de la historia de las primeras décadas de la ciudad de Mar del Plata, véase Adriana
Alvarez et. al (1991), Mar del Plata. Una Historia urbana, Mar del Plata, Fundacion del Banco de Boston.
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ss.)*. Tomado como referencia la capilla, el agrimensor Carlos de Chapeaurouge elabord

la primera traza urbana (Da Orden & Pastoriza, 1991, p. 204).

El sudeste bonaerense habia sido tardiamente integrado a la provincia de Buenos Aires.
Aunque desde 1810 se explord la zona con la intencidon de expandir la frontera interior,
recién bajo las gobernaciones de Martin Rodriguez (1820-1824) y Gregorio Las Heras
(1824-1826) se pusieron en marcha campafias que fundaron fuertes y fortificaciones de
frontera en la region. Estas misiones militares tenian como unico antecedente de
poblamiento espafiol a las que habian comandado los padres jesuitas hacia mediados del
siglo XVIII. Como parte de la expansion y afianzamiento territorial de la monarquia
hispanica, las expediciones de los padres Matias Strobel, Jeronimo Rejon, Thomas
Falkner y José Cardiel fundaron las respectivas reducciones Nuestra Sefiora de la
Concepcion de los Pampas (1740-1753), Nuestra Sefiora del Pilar de Puelches (1746-
1751) y Nuestra Sefiora de los Desamparados (1750-1751) en el sudeste bonaerense, que
hicieron las veces de puestos pioneros de avanzada ante la imposibilidad de ocupacion
efectiva debido a la incursiones indigenas (Carlon, 2013, p. 88). La “reduccion del Pilar”,
donde hoy se encuentran la Laguna de los Padres y el pueblo de Sierra de los Padres,
contd con varias estancias e incluso intent6 constituir una corporacion cabildante con el
objetivo de fundar un pueblo junto a los indigenas del lugar, que fue abandonada luego
de la incursidn del cacique Cangapol en 1751. A pesar de que fue una experiencia corta,
la reduccion jesuita se convirtid un siglo y medio después en parte de la “memoria
fundacional” de Mar del Plata como el primer antecedente hispano -y catdlico- en la zona,
tanto que los cuatro sacerdotes jesuitas fueron inmortalizados en el trazado urbano de Mar

del Plata.®?

La ley orgénica de municipios de 1878 otorgd a los gobiernos municipales el deber de
atender las necesidades de su parroquia de cabecera, habida cuenta la importancia que
tenia la Iglesia a escala local (Lida, 2015, p. 24). Esta ley continuaba la jurisprudencia de
1825, que obligaba a los fundadores de pueblos a destinar varios solares para plazas y

edificios publicos, entre los cuales estaba la parroquia de cabecera. Después de un par de

4 La actividad catélica en la ciudad fue supervisada por la didcesis de La Plata —luego arquididcesis- hasta
1957.

4 Volveremos mas adelante sobre este punto ya que durante la gestion del comisionado municipal Marti
Garro (1966-1971), el estado colabor6 financieramente con la didcesis para reconstruir el templo de la
reduccion, tanto como politica patrimonial como con un objetivo de desarrollo turistico de Sierras de los
Padres.
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décadas de conflicto en torno a la escrituracion de los terrenos cedidos por Patricio Peralta
Ramos para una casa parroquial, finalmente sus herederos y Pedro Luro —el otro gran
propietario rural de la zona y también fundador de la ciudad- firmaron la cesion de los
terrenos para la construccion de la que seria la iglesia San Pedro (Barilli, 1964, pp. 101-

102).

Luego de unos afos en la cual la capilla Santa Cecilia funcioné como curato parroquial,
la Iglesia y la “Comision de Seforas™ que presidia Maria Luro de Chevalier pusieron la
piedra basal de la iglesia de los santos Pedro y Cecilia. Como forma de sociabilidad
femenina de las elites, era comun en el pais desde mediados del siglo XIX la creacion de
conferencias de damas para la recoleccion de fondos con el objeto de levantar nuevos
templos (Lida, 2015, p. 163). La nueva parroquia, luego basilica y catedra episcopal, fue
bautizada con el santo del nombre de pila de su padre, el fundador don Pedro Luro. Como
en el caso de Cecilia Peralta Ramos, el nominalismo eclesial simbolizaba el vinculo que
existia entre las elites econdmicas y politicas del pais y la Iglesia catdlica, intercambio
entre recursos necesarios para levantar el edificio institucional y legitimidad social que

brindaba el catolicismo.

El hogar asilo para nifias Saturnino Unzué, a cargo de las hermanas Franciscanas
Misioneras de Maria, fue otra de las primeras instituciones religiosas locales*. Fue
fundado en 1910 por la Sociedad de Beneficencia, a partir de donaciones de las hermanas
Maria Unzué de Alvear y Concepcion Natalia Unzué de Casares, quienes bautizaron a la
obra con el nombre de su padre. La filantropia y el cuidado eran también practicas
feminizadas desde el siglo anterior, y la Sociedad de Beneficencia, que presidié Maria
Unzué en los afios veinte y treinta, actudé como “politica social antes de la politica social”,
como sefialo José Luis Moreno (Moreno, 2000)*’. Durante varias décadas, el asilo Unzué

se erigido como la obra paradigmatica de asistencia social de la Iglesia en la zona.*®

De esta manera, como la retaguardia del proyecto de la generacion del 80, el catolicismo

institucional se despleg6 subordinado al Estado, morigerando los excesos de la politica

4 Como sefiala Fortunato Mallimaci, el “estado liberal” argentino delegé en la Iglesia no solo las “buenas
obras” que realizaba con las Damas de Beneficencia, sino también hospitales, escuelas, hospicios y asilos.
Cfr. Mallimaci, 2015, p. 34.

47 Dependiente del Ministerio de Relaciones Exteriores y Culto, la Sociedad de Beneficencia se financiaba
con recursos de Loteria Nacional y donaciones privadas. En retribucion por su aporte a la Iglesia argentina,
Roma le otorgd a Maria Unzué de Alvear el titulo de marquesa pontificia, luego motivo de disputa cuando
la obra fuera intervenida por el gobierno peronista y Eva Perén buscara en Roma el mismo reconocimiento.
8 Sobre el devenir del hogar Unzué, ver (Delgado, 2010).
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liberal. Crecia molecularmente, con los aportes de las nuevas 6rdenes provenientes de
Europa, con los templos e instituciones construidos a través de colectas motorizadas por
municipios o elites. Con aquellas congregaciones y algunas pocas parroquias, capillas y
colegios, la Iglesia catélica acompafio el crecimiento de la mancha urbana de Mar del

Plata y la zona, complementando su oferta educativa y la politica social estatal.

Como en el caso del hogar Unzué, el fomento dado por el Estado, sobre todo desde el
gobierno de Julio Argentino Roca, al asentamiento en el pais de congregaciones religiosas
después de un breve “momento laico”*, fue uno de los aspectos mas importantes de este
periodo. Las congregaciones cumplieron una funcion educativa, de integracion de los
pueblos indigenas y de contencion social ante los conflictos que abri6 la gran inmigracion
de origen europeo. Este “acuerdo” entre Estado, elites e Iglesia se observaba en el
territorio de Mar del Plata hacia comienzos de siglo XX y hasta mediados del mismo.
Desde Buenos Aires arribaron las congregaciones femeninas y masculinas que fundaron
los templos Stella Maris (hermanas Adoratrices), Inmaculada Concepciéon y San Pablo
(salesianos), Divino Rostro (hermanas Pobres de Santa Catalina de Siena), Nuestra
Sefiora de Nueva Pompeya (franciscanos capuchinos), Sagrada Familia y San José
(orionitas), Francisco de Asis (franciscanos), Nuestra Sefiora de Fatima (agustinos),

Nuestra Sefiora del Carmen (carmelitas) y San Patricio (maristas).>

Ademas de servicios religiosos, las congregaciones se ocuparon de fomentar la
integracion social de los inmigrantes. El control de la inmigracion anarquista era uno de
los objetivos manifiestos de las congregaciones que se instalaron en la dinamica zona
portuaria de Mar del Plata, ya integrada a la economia regional para la segunda década
del siglo XX>'. Alli se desarrollé la Obra Don Orione, trasformando el barrio puerto: se

levanto la iglesia Sagrada Familia, el colegio homénimo de varones y el colegio

4 En un debate con los primemos trabajos de Fortunato Mallimaci, Roberto Di Stefano sostiene que
caracterizar como liberal a la etapa que se cierra en 1930 (o en 1919) por lo que tan solo fue un momento
laico, el conflicto entre Roca y Roma, no ayuda a comprender la compleja trama politico religiosa del
periodo, donde abunda la cooperacion y complementariedad. En un trabajo reciente, Mallimaci sostiene
que es un mito la idea de una “Argentina laica”. Cfr. (Di Stefano, 2011a, p. 15; Mallimaci, 2015, p. 25)

50 Un recorrido por la fundacion de colegios de congregaciones se encuentra en Ratl Horacio Vifias, 4
ciudad nueva: nueva diocesis... y Universidad. Homenaje a monserior Dr. Enrique Rau, Mar del Plata: S/D,
2007 y en BEMDP, N°1, p. 9.

>1 Para una historia de las relaciones entre la Iglesia catélica y la comunidad del puerto marplatense, ver
Favero 2011; Portela 2007; Castro 1996. La antropologia se ha preocupado por la relacion entre religiosidad
y la practica pesquera, entendiendo la necesidad del “pensamiento magico” en la actividad. Sobre esta
relacion en los origenes del puerto marplatense véase José Mateo, “El arte de vivir con fe. Pesca, religion
y religiosidad en el puerto de Mar del Plata (1920-1950)”, en Norberto Alvarez, Pasado y Presente de la
Mar del Plata social. Coloquio II, Mar del Plata, Eudem, 2005.
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Inmaculada Concepcion de mujeres, ademas de un complejo de viviendas. Esta obra fue
llevada adelante gracias a la cooperacion del Estado municipal y la comision auxiliar de
las damas vicentinas, conducidas por Elvira Alvear de Bosch (Favero, 2011; Portela,

2007).

Como apuntamos, otras congregaciones llegaron a la ciudad junto a los orionitas, como
los maristas y los salesianos de Don Bosco, todos ellos construyendo templos y colegios.
Desde la década de 1930 se sumaron congregaciones religiosas femeninas con sus
respectivas capillas, colegios y servicios de salud como las hermanas de Nuestra Sefiora
del huerto, las adoratrices, las hermanas del Espiritu Santo, las hijas de Catalina de Siena
y las hermanas de la Divina Providencia®. Asi se fundaron, por ejemplo, el colegio de
mujeres Santa Cecilia de la congregacion del huerto y el de varones Peralta Ramos de los

hermanos maristas, que fueron dos instituciones catolicas de elite en la ciudad.

Si bien no es del todo cierto pensar que la Iglesia catolica “renacié” en los afios 30, habida
cuenta del crecimiento sostenido en las décadas precedentes (Lida, 2015; Mauro, 2009),
la crisis de sentido de la década reforzoé la presencia del catolicismo en el entramado social
y estatal. En 1934, mismo afio en que se realizo el Congreso Eucaristico Internacional,
Roma cred diez didcesis y elevo a arquididcesis a La Plata, que tomaba como jurisdiccion
a Mar del Plata y su region. Con mayor ahinco desde esa época, la politica institucional
fue, en propias palabras del sacerdote “experto” Enrique Amato, “descentralizar” a la
Iglesia (Amato, 1965, p. 123), reduciendo las distancias, multiplicando las divisiones
diocesanas, creando parroquias, reclutando militancia laical y sumando cuadros
pastorales®. Ademas de la creacion de nuevas diocesis, la Iglesia concentr6 esfuerzos en
mejorar la ratio clero/habitantes, necesaria para cubrir el territorio y controlar la

moralidad sobre fieles y clero. Existio una continuidad este sentido, como apuntamos

52 Los datos previos a la constitucion de la didcesis los hemos tomado tanto de la bibliografia académica
citada como de los Boletines eclesiasticos diocesanos, de la Revista eclesiastica de La Plata y los libros de
Viiias (2007) y Barilli (1964).

53 En el colegio Peralta Ramos estudio, entre otros, monsefior Antonio Plaza.

> Tomamos de Fernanda Beigel la idea de “sacerdote-experto” para dar cuenta del proceso de
especializacion del clero desde la década de 1950. Su emergencia forma parte de las recomposiciones del
campo religioso de posguerra y se caracterizaron por el uso de las ciencias sociales para “interpretar, discutir
y proponer formas de aplicacion de la Doctrina Social de la Iglesia” (Beigel, 2011, p. 19). En el caso de
Enrique Amato, su trabajo de estadistica y sociologia religiosa fue financiado por la Oficina Internacional
de Investigaciones Sociales y por el CISOR (Centro de Investigaciones Sociales y Religiosas) en Argentina,
instituciones dependientes del FERES (Federacion Internacional de Institutos de Investigaciones Socio-
religiosas), fundada por el sacerdote y profesor de sociologia en Lovaina Francois Houtart. Como veremos
en los capitulos 6 y 8, esta corriente del catolicismo influencidé considerablemente en los sectores
renovadores.
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anteriormente, con las experiencias de Boneo y Copello al frente de la arquidiocesis de
Buenos Aires marcaron un ejemplo de politica de crecimiento institucional. Santiago
Copello, finalmente vencedor de Miguel de Andrea en la disputa por el arzobispado
portefio, no tenia el carisma de aquel, ni tampoco su perfil social, pero estaba decidido a
concentrar sus esfuerzos en multiplicar la presencia catolica en el tejido urbano (Caimari,
2010, p. 48). Miranda Lida (Lida, 2005b) y Luis Alberto Romero (Romero, 2006, 2009)
resaltaron el rol de Copello en la “consolidacion” de la Iglesia argentina de los afos ‘30.
Su salto de la didcesis de La Plata a la de Buenos Aires fue el resultado del desarrollo y
crecimiento institucional de aquella. La estrategia institucional del obispo Copello se
concentrd en el crecimiento de las vocaciones sacerdotales, la parroquializacion
diocesana y el crecimiento de su brazo laico, la Accion Catdlica. La evolucion parroquial
fue vista por la Iglesia argentina como un signo de “salud institucional” y Copello la dot6
de un modelo de centralizacion recursos y autonomizacién en la creacion de templos de
la accion de notables o elites tradicionales (Lida, 2005b). Siguiendo este ejemplo, la
nueva arquididcesis de La Plata durante la década de 1950, cuando comenzé el
episcopado de Antonio Plaza, erigi6 el 40% de las parroquias que se crearon en todo el

pais en aquella época (Amato, 1965, p. 13).

El primer peronismo significo un impasse en la idea de “descentralizar” a la Iglesia. Como
habiamos apuntado en el capitulo anterior, el conflicto por la ereccion de la didcesis de
San Nicolas de los Arroyos era una muestra del cruce de soberanias de Roma con el
Estado nacional. El gobierno de la Revolucion Libertadora abrié una nueva etapa en la
ampliacion del cuerpo episcopal argentino, permitiendo una nueva subdivision diocesana

que daria nacimiento a la diocesis de Mar del Plata.

Aunque los contemporaneos adjudicaron a Pedro Aramburu y a Isaac Rojas el mote de
“liberales”, estos nunca dejaron de creer que el catolicismo representaba la “esencia” de
la nacionalidad argentina ni que el cuerpo de valores catdlicos estaba comandado a
acompaiiar el destino de la nacion. Ademads, la restriccion de la voluntad popular
reforzaba la busqueda de legitimidades en la Iglesia. Como gesto hacia Roma y hacia la
institucion, el gobierno de Aramburu no titubeo al anular la ley de divorcio y garantizar
los titulos emitidos por instituciones privadas de educacion superior. No solo cedi6 a la

demanda de ampliar el cuerpo episcopal sino que junto al nuncio Mario Zanin y al
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cardenal Caggiano acordaron la creacion de 12 nuevas diocesis y el obispado castrense™,
incluso mas que las que pedia originalmente la Santa Sede (Di Stefano & Zanatta, 2000,

p. 463).

Esta “modernizacion” de la estructura eclesiastica argentina modificd la cantidad de
kilometros cuadrados por didcesis y su densidad demografica. En este sentido, la eleccion
de Mar del Plata respondia a la importancia que la ciudad y la zona habian adquirido
desde los afios cuarenta. Gobernada por el peronismo hasta 1955, la ampliacion de las
vacaciones pagas, las migraciones laborales en temporada y las condiciones de ahorro y
consumo de la sociedad convirtieron al balneario en un lugar de vertiginoso crecimiento
y de consagracion social de las clases medias urbanas (Pegoraro, 202, p. 200), “segunda
capital del pais” durante el periodo estival. Una Iglesia conmovida por los procesos
sociales de aquellas décadas y que intentaba acompaiar y conducir las transformaciones
sociales, demograficas y de las costumbres cred en agosto de 1957, por bula

“Quandoquidem Adoranda” de Pio XII, la di6cesis de Mar del Plata.

EL PERFIL DEL NUEVO OBISPO

La Santa Sede designd a Enrique Rau en la nueva didcesis. Con cabecera en el balneario
de Mar del Plata, la novel jurisdiccion la conformaron los partidos de General Pueyrredon,
Balcarce, Gral. Alvarado, Gral. Madariaga, Gral. Lavalle, Loberia, Maipu, Tordillo, Mar
Chiquita y Necochea, subdividiendo a la arquidiocesis de La Plata y a la didcesis de Bahia

Blanca.>®

Los cambios hacia dentro de la direccion de estructuras burocraticas como la Iglesia
suelen hacerse mediante agregacion, morigerando ciertas inercias. Segun algunos autores,
Roma pretendio hacia fines de los afios cincuenta introducir una nueva generacion
episcopal tanto para rejuvenecer al cuerpo como con la no declarada intencidén de colocar

junto a los obispos existentes a una nueva generacion en sintonia con el nuevo clima

%> Las didcesis de Santa Rosa, Comodoro Rivadavia, Lomas de Zamora, Mordn, San Isidro, Villa Maria,
Posadas, Mar del Plata, Nueve de Julio, Gualeguaychil, Formosa, Reconquista.

6 En 1978 se sumaron a la didcesis los Partidos de Pinamar y Villa Gesell -hasta esa fecha parte de Gral.
Madariaga- y se subdividié Lavalle creando el Partido de la Costa. Dos afios mas tarde, los Partidos de
Gral. Lavalle, La Costa, Maipu y Tordillo pasaron a jurisdiccion de la diocesis de Chascomiis.
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politico (D1 Stefano & Zanatta, 2000, p. 464). La designacion de Enrique Rau en Mar del

Plata matiza ambas afirmaciones.

Aunque vendrian afos de hegemonia politica socialista, Mar del Plata habia sido
gobernada por el peronismo durante una década y continuaba su expansion demografica
y economica. La Iglesia nombro en esta nueva didcesis a un obispo con un perfil que
combinaba la capacidad de gestion eclesial, la discusion intelectual y una preocupacion
de larga data por la cuestion social. Etariamente se encontraba mas cerca de los obispos
de la generacion anterior, habia sido asesor fundador de una organizacioén sospechosa no
solo de tener amplio margen de autonomia sino también de simpatias por el peronismo,
como la JOC (Blanco, 2021) y habia reemplazado al favorito de Peron Nicolés de Carlo
en Resistencia tres afios antes. Con todo, Rau demostraria en los primeros afios que ante

todo era organico a las posiciones del episcopado.

Como la mayoria de los obispos argentinos de las décadas de 1950 y de 1960, el origen
familiar de Enrique Rau fue la inmigracion masiva de fines del siglo XIX. De cuna
alemana como otros cuatro obispos contemporaneos suyos —no italo argentino como la
tendencia dominante en el episcopado®’-, nacié en 1899 en la colonia germana de San
Miguel Arcangel, cerca de Coronel Sudrez. Oblato de la institucion®®, ingresé a los 11
afios en el Seminario de Villa Devoto de Buenos Aires, siendo ordenado sacerdote en
1922. Con menos vinculos orgénicos con las familias de notables catolicos, la generacion
sacerdotal a la que pertenecio Rau fue la que consolid6 a la Iglesia como actor politico y
social luego de 1930. Segiin Zanatta (Zanatta, 1996) y Mallimaci (Mallimaci, 2015) este
proceso implicd no solo un entramado de relaciones con el Estado via las Fuerzas
Armadas sino también una continuidad de la busqueda de legitimidad en el vaticano que
derivd en una “romanizacion” absoluta del episcopado. La trayectoria eclesidstica
“exitosa” de agentes como Enrique Rau reafirman estas ideas, aunque también aportan

grises.

57 S6lo 7 de los 49 obispos en 1964 eran de origen “criollo”, siendo la primera minoria descendientes de
italianos. Por ello, Fortunato Mallimaci sostuvo que mientras se “romaniz6” la Iglesia argentina también se
“italianiz6” su episcopado. Cfr. Mallimaci, 1993, p. 87.

8 Seguin Bourdieu, aquellos clérigos ingresados en temprana infancia a la institucion le deben todo a ella,
teniendo menos opciones estratégicas e intelectuales por no tener capitales previos. Queda definir si la
postura renovadora de Rau y otros perfiles similares fue una estrategia de “oblatos™ para reconstruir el
protagonismo de la Iglesia. Cfr. (Bourdieu & de Saint-Martin, 2009, p. 97).
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Fue en el arzobispado de La Plata donde comenz6 a crecer la figura de Rau. Los primeros
afios clericales de Rau transcurrieron como vicario parroquial en el gran Buenos Aires,
primero en Banfield y luego en San Isidro. A los 28 afios fue nombrado profesor en el
Seminario San Jos¢ de La Plata, lugar donde lleg6 al cargo de vicerrector. Alli ensefio
varias materias, entre ellas Teologia y Musica Sagrada, y dirigi6 el coro de la institucion.
Canoénigo y prelado de la Catedral de La Plata en 1945, en 1951 fue nombrado auxiliar

de la arquididcesis que en ese momento conducia Tomads Solari (Batres, 2009, p. 302).

A su vez, los intereses de Enrique Rau fueron diversos. Dirigié los Cursos de Cultura
Catolica (CCC) en La Plata, la pastoral que se encargaba de formar intelectualmente a los
dirigentes de las clases medias urbanas. Sin embargo, este sacerdote se mantuvo un poco
al margen del modelo italiano de Accidn Catodlica y de la ortodoxia liturgica. Si la Iglesia
pretendia a través de su “brazo laico” combatir los errores modernos y moralizar una
sociedad en proceso de secularizacion, existieron movimientos laicos y experiencias
pastorales que quisieron dotar al laicado de mayor autonomia para reforzar su eficacia.
Tal fue el caso de la Juventud Obrera Catélica (JOC), de la que Enrique Rau fue asesor
fundador.

Aunque las trayectorias no son lineales, la experiencia asesorando una organizacién como
la JOC nos puede adentrar en la formacion intelectual y en el perfil de Rau. Fundada por
el clérigo belga Leon Cardjin en 1924, la JOC pretendia “formar” al obrero en su etapa
de juventud, momento en el que se afianzan concepciones, valores y conductas. Pero a
diferencia de otras formas de apostolado mas “paternalistas” en la Iglesia catdlica, la
funcion del laicado para Cardjin era ser “escuela” de dirigentes catédlicos que condujeran
los reclamos sindicales enfrentandose a las tendencias “comunizantes™. Es decir, el
encuadramiento de masas que pretendia el jocismo dialogaba con “los ambientes de
trabajo” y pretendia formar dirigentes obreros que fueran eficaces en la competencia con

la izquierda.

Para autores como Loris Zanatta, la JOC no fue una organizacion marginal sino gravitante
politicamente, ya que aglutin6 a un sector del clero denominado por el historiador italiano
como los “populistas catolicos”, que trabaron buenas relaciones con el ejército y el nucleo

que formo el Grupo de Oficiales Unidos (GOU). Para Zanatta, en esta “corriente eclesial”

9 Sobre la JOC, ver (Blanco, 2012, 2021; Bottinelli, 2001) Enrique Rau prolog6 la traduccion castellana
de las conferencias y articulos de Cardijn en 1945 bajo el titulo “Habla Cardijn”.
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estaban los asesores de la JOC Enrique Rau, Agustin Elizalde y Antonio Di Pascuo, pero
también Enrique Angelelli, Antonio Caggiano, Roberto Bonamino y el capellan militar
Roberto Wilkinson®. Lo cierto es que muchas figuras sacerdotales del catolicismo de la
época que tuvieron protagonismo en las siguientes décadas figuraron como asesores de la
JOC, como Eduardo Pironio, Alfredo Trusso, Lucio Gera o Miguel Ramondetti (Touris,

2012b, p. 104).5!

Junto a su compafiero de la JOC, Antonio di Pasquo, quien luego seria obispo de la
populosa y obrera diocesis de Avellaneda, Rau también participé del “movimiento
litargico” argentino (Di Stefano & Zanatta, 2000). La pastoral belga y francesa de la JOC,
cristocéntrica en lo sacramental, habia sido de las primeras en incorporar la lengua vulgar
y la dindmica dialogada en las misas (Touris, 2012a, p. 90). La demanda de un cambio en
la pastoral sacramental que proponia este grupo se veria satisfecha durante el Concilio
Vaticano II, cuando desde Roma se habilitaron los cambios en las formas de oficiar misa,
la aceptacion de las lenguas vernaculas y la participacion de los fieles en los ritos. Para
Rau, di Pasquo y otros, como Alfredo Trusso, el rito en latin habia quedado obsoleto y

dejaba al sacerdote “solo en el altar”.®?

A diferencia de Antonio Caggiano® o Di Pasquo, sacerdotes que se dedicaron
mayormente al asesoramiento laical, el gobierno eclesial o la articulacion sindical y
politica, Enrique Rau desarrolld también un perfil intelectual, tanto como docente,
articulista o editor de publicaciones catolicas®. Profesor del Seminario San José de La
Plata, donde dictaba cursos de sociologia, teologia, musica sagrada y la catedra
"Documentos pontificios", como sefialamos también se ocupo6 de dirigir los Cursos de
Cultura Catoélica de La Plata (Ruta, 1999, p. 14), espacio de formacion de elites durante

la década de 1930. Participd de una gran cantidad de revistas durante las décadas de 1940

0 Wilkinson, nombrado al frente del clero castrense por Perdn, habia sido asesor de las cooperativas
pesqueras en Mar del Plata y en esta didcesis paso sus ultimos afios en la década del sesenta. Sobre la
relacion de Wilkinson con el peronismo y su trabajo en Mar del Plata, ver Zanatta, 1996; Castro, 1996.

1 Adolecemos de un trabajo de investigacion que reconstruya trayectorias, discursos y practicas de los
asesores de la JOC, habida cuenta del protagonismo que muchos de ellos tomaron en las siguientes décadas.
62 Asi lo afirmaba, retrospectivamente, Enrique Rau en la revista Criterio en 1965. Cfr. Rau, Enrique,
“Misterio de la liturgia”, en Criterio 38 (1965) n. 1474, p. 317.

&3 Antonio Caggiano se form6 tempranamente en la década de 1930 en Italia sobre el nuevo apostolado
laico que inauguraba la Accion Catdlica, siendo el artifice del gran encuadramiento de masas que significo
para el catolicismo argentino. Esto le valio el titulo de cardenal. Sobre la trayectoria de Caggiano, ver
Mariano Fabris y Diego Mauro, 2020.

64 Este perfil con multiples aristas configuraba lo que José Zanca caracteriz6 como mediador del campo
catolico, capaz de recrear la identidad religiosa. La figura de mediador Zanca se la atribuye tanto a Rau,
como a figuras como Franceschi o Fernando Boasso, cfr. Zanca, 2006, p. 31, Zanca, 2013.
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y 1950: como articulista y director en Notas de Pastoral Jocista, Psallite —sobre liturgia-
y en el Boletin Jocista, como director en la Revista de Teologia -uno de los centros
intelectuales del tomismo argentino- del Seminario de La Plata y en la Revista Biblica 'y

la Revista Eclesidstica de La Plata como colaborador permanente.®

Obispo auxiliar de La Plata de Antonio Plaza, con el beneplacito del gobierno peronista
fue nombrado obispo de Resistencia en 1954 en lugar del fallecido Nicolds Di Carlo,
miembro preferido del episcopado del jefe de Estado®. En la misma misiva la cancilleria
argentina aceptaba la creacion de la didocesis de San Nicolds de los Arroyos y la
designacion de Silvino Martinez al frente, en conflicto durante una década (Goicoechea,

1998; Verbitsky, 2011).%

Esta semblanza biografica del nuevo obispo define un perfil que puede indicar una
vocacion de conducir la pastoral catolica “dialogando” con la sociedad y la politica. Su
curriculum lo muestra como capaz de moverse en varios espacios: el del movimiento
laical de clases medias y obreras, la politica y las relaciones con el Estado y la jerarquia
eclesial, el mundo de la discusion intelectual -a pesar de no haber estudiado en Europa
por la guerra mundial-. José Zanca definié a Rau como un “mediador” (Zanca, 2006, p.
31). Este perfil parece haber sido el elegido por la jerarquia eclesiastica para organizar
una didcesis cuya catedra era una ciudad en vertiginoso crecimiento, pero partida por el

enfrentamiento entre el peronismo y el antiperonismo.

La toma de posesion episcopal anticiparia las formas del enfrentamiento politico entre la
Iglesia y el socialismo local, fuerza politica hegemoénica tras la proscripcion del
peronismo. Rau asumid su cargo en agosto de 1957. Representantes de las tres armas se
hicieron presentes, todas estas con destacamentos en la ciudad. Intervinieron tanto el
interventor federal de la Provincia de Buenos Aires Cnel. Emilio Bonnecarrere como el
comisionado local Dr. Celso Aldao. Se encontraban en el palco de la nueva catedral los
militares Tomas Druetta, director de la escuela antiaérea, Cesar Goria, jefe de la base

naval y Arnoldo Teselhoff, jefe del destacamento aerondutico militar. Participd una

6 Su curriculum se completa con traducciones del aleméan y publicacion de libros sobre liturgia y musica
sagrada. Cfr. Ruta, 1999, p. 22.

% Juan Domingo Perdn le entregd un pectoral a Di Carlo por su trabajo social. Cfr. (Di Stefano & Zanatta,
2000, p. 451) En aquel momento, la provincia se llamaba Presidente Peron.

7 Goicoechea (2011) sostiene que, aunque no hay documentos probatorios, los dos afios que quedo6 detenida
la comunicacién del PEN al Senado de la sede vacante en la comision de relaciones exteriores y culto
respondieron a una “larga negociacion” entre el Ejecutivo y la Nunciatura, acordando un candidato para
Resistencia que “no ofreciera objeciones politicas” de los dos sectores.
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delegacion chaquenia, ex residencia de Rau, encabezada por Juan Cardozo Cuneo, asesor
del gobierno de Chaco, Juan Cacciavillani, secretario de gobierno del Chaco, Angel
Rossi, director general del personal de Chaco, y Prudencio Figueiras, provicario del
obispado de Resistencia, quienes no ahorraron elogios para su anterior obispo. Entre las
autoridades religiosas estuvieron presentes en el palco Antonio Plaza, arzobispo de La
Plata, Germinario Esorto, arzobispo de Bahia Blanca y Rafael Trotta, rector del Seminario
Mayor San Jos¢ de La Plata, y por el catolicismo local Juan Martin Zabala, parroco de la

Iglesia San Pedro, nueva sede episcopal, y el laico Alberto Lopez Viguerie.®®

Todos ellos saludaron al nuevo obispo y le desearon un gobierno exitoso de la nueva
didcesis. El interventor bonaerense instd a Rau a “volver a ordenar las ideas y las
acciones”, retomando el camino del orden y la concordia que “el materialismo” del
anterior gobierno habia confundido, “alimentando resentimientos y rencores”®. La nueva
situacion de la Iglesia catdlica y sobre todo de sus obispos, que se sentian victoriosos en
aquellos afios, la resumi6 el arzobispo de La Plata. Antonio Plaza tomo la palabra y dejo
en claro, frente de las autoridades militares, que “ningin poder humano” daba mision a
los obispos, y “ninguna autoridad de la tierra” les conferia la posesion de su sede. “El

poder de los obispos, como su mision, les viene de Dios”.”

Los socialistas, que pronto se convertirian nuevamente en gobierno municipal, fustigaron
a Plaza desde las paginas del diario E/ Trabajo. En tono burldn, la publicacion que dirigia
Teodoro Bronzini advertia que las multitudes catdlicas que recibieron al obispo no eran
muy numerosas y que las palabras de bienvenida del arzobispo de La Plata no s6lo habian
negado el derecho estatal de patronato, sino que demostraban que era mas que necesario
“una Iglesia libre en un Estado libre”, es decir, la separacion definitiva de catolicismo y

Estado.”

La primera direccion diocesana estuvo conformada por los sacerdotes Ernesto Segura
como vicario general, Luis Gutiérrez como canciller y secretario general de la didcesis, y

el laico Bernardo Marrupe como administrador del obispado’. Aunque Segura era natural

8 BEDMDP, num. 1, agosto de 1957, p. 6.

8 BEDMDP, nim. 1, agosto de 1957, p. 8.

70 BEDMDP, nim. 1, agosto de 1957, p. 9.

1 El Trabajo, 24/6/1957.

72 BEDMP, nim. 1, agosto de 1957. Luis Gutiérrez acompaii6 a Rau a la didcesis de Resistencia en 1955
(Goicoechea, 2011, p. 264).
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de Mar del Plata, Enrique Rau lo reemplazé en agosto de 1957 por Juan José Denicolay’.
El encargado de acompafiar al obispo en el gobierno diocesano tenia para Rau una "clara
vision de los tiempos modernos". Ambos habian trabajado en La Plata bajo las 6rdenes
de Plaza, siendo Denicolay también docente del Seminario Mayor. Rau halagaba del

nuevo vicario su “personalidad equilibrada, tan dificil de encontrar”.™
p )

Un poco lejos de la imagen que proyectaria afos después, el boletin diocesano describia
que la heraldica del blason episcopal que eligi6 el nuevo obispo no traducia un “nuevo
programa de vida apostolica” sino el de “toda la vida” de Rau. Con una carga que
simbolizaba el momento post peronista, el obispo elegia una frase de la primera carta de
San Pablo a los corintios que rezaba “omnia vestra; vos Christi, Christi Dei”: ellos
pertenecen a Cristo y Cristo a Dios. El boletin indicaba que la misma significaba, tal cual
el sentido que le atribuia el apostol de los gentiles, el intento de subsanar las divisiones
banderizas dentro de la comunidad de fieles, cosa que no se podia no interpretar sino
como las consecuencias del conflicto con el peronismo hacia dentro de la “nacion
catolica”. Asimismo, el obispo incorporaba la cruz jocista, que representaba su pasado
como asesor de la JOC, organizacién que, aunque cercana al ultimo gobierno
constitucional, habia sido para Rau el intento de subsanar “el gran escandalo del siglo
XIX, la apostasia de la clase obrera”, tal las palabras de Pio XI. Por tal razdn, el boletin
afirmaba que monsefor Rau queria “restaurar todo en Cristo”, como habia pedido Pio

X.75

El blason contenia también “el sol de los doctores” en referencia a Tomas de Aquino y a
su pasado reciente como director de la Revista de Teologia de La Plata. Las referencias
simbdlicas tanto a la cuestion social como a la tradicién de reconquista cristiana que
encaraba la Iglesia desde los 30 se completaban en el blasén con referencias a las
devociones marianas. Politica religiosa del papado de Pio XII frente a las amenazas del
bolchevismo, el culto mariano representaba la politica de masas del catolicismo en la

sociedad moderna.”®

73 Ernesto Segura fue designado secretario general de la Conferencia Episcopal Argentina ese mismo afio
y en 1962 nombrado obispo auxiliar de la arquidiocesis de Buenos Aires, que conducia Antonio Caggiano.
Juan José Denicolay venia de desempeiarse como cura parroco de la iglesia Nuestra Sefiora del Carmen de
Ramos Mejia. AICA, nim. 62, 16/8/1957, p. 1.

74 BEMDP, nim. 2, septiembre de 1957, p. 27

7> BEDMP, num. 1, agosto de 1957, p. 13.

76 fdem. Sefiala David Blackbourn que el culto mariano, sus peregrinaciones e himnos, los milagros, el agua
bendita y las apariciones fueron parte de un repertorio de accion colectiva complementario y competitivo
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EDIFICAR “EL CUERPO MISTICO”. LA ORGANIZACION DE LA DIOCESIS

En este capitulo no adentraremos al proceso de organizacion de la nueva didcesis de Mar
del Plata. Si bien Enrique Rau venia de ser obispo de Resistencia, su trayectoria eclesial
fue sobre todo en la didcesis de La Plata —luego arquidiocesis-. Alli comenz6é como
parroco, fue organizador de laicos, docente en el Seminario Mayor y director de la Revista
de Teologia del mismo. El conocimiento alli adquirido sobre la forma de organizar a la
Iglesia de “reconquista” se conjugd con su tarea como asesor de la JOC y como promotor
de la reforma litirgica, siendo estas tltimas actividades una forma de subrayar los limites
que tenia la pastoral eclesiastica en las clases trabajadoras. Con todo, como observaremos
a continuacion, la tarea de organizar la forma de extender el tejido parroquiano, encuadrar
a los laicos y dirigir la pastoral demostraron durante los primeros afios tanto una
continuidad con formas tradicionales en la Iglesia como una situacién de crisis y

desconcierto en la Iglesia pre conciliar.

La geografia parroquial diocesana

La estructura, organizacion y ejercicio de la autoridad dentro de la Iglesia fue madurando
durante el siglo XIX pero se cristalizo en el Concilio Vaticano I, cuando los obispos
ratificaron la infalibilidad papal mientras el ejército italiano sitiaba la Santa Sede. Contra
las tendencias episcopalistas’’, la enciclica papal Dei Filius dio sustento a una
organizacion piramidal y mondrquica en cuyo vértice estaba el Sumo Pontifice. Siguiendo
la clasica representacion “orgéanica” de la vida social, en las primeras décadas del siglo
XX se le dio densidad teologica a esta organizacion eclesial, homologando a la Iglesia
catdlica con el “Cuerpo Mistico de Cristo”. Inspirandose en el libro de Emile Mersch Le
Corps mystique du Christ (1933), Pio XII emiti6 la enciclica Mystici Corporis Christi en
1943, que ordenaba y daba rango papal a aquella idea (Pattin, 2018, p. 97). Segun la

con el set de banderas, simbolos y monumentos de los nuevos estados. Ver David Blackbourn, Marpingen.
Apparitions of the Virgin Mary in Bismarckian Germany, Oxford: Clarendon Press, 1993, citado por
Ventresca, 2003, p. 443.

7 Se entiende como episcopalismo a la doctrina que supone la superioridad del concilio episcopal por sobre
la primacia pontificia. Fuerte durante la edad media y reforzada por el galicanismo francés, se agotd luego
del Concilio Vaticano I, la caida de Roma y el problema de la libertad del papa, que reforzo el
“ultramontanismo” en Europa. Ver Bobbio et al., 2009, pp. 693-697.
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metafora del cuerpo mistico, el papa —primus inter pares- y luego los obispos encarnaban
la cabeza pensante de la Iglesia mientras sacerdotes y laicos eran sus extremidades,
ejecutores de sus ideas y pastorales. Como sefial6 Pattin, segun esta concepcion eclesial
el catolico se definia por su obediencia a la autoridad episcopal, y en ultima instancia,

papal (Pattin, 2018, p. 98).

Como se ha estudiado, a pesar de los esfuerzos centripetos y homogeneizadores, el
catolicismo se mantuvo diverso (Lida, 2015). Sin embargo, figuras relativamente
heterodoxas como Enrique Rau, se mostraban predispuestas a utilizar la metafora que
aseguraba el principio jerarquico. Cuando estuvo a la cabeza de la diocesis, el obispo
recurri6 a la representacion piramidal y orgénica de la Iglesia para darle forma al territorio

religioso:

“La Didcesis es organo del Cuerpo Mistico. El obispo es la cabeza visible en
ese rincon amado de la Patria, con su presbiterium, sus parroquias, su cuerpo
sacerdotal, sus cooperadores, parrocos y demds sacerdotes, sus religiosos y
religiosas, sus laicos, su red organica de instituciones, sus familias, todos los
cuales deben sentirse solidarios de una empresa comun: hacer vivir en todo y
en toda la vida auténtica de la Iglesia universal.””®

Recurrentemente, el obispo llamaba a las familias de la feligresia a que “consagren su
vida, su tiempo y todas sus energias a la edificacion del Cuerpo Mistico y la salvacion de
las almas en nuestra Didcesis””. Incluso a las puertas del Concilio, Rau volvia a afirmar

la metafora organicista de la Iglesia:

“La Iglesia esta, actualmente, “en estado de Concilio”. Debemos ya “vivir”
activamente el Concilio: comprender el Misterio de la Iglesia, nuestro lugar
en el Cuerpo Mistico, interesarnos y prepararnos a las decisiones del
Concilio.”®

Las palabras de Rau no eran muy diferentes de las del episcopado argentino. En la pastoral
colectiva que conmemoraba el trigésimo aniversario de la Accién Catdlica en 1961, la
jerarquia argentina recordaba que “la Iglesia, porque es el Cuerpo Mistico de Cristo, posee
la actividad de un organismo en que todos los 6rganos concurren a la actividad del todo,

actividad perfectamente armoénica dentro de la unidad funcional.”® También esta

78 BEDMDP, niim.21, marzo de 1961, pp. 305.

79 “Pastoral sobre las obras de vocaciones sacerdotales”, BEDMDP, 11° junio 1959.
8 BEDMDP, nim. 20, enero 1961.

81 BEDMDP, num. 22, mayo 1961, p. 416.
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metafora era referencia entre otros obispos ordenados en aquellos afios. Cuando organizé
la “Semana Litrgica del Altar” en febrero de 1961 en Mar del Plata, el invitado obispo
de Azul Manuel Marengo expuso el tema “La Iglesia diocesana, 6rgano del Cuerpo
Mistico”®. El tema fue retomado por ¢l obispo de Mar del Plata: si la eucaristia es “el
sacramento de la unidad eclesial”, como dijo santo Tomas, esta presente “‘como el corazén
del Cuerpo Mistico, cuya Cabeza invisible es Cristo. Junto a ¢l estdn Pedro y el Papa,
cabeza visible. Eucaristia e Iglesia son indivisibles, como Cuerpo Fisico y Cuerpo
Mistico”®. El concepto de Pueblo de Dios todavia estaba a la espera de actualizarse en el

nuevo Concilio.

Edificar el “Cuerpo Mistico” no implicaba solamente engrosar las filas de sus 6rganos, el
clero y el laicado, sino extender la territorialidad de la Iglesia. La célula diocesana de este
catolicismo era la parroquia® , donde se tejia la comunidad de fieles que ordenaban la
forma de vida y salvacion que pretendia revelar la Iglesia, bastion desde donde se
pretendia “restaurar todo en Cristo” (Romero, 2006). El conjunto parroquial no siempre
era del todo obediente, o por lo menos la jerarquia eclesial pretendia recortar esa
autonomia, que mostraba su permanencia a lo largo del tiempo (Lida, 2015). Dirigiéndolo
se encontraba la curia diocesana, su cuerpo de consultores y a la “cabeza” el obispo,

“vigilante de la fe”.

En aquellos afios, la vida parroquial no era solo sacramentos. Las movilizacion catolica
irrumpia en el espacio publico con sus propias demandas y su sentido de lo politico, pero
también organizaba el tiempo libre, atendiendo a los componentes de la misma sociedad
barrial -necesidad de sociabilidad, deseo de participacion y acumulacion de prestigio
individual- y haciendo uso de précticas recreativas de la sociedad de masas (Mauro, 2009;
Romero, 2006, 2009). Estos elementos convivian con el modelo italiano de Accion
Catolica, politica de masas de la Iglesia. En esta “matriz” de militancia, guiadas por
asesores eclesiasticos, las organizaciones del laicado se agrupaban por especializaciones
y ramas, sobre federaciones diocesanas, cuya base era el trabajo parroquial: en cada

didcesis existian secciones, centros o circulos de laicos especializados que discutian el

8 BEDMDP, nim. 21, marzo de 1961, p. 309.

8 Rau, “La Eucaristia — Maria Santisima — La Iglesia”, BEDMDP, num. 21, marzo de 1961, p. 301.

8 Como sefiala Giménez Béliveau, en la década de los 80 hubo una transformacion en el catolicismo y la
Iglesia, que implicé una eclosion de comunidades hacia el interior de la Iglesia —sobre todo grupos no
fundados por obispos, sino por religiosos, sacerdotes o laicos-, que reclamaron espacios de mayor
autonomia. Esto modifico la centralidad de la parroquia. Cfr. Giménez Béliveau, 2016, p. 21.
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apostolado en su parroquia (Acha, 2006; Mallimaci, 2015, pp. 104 y ss). La militancia
laical se coordinaba primero a nivel diocesano y luego a nivel federal o nacional. Como
sefialamos, el objetivo de estos agentes catolicos era colaborar como “brazo extendido”
del clero en el proyecto de construccion de una nueva Cristiandad, de “reconquista” de

la sociedad argentina por parte de la Iglesia.

Para ampliar y edificar el “Cuerpo Mistico ” era necesario extender la geografia catolica
multiplicando parroquias y agentes pastorales. Como han sefialado algunos estudios,
desde fines del siglo XIX la conformacion de una estructura catélica territoriana con
centro parroquial tuvo como finalidad el convertir a la Argentina aluvional en una
sociedad catolica® y aportar al “proceso civilizador” en conjunto con los agentes estatales
(Bilbao, 2020). La sociedad parroquial realmente existente en el pais, como sefnald
Fortunato Mallimaci, s6lo habia podido organizar hacia mediados del siglo XIX a una
pequefia porcion de los creyentes. Esa debilidad hacia que los mismos dirigentes
eclesidsticos intentaran construir un imaginario catélico normativo que fuera de
aplicacion estatal (Mallimaci, 2015, p. 23). Algunos trabajos recientes morigeraron la
percepcion sobre este “retraso” y dieron cuenta del sostenido crecimiento de la politica
de “territorializacion” eclesial en paralelo a la fundacién de municipios y construccion
del tejido estatal (Bilbao, 2017). No obstante, la ansiosa mirada de los pocos obispos
argentinos advertia aquel “déficit”, sobre todo en la cantidad de especialistas religiosos
con que contaba el -catolicismo latinoamericano en el periodo poscolonial.
Progresivamente, a medida que se fue construyendo la misma Iglesia, el tejido parroquial
fue extendiéndose, en lo posible acompafiado, como proyecto o realidad, por un escuela
o colegio adscripto, muchas veces como resultado del esfuerzo de las congregaciones

religiosas.

Erigir templos o convertir capillas en parroquias®® eran una ambicion de “control social”
de la Iglesia, pero muchas veces agentes urbanos, los mismos vecinos de las ciudades o
de los pueblos de campafia, reclamaron la parroquia porque con ella solian acompafarse

la extension estatal de los servicios urbanos (Bilbao, 2020; Lida, 2005b; Romero, 2002).

8 Rodriguez, 2009. Esa forma de territorializacion tradicional de la Iglesia entrd en crisis definitivamente
en los aflos 80, dando lugar a distintas agrupaciones que se desarrollaron al margen de los obispos (Gimenez
Beliveau, 2016: p. 23).

8 Seglin el canon catdlico, una parroquia es una comunidad de fieles dentro de una Iglesia particular —
nacional-, una subdivision diocesana a cargo de un cura parroco designado por el obispo. Ver Cédigo de
Derecho Canonico, canon 515, paragrafo 1.
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Mientras la Iglesia se entramaba con la vida social, la demanda del templo formaba parte
tanto de la necesidad de moralizar las costumbres como del “derecho a la ciudad”, junto
a otros servicios publicos. Si en un primer momento se conjugaron la accion episcopal
con las misiones de las congregaciones y las demandas de la sociedad y de las
corporaciones municipales, luego de 1930 la creacién de parroquias fue hegemonizada

por los obispos. Estuvo su creacion decidida mas desde arriba hacia abajo.

Hacia la década de 1940 la geografia catdlica en Mar del Plata y la futura didcesis se
nutria de unas pocas iglesias y capillas. Las primeras iglesias parroquiales, erigidas por
las didcesis de Buenos Aires primero y La Plata después, acompaiiaron la creacion y
fundacion de pueblos: Nuestra Sefiora de la Merced de General Lavalle (1870), Nuestra
Sefiora del Rosario de Maipu (1878), Santa Cecilia de Mar del Plata (1880), Santa Maria
del Carmen Necochea (1883), San José de Balcarce (1884), Nuestra Sefiora del Carmen
de Loberia (1891), Inmaculada Concepcion de Gral. Pirdn (1892), Inmaculada
Concepcion de Coronel Vidal (1899), Nuestra Sefora de la Merced de Quequén (1911),
Sagrado corazon de Gral. Madariaga (1911), San Andrés de Miramar (1918). Bajo el
obispado de monsefor Francisco Alberti (1921-1938) se cre6 una sola parroquia, Sagrado
Corazén en Juan Fernandez, pueblo rural de Necochea. Recién con el obispado de Juan
Pascual Chimento (1938-1946) en La Plata se avanzo en la creacion de tres nuevas
parroquias en la ciudad de Mar del Plata, templos que habian fundado las congregaciones
religiosas: Nueva Pompeya (1939) de los frailes capuchinos, Sagrada Familia (1939) y
San José (1942), ambos de los orionitas. Hubo que esperar al obispado de Antonio Plaza
(1955-1985) para que se diera un salto con la creacion de 16 parroquias entre junio de
1956 y marzo de 1957 en lo que seria la didcesis de Mar del Plata. Cuando asumi6 Enrique
Rau, Mar del Plata y la di6cesis tenian 28 parroquias, -complementadas con 119 capillas-

(Ver cuadro N°1 y mapas N°1 y N°2 en Anexo).%’

Plaza, y después Enrique Rau —diez afios mayor que aquel-, emulaban la empresa que
Santiago Copello habia llevado adelante en la arquididcesis de Buenos Aires desde la

década de 1920. Como habiamos apuntado en el capitulo anterior, el programa de

87 Revista Eclesidstica del Arzobispado de La Plata, Afio LIX, nim. 3 y Afio LX, naim.4; BEDMDP nim.9,
marzo de 1959, p. 146; BEDMDP num.5, diciembre de 1957, p. 74, REDMDP, N°82, noviembre de 1974.
Existe un vacio de trabajos de investigacion, e incluso de historia eclesiastica catdlica, sobre el crecimiento
territorial de la Iglesia en la region durante la primera mitad del siglo XX. Por los pocos registros e historias
con las que contamos -como la obra de Barili- en la region se sigui6 el mismo patrén que en el resto del
pais: iniciativa de congregaciones religiosas y demandas de la sociedad civil -municipios, sociedades de
fomento, comunidades- para tener un templo.
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expansion institucional capilar centrado en la parroquializacién diocesana era visto como
signo de “salud institucional” (Lida, 2005b; Romero, 2006). Por ello, la politica diocesana
que encarnaban tanto Copello como luego Antonio Caggiano -que acumularia prestigio
hacia dentro de la Iglesia como un gran organizador del encuadramiento de masas en la

Accion Catdlica-, servian de “manual” para la organizacion de la nueva didcesis.

Dirigiendo la creacion de parroquias, la primera agenda episcopal de Rau se esforzo por
la agregacion de parrocos. Las palabras del obispo cruzaban una perspectiva que en aquel
momento podria interpretarse como “desarrollista” con los temores que traia el
“materialismo”: el crecimiento socioecondémico debia acompanarse por el servicio
religioso, acortando la relacion entre cantidad de habitantes censados y parroquias
diocesanas. Creada la direccion de culto, el obispo declaraba que “en un contexto de
desarrollo industrial y urbano, a vastas zonas territoriales no llega la accién misionera y
apostolica”®®. Quitando la iniciativa parroquial de las posibles demandas civiles, la nueva
direccion se encargaria de evaluar la posibilidad de ereccion de los templos, redefinir los
limites de las otras parroquias, proponer un cura parroco y centralizar los fondos
necesarios en caso de tener que construir una parte de la nueva iglesia titular o proveer de

ornamentacion y otros elementos sacramentales.®

La direccion de culto estuvo a cargo de Juan Zabala, quien se desempafiaba como cura
parroco del templo de San Pedro y Santa Cecilia, constituida ahora catedral. El perfil de
este sacerdote representaba una iglesia alejada de la direccion jerarquica y con mas
autonomia del obispado: en la ciudad era conocido como “el cura gaucho”, por andar
siempre de poncho y por su trato cordial, campechano y cercano a los vecinos del lugar™.
En otras didcesis del pais, los obispos solian entrar en conflicto con este perfil del clero
menos “profesional”, instruido y disciplinado, con practicas que “no correspondian” a la
conducta del clero (Santos Lepera, 2015, 2017). Zabala fue reemplazado como parroco
de la iglesia san pedro en 1960. Sin embargo, el obispo Rau tramitdé ante Roma el
nombramiento del titulo de “promotor apostolico de Su Santidad” para Zabala. Esta
dignidad tuvo como contraparte disponer de su conocimiento de la ciudad y la zona en la

ereccion de templos, en una situacion de subordinacion a su conduccion.

8 BEDMDP, nim.2, septiembre de 1957, 28-29.

8 BEDMDP nim.2, septiembre de 1957, p. 28-29.

% En dialogo con algunos informantes para este trabajo, nos anoticiamos que algunos rumores de la época
lo indicaban como “prestamista”.
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Reducir la relacion entre las parroquias, clero diocesano y habitantes censados se
consideraba tarea principal, para la cual era necesario multiplicar agentes pastorales.
Estaba presente en las inquietudes que se desprendian de los vota al Vaticano con motivo
del Concilio Vaticano Il en 1959: habia en Argentina 2.120 sacerdotes diocesanos -44,3%
del total- y 2.661 sacerdotes religiosos, siendo la relacion clero-habitantes de un sacerdote
por cada 4.355 habitantes -en Chile era de 2.980; en Ecuador de 3.180; en Colombia de
3.490 y en Uruguay de 4.110- (Mallimaci, 1993, p. 88). Para una nacion catélica, tal como
afirmaba el discurso eclesial, eran ntimeros preocupantes. En 1957, Pio XII habia
afirmado que Latinoamérica necesitaba 160 mil sacerdotes y habia solo 30 mil, como
reprodujo el boletin diocesano de Mar del Plata®. La preocupacion del episcopado
argentino hacia 1963 era que habia mas parroquias en EEUU que en toda
Hispanoamérica®>. Las ambiciones institucionales de la jerarquia eclesial exhibian la
sensacion de que, aun siendo una “nacion catélica”, adolecian de escasez de cuadros tanto

para el servicio religioso como para la organizacion del laicado.

A pesar de los saltos en la creacion de parroquias que dieran obispos como Plaza, su
ereccion estaba retrasada con respecto a la creacion de didcesis, como sefial6 el sacerdote
Enrique Amato en su trabajo de sociologia religiosa de 1965 (Amato, 1965, p. 157). Si
bien el episcopado como cuerpo (Bianchi, 2005) o como “factor de poder” (de Imaz,
1969) oficiaba de arbitro de la politica y tenia poder de veto sobre algunas cuestiones de
indole publica (D1 Stefano, 2011a, p. 26), una observacion de la dinamica diocesana
evidenciaba que no habia intencion en la jerarquia de abandonar las ambiciones de
capilaridad social, aunque si de controlar su crecimiento y direccion. A su vez, como se
ha sefalado (Acha, 2006), los limites a la extension parroquial -y a la movilizacion laical
que se desprendia de aquella- estaban sujetos a la “escasez” de agentes pastorales®, que

a su vez restringia y dependia de la organizacién del laicado.

1 “Iberoamérica y el problema sacerdotal”, BEDMDP, nim.33, marzo de 1963, p. 5.

92 “Tberoamérica y el problema sacerdotal”, BEDMDP, nim.33, marzo de 1963, p. 5.

% Afirma el historiador norteamericano Kenneth Latourette: “A finales de los afios "50, América Latina
contaba con 216 seminarios mayores escolasticos en los que se registraban 8.808 alumnos de filosofia y
teologia. Pero esto representaba un 9% menos de lo requerido para llenar las vacantes que se producian
anualmente. Més inquietante atin era que el 82% de ese alumnado estaba concentrado en México, Colombia,
Brasil y Argentina. En Brasil y Argentina el nimero de graduados era insuficiente para los necesarios
reemplazos. En otros paises de América Latina, la ordenacion anual so6lo llegaba a la mitad de lo requerido
para cubrir las bajas causadas por defuncion”. Cfr. Kenneth Latourette (1962), Cristianity in a
Revolutionary Age, vol 5, NY, Harper y Row. Citado por Magne, 2004, p. 33.
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En el caso de Mar del Plata, entre 1957 y 1965, el obispo cred siete parroquias en la
didcesis. Tres hacia fines de 1957: Santa Margarita Alacoque en Mar de Ajd, Ntra. Sra.
de Lourdes en la ciudad de Necochea y Ntra. Sra. de Lujan en “La Dulce”, también en el
partido de Necochea. La creacion de las nuevas parroquias pretendia atender los servicios
de la temporada estival. El calculo que realizo la direccion de culto fue que las nuevas
parroquias tenian una poblacion de entre 4 mil y 10 mil hab., teniendo las de la costa -
Mar de Ajo y Necochea- hasta cincuenta mil turistas en temporada estival. En 1959, se
crearon otras dos parroquias en la ciudad de Mar del Plata, Asuncion de la Santisima
Virgen —en el hospital de Mar del Plata- y San Pablo, de la congregacion salesiana, ambas
en el macrocentro local, reordenando la division territorial de otras trece segun los
calculos de la ratio por habitantes. A comienzos de 1960 se erigieron otras dos, San
Antonio de Padua en el populoso barrio “Las Avenidas” de Mar del Plata®, y Nuestra

Sefiora de Fatima en el pueblo de San Manuel, en el partido de Loberia.”

Una parte importante de las parroquias se cubria con clero religioso, estando algunas de
ellas a cargo de congregaciones, siendo clero regular también sus vicarios -cooperadores,
economos y sustitutos-. Unas nueve parroquias de la didcesis estaban a cargo de
congregaciones: escolapios, salesianos (2), orionitas (2), carmelitas, agustinos,

franciscanos y capuchinos.

Junto a la creacion de estas parroquias el obispado decretod reordenamientos territoriales.
La direccion de culto modificé en dos oportunidades los limites parroquiales, en 1959 y
en 1963, tanto en las ciudades como en la campafia con el propdsito de que el clero tuviera
mas o menos la misma cantidad de habitantes (fieles) en su distrito parroquial. A pesar
de la creacion de parroquias, el ritmo de crecimiento demografico de la didcesis, y en
particular de la ciudad de Mar del Plata, ubicaba la relacion parroquia/habitantes en 11
mil habitantes, un poco mas bajo que en 1957 pero con escasez de sacerdotes segun las

cifras oficiales (ver cuadros N°2 y N°3 en Anexo).

Como indicamos, la centralizacion de la creacion de parroquias implicaba también la
soberania financiera de la administracion diocesana. Hasta la reforma del Concilio

Vaticano II, muchas de las actividades sacramentales estaban aranceladas. Como han

9 El barrio “Las Avenidas™ era uno de los pocos bastiones peronistas de la ciudad durante la hegemonia
socialista y en su sociedad de fomento habia un activo asociacionismo. Ver Ferreyra, 2011.
% BEDMDP, nam. 14, p. 16.
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sefalado otros trabajos, la centralizacion de aranceles y colectas era crucial para el
proyecto de expansion institucional, dinero necesario para ampliar la capacidad pastoral
(Lida, 2005b). Si lo cruzamos con las propuestas que derivaban de los vota enviados a
Roma en 1959, la centralizacidon de recursos también podria tener como objeto recortar la
autonomia del clero parroquial, algo que una gran parte de los obispos argentinos

reclamaban al Papa en las postrimerias de un nuevo Concilio (Mallimaci, 1993, p. 93).

En el caso local, la direccion de culto presuponia colectas anuales especificas que debian
realizar todas las parroquias, ademas de las contribuciones voluntarias que consiguieran
sus integrantes®®. El obispo queria tener control sobre los fondos que administraban los
curas parrocos. Aplicando el canon catdlico y las prescripciones del episcopado nacional,
se reglamentaron las colectas, rifas y kermeses parroquiales®’. A su vez, todas comisiones
que tuvieran como objeto la construccion de capillas y colegios, reparacion de iglesias o
sostenimiento del culto deberian ser aprobadas y dirigidas por el obispo y la Curia
eclesiastica, destinando el 5% de todos los ingresos a la misma -en cumplimiento del art.
791 del concilio episcopal nacional-. En 1961, la didcesis cre6 para los laicos la
Asociacion Pro Culto y Misiones, con el objeto de colaborar en la ereccion, ubicacion y
mantenimiento de las iglesias. El obispado aclaraba que la administracion diocesana debia
percibir el 20% de las entradas parroquiales por bautismos y matrimonios y un 30% por

confirmaciones.”

La politica de centralizacion de recursos y decisiones sobre emplazamientos y reformas
de los templos puso bajo control del obispo la creaciéon y administracion parroquial,
pretendiendo evitar disparidades y autonomias. En paralelo, también dispuso la

organizacion de las otras “extremidades” del Cuerpo Mistico: clero y laicado.

La escasez de clero

% BEDMDP, nam. 2. pp. 28-29. La didcesis tenia elaborado un calendario diocesano de colectas mes por
mes que, ademas de incluir a la direccion de culto, presuponia recolectar dinero para diversos fines: obras
pias, esclavos de Africa, el Instituto Universitario Libre, santos lugares, obras sociales obispado, el “6bolo
de San Pedro”, para la prensa diocesana, para la Universidad Catoélica Argentina, de catecismo, dia
misional, Accion Catdlica y Dia del Inmigrante. BEDMDP, nim. 32, diciembre de 1962, p. 568.

97 BEDMDP, niim. 9, marzo de 1959, pp. 147-148

% fdem. También deberia destinarse el 5% de lo recaudado para “obras pias”. BEDMDP, nim. 15, marzo
de 1960.

% BEDMDP, niim. 24, septiembre de 1961, p. 442. Las reformas conciliares revocaron los aranceles.
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“;Que pueden hacer los 36 sacerdotes diocesanos en una poblacion de seiscientos mil

297 se lamentaba el nuevo

habitantes, dispersos en una superficie de mas de 31 mil km
obispo en 1959!%° El intento de construir una sociedad parroquial implicaba no soélo
levantar templos, sino suplir la necesidad de agentes pastorales, asi como también
uniformar y homogeneizar las practicas religiosas. Incluso luego del peronismo, la
expansion institucional iba en correlato con la sentida crisis de las organizaciones laicas

y de la eficacia de la palabra religiosa'®'. Por ello fue por lo que la pastoral diocesana se

preocupd los primeros afios por la “cuestion vocacional”.

El problema de las ‘“vocaciones sacerdotales” fue una preocupacion diocesana
estructural, atravesando todo el periodo estudiado. Si el crecimiento del clero era una
variable “poco elastica”, la extension de la capilaridad catélica encontraba limites alli
donde no habia agentes religiosos para cubrir la pastoral eclesial. Para solucionarlo se
ensayaron varias respuestas durante los dos primeros obispados: el reclutamiento de
seminaristas a través de la militancia laical, la adscripcion parroquial del clero regular -
agustinos, carmelitas, capuchinos- y hacia finales de los sesenta la incorporacion de
sacerdotes extranjeros, por ejemplo, a través de la Obra de Cooperacion Sacerdotal
Hispanoamericana (OCSHA)'*. Con respecto al reclutamiento en el laicado, la didcesis
se acercd al problema vocacional con dos pastorales en dos momentos diferentes: la
primera propuesta provino del episcopado nacional, la Obra de Vocaciones Sacerdotales.
Hacia finales de los sesenta se tomaron en cuenta las propuestas emanadas del Consejo

Episcopal Latinoamericano (CELAM) y se impulsé una renovada pastoral juvenil.

La Obra de Vocaciones Sacerdotales (OVS) era una respuesta de apostolado laico al
problema vocacional que pretendia atravesar al conjunto parroquial. Era una iniciativa de

la asamblea del episcopado nacional de 1957'%, y habia sido creada por Pio XII en 1941

100 «“pastoral sobre la "Obra de Vocaciones Sacerdotales", BEDMDP, nim. 11, junio 1959.

101 No contamos con documentos para construir indicadores sobre aumentos o decrecimientos de la
asistencia a misas u otras practicas sacramentales en la didcesis. Teniendo esto en cuenta, intentaremos a
lo largo de esta tesis observar cambios en las practicas y discursos de obispo, clero y laicado e inferiremos,
en la medida de lo posible, la eficacia de la palabra religiosa en funcion de sus modulaciones.

1921 .a Obra de Cooperacion Sacerdotal (OCSHA) fue una institucion creada por el episcopado espafiol para
colaborar con la escasez de vocaciones sacerdotales en América Latina. Proveniente de la OCSHA llegaron
tres sacerdotes a la didcesis: Manuel Rodriguez Castifieira de 1973 a 1985, Segismundo Gaston Zurita, de
1968 a 1978 y Vicente Altaba Gargallo, de 1967 a 1977. Sefial6 Casapiccola, la caracteristica de la OCSHA
fue el “espiritu apostélico” del Concilio, constituyendo una identidad diversa. Sin embargo, en la didcesis
de Mar del Plata no se caracterizaron por ser protagonistas de la pastoral renovada. Sobre OCSHA, ver
Casapiccola, 2006.

103 A la fecha de redaccion de este trabajo no contamos con estudios de caso sobre otras didcesis argentinas
de estos temas.
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ante el “problema sacerdotal” en Latinoamérica. Fue instituida ni bien fundada la didcesis
e inscripta formalmente en Roma hacia 1961. Siendo fundamentalmente una pastoral de
oracion y predominantemente femenina entre el laicado, esta asociacion publica de fieles
—laicos y religiosos- tenia dos objetivos. Por un lado, recaudar dinero para becar
seminaristas, tanto mediante la cuota societaria como organizando colectas. Estas
practicas pastorales tradicionales del catolicismo tenian como objetivo tanto crear lazos
comunitarios, como hacer propaganda mientras se colectaba dinero (Lida, 2015, p. 85).
Como en otras asociaciones laicas, las cuotas societarias tenian rangos, lo que otorgaba
mayor prestigio a quien mas contribuyera a la obra, reforzando una idea de elite social
consagrada. También sus estatutos preveian realizar misas particulares para recaudar
fondos, a consideracion de su Junta Diocesana!®™. La OVS se encargaba de hacer
proselitismo para reclutar “vocaciones” entre la comunidad parroquial, sobre todo

predicando que las familias “entregaran” un hijo a la causa de la Iglesia.

Rau habia afirmado en carta a la diocesis en 1961 que una de las consignas principales
del momento diocesano era la misioén de la OVS, que se relacionaba también con el deseo
de tener un seminario propio en Mar del Plata!®®. Aunque un afio después se lamentara
que no estaba organizada en todas las parroquias, 68 lugares de culto en la diocesis -entre
parroquias, capillas y oratorios- participaban de la predicacion de OVS!®. A pesar de las
prescripciones varias sobre la administracion del dinero en los templos, las colectas con
fines vocacionales se encargaron a las comisiones ad hoc, no haciendo hincapié en las
parroquias. “Todavia no se ha molestado a los parrocos porque no tienen fondos aun para
su Iglesia, casa parroquial o escuela”, comunicaba un informe de la campafia vocacional
a mediados de 1962'. No obstante, en los registros diocesanos se observaba un
crecimiento nominal de la recaudacion de la obra, que mediando la inflacion de aquellos
afos no era tal. En la memoria de 1959, la OVS declara haber recaudado 271 mil pesos
durante el afio y en el informe de 1964 la suma recolectada ascendio a 1 millon de pesos

durante el afio anterior.'®

194 BEDMDP, ntim. 12, agosto 1959. p. 178.

195 BEDMDP, nam. 23, junio 1961, p. 428.

1% BEDMDP, nam. 29, julio 1962, p. 533.

107 fdem.

108 BEDMDP, num. 11, junio 1959; BEDMDP, nim. 43, noviembre-diciembre de 1964, p. 170. Aunque
con tasas de crecimiento positivas durante el periodo post peronista, Argentina tuvo un pico inflacién de
mas de 110% en 1959, siendo de 41% el promedio del gobierno de Arturo Frondizi. Los gobiernos de Guido
e Illa lograron descender la inflaciéon alrededor del 25% anual. Por lo cual, la suma recaudada en 1963 es
inferior a la de 1959. Sobre la inflacion en la historia argentina, ver Rapoport, 2011.
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La idea de tener un seminario propio, donde se formara el clero con una impronta regional
y “ambiental”, se mantuvo hasta fines de la década de los sesenta, cuando la idea fue
abandonada y reemplazada por una escuela de teologia local dentro de la Universidad
Catolica “Stella Maris”. Si Mar del Plata adquiria importancia como comunidad turistica
y “segunda capital del pais” durante el periodo estival, era menester contar con una casa
de formacion de sacerdotes propia para “edificar el Cuerpo Mistico de Cristo”!?, tal como
lo formulaba el obispo ante “los 36 sacerdotes” que lo recibieron en 1957. Ademas, era
la misma bula papal que creo las nuevas didcesis la que instaba a las nuevas autoridades
a tener “al menos un seminario menor”. Para ello, el obispo instituyé un 6bolo para
colectar fondos y gestion6 ante Roma los avances, enviando misivas alusivas a la Santa
Congregaciones de Seminarios y Universidades y presentando personalmente un informe

durante su visita “ad limina” en 1961.11°

Gran parte del dinero recolectado por la OVS se pensaba destinado a financiar el
seminario diocesano, otra parte era para organizar becas para seminaristas. Hasta ese
momento, los seminaristas oriundos de Mar del Plata cursaban su itinerario de formacion
sacerdotal en su mayoria La Plata, habiendo algunos en Bahia Blanca!!!. Segun los datos
de la didcesis, cada seminarista costaba $500 por mes solo por la pension en 1958. Es
decir, 180 mil pesos anuales por los 23 que financiaba la didcesis hacia fines de la

década.''?

La mision de la OVS tenia otra particularidad para las autoridades diocesanas: debia llegar
a la campafia, “reserva moral” de la sociedad. En este sentido, en el discurso de Enrique
Rau con respecto a las zonas rurales encontramos perspectivas tradicionalistas. Por un
lado, el obispo creia necesario partir de la fe del pueblo cristiano y conducirlo
religiosamente —ideas que luego reaparecieron bajo el nombre de teologia de la cultura-.

En su discurso existia la idea de que el campo argentino era un depdsito de las virtudes

199 BEDMDP, nam. 1, agosto de 1957, p. 21; BEDMDP, nim. 5, diciembre de 1957, p. 75.

119 BEDMDP, ntim. 23, junio de 1961, p. 428. La visita “ad limina” es un ritual que se realiza cada cinco
afios y representa la obediencia de los obispos al papa, en el cual recorren los templos romanos y entregan
al sumo pontifice un informe del estado de la didcesis y lo recaudado en el 6bolo de San Pedro.

111 Hacia fines de los 50 habia 23 seminaristas oriundos de las ciudades y pueblos de la didcesis, repartidos
entre los seminarios mayor y menor de La Plata y el seminario menor Bahia Blanca. La didcesis tenia 10
estudiantes en los seminarios mayores, 10 en los seminarios menores -3 en Bahia Blanca- y 3 en instancias
preparatorias. No todos ellos se incorporaron a la didcesis. Como sefialaremos mas adelante, los que lo
hicieron, graduados del seminario mayor de La Plata, ocuparon prontamente algunos lugares en el
movimiento renovador.

112 BEMDP, ntim. 6, p. 105.
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cristianas, lo cual era fundamento del combate ideologico contra el liberalismo para gran
parte del clero de aquellos anos (Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 320). “La inmovilidad
relativa del mundo rural le hace apreciar la tradicion”, sostenia el obispo, siendo su fe

“sincera pero supersticiosa”!!?

. Ademas, el obispo reconocia que su organizacion
patriarcal mantenia al pueblo rural “en el respeto a la autoridad legitima”!'*, No obstante,
se sefalaba que el ambito rural tenia diferentes problemas culturales y humanos, ante
todo, problemas que podriamos indicar como de desarrollo: escasez de médicos, de
vivienda, de bienes culturales. "El problema de las diversiones en el mundo rural
repercute con efectos desastrosos en la moral...", sostenia. En este sentido, los sacerdotes
eran “los forjadores de la cultura en las zonas rurales”''. Por ello exigia que la obra
misional redoblara sus esfuerzos en el reclutamiento de cuadros eclesidsticos para hacer

crecer la presencia de la Iglesia no solo en los suburbios urbanos, sino también en las

zonas rurales.!'®

La unidad del laicado

En el proceso de centralizacion de la pastoral en manos clericales y episcopales, que se
representaba en la metafora universal del “Cuerpo Mistico de Cristo”, la Iglesia tenia
brazos ejecutores de la pastoral a los laicos que cooperaban mediante el encuadramiento
en la Accion Catodlica. Con esta organizacion, la Iglesia argentina habia culminado el
proceso de absorcion de las organizaciones laicales preexistentes y de la accion de los no
consagrados, y la puesta bajo control episcopal (Di Stefano, 2011a, p. 23). Este proceso
continuaba a medida que se creaban nuevas didcesis y se posibilitaba la ampliacion de la

capacidad episcopal y clerical.

En algunas regiones, débilmente organizado, limitado a la ayuda sacramental o al trabajo
con las congregaciones, el laicado local estaba lejos de cumplir las expectativas eclesiales.
En temas doctrinales o parroquiales, la organizacion del laicado a la distancia de la
catedral platense facilitaba la autonomia. Este fenémeno, leido a través de las

transformaciones en las costumbres y la polarizacion politica del decenio peronista, se

13 BEMDP, num. 20, enero de 1961, p. 284.

114 fdem, p. 285.

15 BEMDP, num. 20, enero de 1961, p. 285.

116 T.a desigualdad de ingresos parroquiales se observaba en los informes sobre recaudaciones: lidera la
catedral marplatense, luego las parroquias con colegios y Necochea. BEMDP, nim. 37, p. 25.
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observaba en los discursos clericales que circulaban en la nueva didcesis como una “falta
de formacion religiosa”. Asi vemos que en 1960 el clero resaltaba que el laicado local
[ 4 M 9 : L4 4 .

carecia de ideas firmes” y era necesario reforzar su formacioén catequistica y el
seguimiento personal del asesor eclesiastico, regular la practica sacramental e

incrementar los retiros.!"”

Entre las primeras medidas adoptadas por la diocesis estuvo la creacion de escuelas
catequisticas para la formacion de laicos''®. La didcesis dispuso su creacion en el caso de
que no existieran ya y la reglamentacion de todas las organizaciones laicales que existian
en el orden nacional: la mencionada Obra de Vocaciones Sacerdotales, el Movimiento
Familiar Cristiano, la Hermandad de Doctrina Cristiana, la Legion de Maria, la Union de
Padres, la Liga de Padres y Madres de Familia y la Juventud Obrera Catolica, todas ellas
subordinadas todas a la Junta Diocesana de la Accion Catdlica. El obispo remarcaba la
necesidad de encuadramiento y direccion ante el clero local. Era perentoria la “unidad de
las instituciones del apostolado” que, aunque conservando la autonomia de cada una,
buscaran evitar “la dispersion y la uniformidad que destruiria las caracteristicas de las

mismas”.!'1?

Como senalamos, se dio suma importancia a la Obra de Vocaciones Sacerdotales (OVS),
que daba sustento a la politica de reclutamiento y sostenimiento econdmico de
seminaristas y al mismo proyecto del seminario diocesano propio. Pero acompafiando la
agenda diocesana de formacién biblica y doctrinal, la didcesis apuntald también la

Hermandad de Doctrina Cristiana (HDC).

La HDC' fue creada siguiendo las conclusiones de la primera conferencia plenaria del
Episcopado Argentino en octubre de 1954. A partir de los temarios elaborados por los
obispos en sus diocesis, la asamblea plenaria hacia hincapié en la lectura en castellano
del evangelio y de la predicacion doctrinal en las misas, retiros y eventos de la Accion
Catolica. Mediante la HDC, el episcopado pretendia encarar una pastoral de catequesis

que ordenara una catolicidad demasiado relajada. Por ello indicaba que la lectura de la

117 BEMDP, ntim. 17, julio de 1960, p. 243.

18 BEMDP nam. 2, p. 31. En manos del secretario canciller Luis Gutiérrez, tenian como objeto formar los
nuevos cuadros pastorales que aporten en los centros catequisticos que se abrieran en los suburbios
diocesanos. Como veremos en el capitulo 8, hacia fines de la década de 1960 la direccion la asumen las
religiosas.

119 “Jornadas Sacerdotales”, BEMDP, nim. 19, diciembre 1959.

120 Cambi6 su nombre en los afios sesenta a Asociacion de Doctrina Cristiana.
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predicacion que los fieles deberian “escuchar de pie, y en lo posible, se procurara revestir
de la mayor solemnidad”'?’. La HDC se pensaba ademas como una forma de
“colaboracion” del laico con el clero en la enseflanza doctrinaria, sobre todo en la

catequesis sacramental.

Con un esquema tradicional de apostolado laical, la HDC se organizaba a partir de una
junta diocesana que enlazaba parroquias, escuelas y los seminarios catequisticos. Dirigida
por el obispo, miembros del clero y representantes de las ramas de Accion Catolica, tenia
una estructura de agrupamiento laical que distinguia miembros activos y cooperadores -
entre maestros catequistas, visitadores, padres educadores, dirigentes de circulos de
estudios, propagandistas-, siendo los primeros aquellos que el parroco designaba como
“fieles probos”!?%. A partir de esta distribucion de “carismas” por parte del obispo, la HDC
se ocupaba de trazar las lineas de la educacion religiosa en escuelas, cursillos, festividades
catequisticas, retiros o circulos de estudio, actos en capillas de suburbios y distribucion
de literatura religiosa. Segun el informe de actividades de 1961, la HDC contaba con 152
catequistas en 32 centros incluyendo parroquias y capillas, y 2 publicaciones anuales con

una tirada de 300 ejemplares.'*

Tanto la OVS como la obra catequistica de la HDC descansaban sobre el laicado
femenino. Esto era acorde con lo que se sabe sobre la evolucion nacional de Accidén
Catolica que desde la década de 1940 no sdlo evidenciaba una tasa decreciente de
afiliacion sino que dentro del conjunto las ramas femeninas tienen una tendencia
crecientemente hegemonica (Acha, 2006, 2010). Esta feminizacion estaba presente en

las dos grandes iniciativas laicales de los primeros afios de la didcesis.

La crisis del apostolado laical, que dirigentes como Manuel Bello explicitaban hacia 1959
(Acha, 2010, p. 22), tenia expresiones de desconcierto entre el clero y el episcopado

“preconciliar”!*

, que incluso preferian volver a atrds y no innovar. Por ejemplo, a
proposito del apostolado de oracion, el boletin eclesiastico local se preguntaba si era un

“;método deficiente?” y si “;no seria bueno volver a esa vieja “experiencia” pastoral?”1%,

121 BEMDP, nim. 13, noviembre de 1959, 191 y ss.

122 BEMDP, nim. 13, noviembre de 1959, 191 y ss.

123 BEMDP, nim. 26, enero de 1962. Desafortunadamente, en el Centro de Documentaciéon Diocesano
(CEDIER) de Mar del Plata no hemos encontrado materiales ni registros de la obra del HDC.

124 Utilizamos el concepto preconciliar no como una valoracion pastoral, sino exclusivamente epocal: antes
del Concilio.

125 BEMDP, ntim. 21, marzo de 1961, p. 314.
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Para el obispo Rau, a comienzos de los sesenta la respuesta eclesiastica al decrecimiento
de los afiliados a la Accidn Catolica era “tensar el fervor apostdlico”. La desaceleracion
del impetu religioso laical se encontraba en la disminucion en el esfuerzo y en el fervor
de la primera hora. Se superaria con rezo y doctrina: intensificar las semanas de
instruccion y los cursos de estudio en seminarios, colegios y centros. La experiencia de
la HDC los primeros afios diocesanos en Mar del Plata not6 la recurrencia de practicas

“tradicionales” y el clima pastoral de la Iglesia preconciliar.

En cambio, al laicado masculino era posible encontrarlo sobre todo en las actividades
profesionales. Desde la década de 1950, la Iglesia argentina estimuld el “apostolado en
los Iugares de trabajo”, los famosos ambientes. Una pastoral colectiva nacional habia
promovido la creacion de organizaciones laicales profesionales y estudiantiles, ya no por
sexo sino por actividad, alli donde el catolicismo empezaba a recoger a los desencantados
del peronismo (Caimari, 2010, p. 296). De alli surgieron las juventudes estudiantil y
universitaria catélicas -JEC y JUC- pero también otras organizaciones profesionales
como las corporaciones de médicos, arquitectos, abogados, odontologos, farmacéuticos,
economistas e ingenieros, que adheridas a la Accion Catdlica apuntalaron las posturas
eclesiales catolicas desde su intervencion publica profesional, con un grado de eficacia

mayor que las ramas (Acha, 2006, p. 20).

Como desarrollaremos mas adelante, la demanda de una clase media en ascenso por tener
una Universidad propia en Mar del Plata fue satisfecha por la Iglesia diocesana con la
creacion del Instituto Universitario Libre (IUL) “pro Universidad Catolica”, en 1958.

Junto al IUL se crearon dos agrupamientos profesionales: médicos y abogados.

En 1960 se organizaron tanto el Consorcio de Médicos Catdlicos como la Asociacion de
Abogados Catodlicos de la didcesis. El primero participaba de la puesta en funcionamiento
de la Escuela de Enfermeria, ademas de prestar colaboracion profesional en la Fraterna
Ayuda Cristiana (FAC) -luego renombrada Céritas-. A su vez, los médicos participaban

de charlas en colegios sobre “temas médico-morales”.'*

Bajo la presidencia del Dr. Juan Manuel Rezzonico, la Asociacion de Abogados Catdlicos
de la didcesis se estructurd a su alrededor un cuerpo de consultores juridicos en varias

especialidades: Bordini y Martines en asuntos de Trabajo; Lizasoain, Oliver y Massone

126 BEDMDP, ntim. 17, julio 1960, p. 244.
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en asuntos penales; Garcia Duran, Cazeaux, Claverie y Martinez Medrano en asuntos
civiles; Granel, Vinas y Balugera en asuntos comerciales y Borrelli en asuntos
constitucionales y administrativos'?’. Estos eran abogados, fiscales y jueces que, a su vez,
formaron parte del cuerpo docente y de las autoridades de la Facultad de Derecho del
IUL!%, De todo este grupo, ¢l juez, decano de la Facultad de Derecho y bidgrafo de
Enrique Rau, Raul Vidas, era la figura mas destacada y quien participaba como voz
autorizada en innumerables conferencias que organiz6 la diocesis durante la década de

1960.

Aunque se observd durante la década de 1960 un declive en la importancia dada a la
Accién Catolica en la didcesis, los primeros afios revelan el esfuerzo por organizarla.
Luego de la “victoria” por la “ensefianza libre” y la organizacion del IUL, la Junta
Diocesana de Accidon Catolica encabezd la concertacion del apostolado laico el 6 de
diciembre de 1959, donde la publicacion oficial diocesana remarco la presencia del
consejo diocesano de AHAC, AMAC, JAC, AJAC, JOC, la Legion de Maria, el
Movimiento Familiar Cristiano, el Consorcio de Médicos Catdlicos, las juntas diocesanas
de la Honorable Doctrina Catolica y de las Vocaciones Sacerdotales, la Liga de Padres y
Madres de Familia y el Instituto Universitario Libre. Alli el obispo resaltd la importancia
de estructurar las organizaciones del laicado alrededor de la Accioén Catdlica, aunque se
encargd de remarcar que la misma era solo una instancia coordinadora y “no tenia

primacia jerarquica”.'”

Otra gran actividad militante del laicado catolico diocesano fue la campafia por la
reconstruccion de la iglesia catedral. Esta era de estilo neogdtico, y habia sido encarda al
arquitecto Pedro Benoit por Maria Luro Chevallier en 1893'*°. Un incendio destruy6 gran
parte de la catedral de Mar del Plata en 1959. Para el obispo, la “renovacion edilicia” del
templo debia acompafiar el proceso de modernizacion general de la ciudad y la zona,
donde “las viejas mansiones ceden el paso a resplandecientes rascacielos de aluminio y
cristal. La policromia de los modernos mosaicos alegra los frentes de los muros

urbanos”"!. La reforma del templo, sobre todo la reconstruccion del altar debia adaptarse

127 fdem.

128 Oliver, Granel, Vilas y Cazeaux ocuparon diversos cargos de gestion en la Facultad de Derecho hasta
1975.

129 BEDMDP, nim. 15, marzo 1960.

130 Arquitecto, ingeniero y topdgrafo, Benoit fue encargado de disefiar la ciudad de La Plata en 1880.

131 BEDMDP, ntim. 34, mayo de 1963, p. 19.
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a al arte moderno, seguin habia permitido Pio XII en su documento Mediator Dei (1947),

ya que “es necesario que el pueblo vuelva a rezar por medio de la belleza”.!3?

Los procesos de refinamiento clerical y de encuadramiento laical siempre estuvieron
acompanados de las reformas de los templos, ampliandolos y dotandolos de imagenes
traidas de Europa (Lida, 2015; Zanca, 2017). A su vez, la autoridad del obispo también
se construia alrededor de la reforma y sofisticacion de los templos, que jerarquizaba la
Iglesia diocesana. Para restaurar la catedral, la didcesis cre6 una comision restauradora
integrada por el clero y el laicado. Habida cuenta que las reformas eran decididas por la
direccion de culto, la comision se encargd exclusivamente de juntar los fondos necesarios.
La reforma del altar se hizo en 1961, instalando vitrales y retablos de estilo moderno. Fue
encargado para reconstruir el templo el arquitecto e ingeniero Ladislao Szasbd, quien
antes de exiliarse en Argentina habia estudiado en la Bauhaus, junto a Paul Klee y Vassili
Kandinsky'*. El artista utiliz6 materiales de la region, siendo la madera donada por la
familia Contesi, duefios de uno de los astilleros mas importantes de la ciudad de Mar del

Plata (Brandolini & Deza, 2016, p. 71).

La comision sigui6 funcionando los siguientes afos, recaudando dinero. Para completar
la restauracion y remodelacion de la catedral, hacia fines de 1964, impulsado por el laico
Fernando Delgado -quien presidia la comision-, se organizo6 una gran colecta a través del
diario La Capital. En las paginas del diario se podia observar la ndmina de contribuyentes
y la suma aportada, la gran mayoria modicas. Sin embargo, la publicacion de los nombres
de los donantes —la mayoria apellidos que no se encontraban entre “notables” de la

ciudad- funcionaba como estimulo para realizar el aporte.'*

El esfuerzo por encuadrar al laicado sigui6 hasta mediados de los afios sesenta. Si bien la
ralentizacion y crisis de la Accion Catolica era harto conocida, la didcesis intentd mostrar

una performance positiva en los primeros afios'**. Si hacia 1960 contabilizaban solo 200

132 BEDMDP, ntim. 17, julio de 1960, 241.

133 De nacionalidad hungara, Sazbo llego a la argentina durante la Segunda Guerra Mundial. Fue docente
de las dos universidades de Mar del Plata, la catdlica y la provincial.

134 Se puede seguir la publicacion de la nomina en el diario La Capital entre los meses de octubre de 1964
y febrero de 1965.

135 La escasez de fuentes laicales sobre la época nos lleva a desconfiar de las cifras oficiales, que reflejan
mas la proyeccidn institucional que la realidad del movimiento. Intentamos inferir el devenir de los grupos
a través de las modulaciones en aquella imagen oficial y lo que puede observarse a través de la gravitacion
que le dan otras fuentes, como la prensa comercial y el anticlerical diario E/ Trabajo.
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socios para construir el gran “Frente comun para irradiar el evangelio”®, en las
asambleas parroquiales de mediados de 1963, la Accidn Catdlica diocesana exhibia como
un éxito el modesto crecimiento numérico: aunque solo 12 de 31 parroquias habian
conformado una junta parroquial, existian 65 circulos con 1143 socios'*’. No obstante, la
repitencia de apellidos en la direccion de las distintas organizaciones laicas que hemos
observado indica una notable endogamia en las mismas -matrimonios o familias suelen
reiterarse-, habiendo incluso dirigentes laicos que asumen lugares de direccion con quince

138

anos de distancia'®®. A pesar de este crecimiento indicado por la publicacion oficial,

algunos de sus militantes afirmaban que la AC de la didcesis eran “cuatro gatos locos”.!*

Por otro lado, la referencia a la Juventud Obrera Catoélica a nivel local, cuya presencia se
anoticiaba en el boletin oficial en el acto que en el Colegio San Vicente hiciera la Accion
Catdlica y todas las organizaciones laicales locales a proposito de la sancion de la “Ley
Domingorena”, contrastaba con la inexistencia de registros de su accionar a nivel local o
regional. Esto confirma el declive de la organizacién y, sobre todo, el encuadre de Rau
con la politica de Antonio Caggiano a comienzos de los sesenta, quien la habia
sancionado, cancelado la publicacion “Notas de Pastoral Jocista” —de la que el mismo
Rau fue colaborador- y presionado para que se “autodisolvieran” sus asesores en 1958

(Verbitsky, 2008, p. 69).

UNIFORMAR LA PREDICACION DOCTRINARIA

Los desencuentros entre la jerarquia eclesiastica y Perén muchas veces giraron en torno
al “relajamiento moral” que producia el bienestar material y la expansion del consumo
(Blanco, 2012). Como se ha observado para el caso tucumano, la denuncia moral incluso
logré articular al radicalismo, de tradicion laica, con sectores del catolicismo en un frente

antiperonista (F. Gutierrez et al., 2019). En la “crisis moral” que denunciaba la Iglesia,

136 BEDMDP, nim. 20, enero de 1961.

137 BEDMDP, niim. 36, agosto de 1963, p. 58. Los testimonios locales indican que hacia la década de 1960
no era masiva la organizacion. (Entrevista al laico Agustin Odriozola, 22/08/2020). Omar Acha estima que
hacia 1955 habia un total de 63.047 afiliados en la Accion Catolica de todo el pais. No existe un estudio
complementario sobre la evolucion cuantitativa de la masa societaria de la ACA después de 1957, habida
cuenta de la cantidad de didcesis que se crearon. Eso no inhabilita la idea de que el impetu militante haya
decrecido o que fuera reemplazada por otras experiencias.

138 Observamos las trayectorias del clero y laicado a través de la elaboracion de una base de datos
relacionales con Microsoft Access en funcidn de los documentos observados.

139 Entrevista del autor al militante laico Agustin Odriozola, 22/08/2020.
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no solo se presentaba la disociacion entre el universo peronista y el mundo eclesial
(Caimari, 2010, p. 296) sino también se anudaban los intereses de la Iglesia y las clases
medias. En la denuncia de aquella crisis existian ciertos sentimientos compartidos entre
catolicismo y clases medias sobre la denuncia al materialismo: el consumo era una marca
estamental de clases medias que en un proceso de “democratizacion del bienestar”

igualaba socialmente (Zanca, 2013: 215).

Aunque no escatimara criticas hacia los errores presentes en una sociedad inmiscuida de
laicismo y materialismo, una solucion obispal local a la “crisis moral” pasaba por mejorar
la formacion biblica y doctrinal de los fieles. Preocupada por esa “falta de formacion”, la
nueva didcesis habia puesto en marcha e impulsado la Honorable Doctrina Cristiana. En
aquel momento, los obispos argentinos también resaltaban con preocupacion la “escasa”
la formacion biblica del clero y de los fieles (Mallimaci, 1993). En aquel contexto de
modernizacion de las costumbres y transformaciones culturales, donde los discursos
catolicos hacian las veces de polo de resistencia a esas transformaciones (Cosse, 2013;
Teran, 1993), pervivia en el proyecto institucional catolico que la “batalla cultural” del
catolicismo por encarrilar moralmente a las masas implicaba crear una cultura parroquial,
disciplinar el ocio y vigilar las costumbres. El catolico probo debia, pues, conocer

integramente la doctrina cristiana.

El pulpito era el lugar para transmitir la verdadera fe y mostrar los “errores” del mundo
contemporaneo. Para este fin, el obispo establecidé normas de predicacion en todos los
tipos de misas y un femario de uso obligatorio. Este se aplico desde 1959 a 1964, dandose
a conocer en la publicacion oficial de la diocesis. En las jornadas sacerdotales, el
franciscano Tomds de Mendijur fue el encargado de explicar los canones que regulaban
la predicacion y se advirtié sobre la obligacién de los parrocos acatarla con penas de

incumplimiento.'*

Durante el momento “preconciliar” de la diocesis, los temas de predicacion fueron casi
estrictamente biblicos. Se fueron intercalando con otras preocupaciones: qué es y como
se organizaba la Accion Catolica, cudles eran los errores del protestantismo y por qué
habia que combatir al laicismo y al comunismo. En el temario se pretendia que en cada

parroquia de la didcesis se estudiara un tema por semana, librando la “batalla en la vida

140 BEDMDP, ntim. 1, p. 22. En la didcesis de Resistencia, el obispo Rau también aplicd similar plan de
predicacion cuatrienal (Goicoechea, 2011, p. 264).
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publica y privada”'*!. Encolumnarse en la “defensa de la fe en la vida cotidiana” era la
mejor manera de refutar “el laicismo reinante y los demaés errores que circulan entre el
pueblo”'*?, Estas admoniciones y preocupaciones del obispo no eran ajenas a los intereses
del episcopado argentino, incluso del latinoamericano. Tanto en las reuniones ordinarias
del CELAM en Colombia en 1959 y en Buenos Aires en 1960, los obispos del
subcontinente se manifestaban temerosos del comunismo, del ateismo, de los

movimientos protestantes y del espiritismo (Verbitsky, 2008, p. 291).

Sin embargo, se avizoraban muestras de que habia que abandonar algunos elementos del
formalismo catolico preexistente. La predicacion debia ser adaptada al auditorio, como
una “conferencia sencilla, popular, aunque no superficial”'#*, instando a seguir la politica

del temario de predicacion a los circulos de la Accion Catodlica.

ORGANIZAR Y CONDUCIR LA PASTORAL

Como habiamos dicho, la autonomia del clero, en particular de los parrocos, habia sido
consignada como preocupacion en los vota que los obispos enviaron a Roma a fines de
los cincuenta. La continua apelacién a la autoridad romana para centralizar la iniciativa
pastoral, aspecto de la mentada “romanizacion” del episcopado, pretendia controlar la
experiencia laical o clerical. Gran niimero de obispos pedian al papa la autoridad para
remover parrocos, lo que mostraba la persistencia de la autonomia -y la indisciplina- del
clero luego de casi medio siglo de construccion de una institucion centralizada (Bianchi,
1999). Fortunato Mallimaci noté que obispos como Marengo, Esorto y Herrera
solicitaban que la curia diocesana tuviera potestad sobre la direccion de las parroquias

(Mallimaci, 1993, p. 93).

Con el objeto de ayudar a cimentar su autoridad, el obispo sigui6 adelante con una politica
de jerarquizar al clero que comandaba las parroquias de las ciudades mas importantes de
la diocesis. En los casos de José de Luis (1963) en la iglesia Santa Maria del Carmen de
Necochea y Nicasio Durdn (1961) en la iglesia San José de Balcarce, Rau gestiond ante
Roma la prelatura doméstica, titulo dignatario vaticano que otorgaba el tratamiento de

“reverendo monsenor”. Los sacerdotes Zabala y Victor Zorn lo tenian desde 1955 y 1956,

11 BEDMDP, nam. 13, p. 195.
142 1dem, p. 196.
143 BEDMDP, nam. 15, marzo de 1960, p. 215.
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gestionados por Antonio Plaza, pero Rau continu6 gestiones para que al primero lo
nombraran también promotor apostolico de Su Santidad. Quien mas honores y cargos
acumul¢ a lo largo de aquella década fue el capellan del vicariato castrense en Mar del
Plata, Pedro Pizzolato Omega, quien ademas de prelado de honor de Su Santidad fue

nombrado pro vicario general, juez provisor y notario mayor de la curia.'*

Rau no se manifestod en los vota a favor de la remocion de parrocos, aunque pretendio
uniformar la pastoral parroquial. Como describimos, la pastoral diocesana no se alejaba
de los predispuesto por el episcopado argentino e incluso era considerablemente
tradicional. El obispo estimuld y aprovech6 los espacios de discusion comun del clero

para encuadrar una pastoral diocesana en comun.

Para comunicarse con el clero en su conjunto, el obispo recurrid a las jornadas
sacerdotales. Rau ya habia ensayado unas primeras jornadas en Resistencia, Unicas y
extraordinarias, en las que participaron invitados Ernesto Segura y Juan Carlos Ruta,
ambos viejos conocidos del obispo de la didcesis de La Plata (Goicoechea, 1998, p. 264).
Con una regularidad de siete veces al afio —‘conforme al canon 1317, aclaraba la
publicacion oficial-, estas jornadas fueron el espacio donde obispo, vicario y clero, tanto
secular como regular'®, se reunia para publicitar la agenda eclesial nacional y diocesana.
En el devenir de las jornadas no se observaba la “publicidad representativa” de antiguo
régimen'#¢, atendiendo el obispo a las diferentes voces del clero diocesano. La dinamica
de las jornadas consistia en la exposicion de temas doctrinarios, enciclicas, pastorales,
avisos o en la explicacion de posiciones politicas de la Iglesia ante algin evento, en las
cuales rotaban el obispo, el vicario o alglin sacerdote. Las jornadas también solian recibir
visitas de figuras de organismos eclesiales nacionales o de otras didcesis, en general La

Plata o Buenos Aires, para exponer temas puntuales. La publicacion diocesana

144 Los datos que reconstruyen las trayectorias del clero los hemos sistematizado en una base de datos
relaciones en MS Access. Volveremos mas adelante sobre la trayectoria de Pizzolato Omega, ya que
formaba parte de la capellania castrense.

145 En las paginas del Boletin diocesano es posible ver la presencia en las jornadas de Guillermo Furlong o
Roberto Wilkinson, recluidos en la didcesis hacia el final de sus vidas.

146 Habermas da cuenta de la “publicidad representativa” de las figuras del antiguo régimen como la
representacion publica del estatus del sefior o de la institucidon, excluyendo a los subalternos y no
constituyendo una esfera de comunicacion politica (Habermas, 1997). Esto lo apunta José Zanca a proposito
de los cambios que se operaron desde los sesenta en las “bases medievales” de la Iglesia (Zanca, 2006:
230). Sin embargo, aunque las jornadas sacerdotales no contemplaron sino hasta 1965 una instancia de
discusion del clero y el obispo, la presentacion publica de las autoridades diocesanas dista de las del sefior
y delega la palabra en otras voces del clero diocesano.
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consignaba las asistencias y ausencias “justificadas”, que en general rondaban el 20% o

30% del clero.'*’

En este espacio era recurrente el llamado episcopal a la “unidad de los dos cleros”. Si
deciamos que en el clero regular se confiaba una parte importante de las parroquias, la
insistencia de que participen de las jornadas sacerdotales implicaba la busqueda de
subordinar a la autoridad episcopal a congregaciones y ordenes, necesaria debido a la

escasez de cuadros pastorales.

En paralelo, la diocesis también organizaba unas “Jornadas de oracion y estudio” para
religiosas. Presididas por el obispo o el vicario Denicolay, los temas de doctrina se
conjugaban con las tareas de organizacion del laicado, el catecismo escolar o la asistencia
en las instituciones de cuidado. Aqui no habia exposicion de las religiosas, ni mencion

alguna de sus integrantes en la publicacion oficial.

De esta forma se organizaban los espacios que compartian clero, religiosos y religiosas y
jerarquia, conduciendo el obispo la pastoral diocesana. La exposicion de temas o avisos
en las jornadas sacerdotales no seguia un formato de debate entre el clero, que era
reservado para los ejercicios sacerdotales que implicaban un retiro de uno o dos dias un
par de veces al aflo. En este momento “preconciliar”, estas instancias implicaban para el
obispo “cooperar en la caridad” con el “jefe diocesano”, sefialando que asi lo indicaba el

canon 335.148

Atendemos a estas instancias a sabiendas de la recomendacion de José Pablo Martin de
observar estas formas sociologicas de cooperacion entre el clero, donde se fue gestando
la Iglesia de las siguientes décadas, no solo el tercermundismo (Martin, 1992, p. 24). Esos
espacios de sociabilidad, de publicidad diocesana, fueron cambiando en la década de 1960
y poco a poco la voz del clero ocupd un lugar mas relevante, sobre todo en lo que atafie a
la puesta en practica de una “pastoral eficaz”. Por ello, hacia el final del Concilio Vaticano
el obispo decretd la necesidad de establecer jornadas sacerdotales con una regularidad
mensual e insistir en la participacion de todo el clero diocesano, resaltando que era hora

de “dialogar en un formato de mesa redonda”.'®

147 Sin hacer una contabilidad de todas las Jornadas Sacerdotales, hemos observado una ausencia
“justificada” del 20% o 30% del clero durante casi todas las mismas.

148 BEOMDP, nim. 1, p. 17.

149 BEOMDP, nam. 47, 1965, p. 261.
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RECAPITULACION

La diocesis de Mar del Plata fue creada en un contexto de consolidacion y crecimiento
del cuerpo episcopal. En una relaciéon de fuerzas favorable y con una legitimidad
dominante por haber aglutinado a la oposicion politica a Perdn, la Iglesia catdlica duplico
con creces su estructura diocesana y sumo una veintena de figuras episcopales al espacio
publico. Aunque el presente no es un trabajo sobre la trayectoria previa de Enrique Rau a
su designacion como obispo de Mar del Plata, hicimos referencia a la misma para dibujar

su perfil religioso y politico.

Resaltamos la carga del blason episcopal de Rau porque fue un obispo que estuvo entre
las primeras lineas de la renovacion conciliar. Quizas su temprana preocupacion por una
pastoral laica y litirgica mas “adaptada” a las nuevas realidades sociales nos podria alertar
sobre su derrotero futuro, pero lo cierto es que los primeros afios de la didcesis de Mar
del Plata no se corrieron de aquellos margenes impuestos por la jerarquia episcopal desde
los afos treinta, y sobre todo la agenda de organizacioén diocesana, muy acorde con las

conclusiones de la plenaria episcopal de 1957.

La organizacion de la didcesis de Mar del Plata los primeros afios no escap6 a lo que
dictaban los ejemplos exitosos —y premiados- de la Iglesia argentina. El obispo continu6
la tarea empezada por Antonio Plaza de agregar y subdividir la trama parroquial de la
region, ajustandola a una ratio clero/habitantes que se correspondia con el proyecto de la
nacion catolica. Este proceso formaba parte de una “modernizacion” de la estructura
eclesiastica, donde la institucion se adaptaba la forma del Estado argentino, en su
busqueda de acercarse a los suburbios urbanos y las zonas rurales y homologar provincias

estatales y eclesiasticas.

Esta politica de “descentralizaciéon” de la Iglesia multiplicando sus purpurados, como la
definia Enrique Amato (Amato, 1965), evidenciaba la insuficiencia de agentes pastorales.
Volveremos més adelante sobre el tema de la “escasez de vocaciones”, a medida que la
didcesis ensaye otras respuestas, como la nueva pastoral juvenil. Sin embargo, queremos
notar que si bien la denuncia por la falta de sacerdotes se registra en las décadas anteriores,

incluso donde la performance de expansion de la ACA es todavia positiva —aunque esta
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insuficiencia sea vista como su limite- (Acha, 2006, 2010), el crecimiento en espejo del

Estado y la creciente subdivision diocesana reclamaba un continuo flujo de clérigos.

El crecimiento del “cuerpo mistico”, donde el obispo era la cabeza de una estructura con
primacia jerarquica conciliaba con el reconocimiento hacia el clero que llevaba décadas
en el territorio de la nueva diocesis -Zabala, De Luis, Duran-, premiando su trabajo

parroquial a través de la gestion de titulos y dignidades eclesidsticas.

Hacia comienzos de la década de 1960 no se observan en las didcesis experiencias
pastorales laicales similares a las que ensayaron el “modelo belga”, como la JOC, aunque
si se estimularon las organizaciones de profesionales de clases medias. El énfasis en
pastorales que habian demostrado limites en el pasado, en la disciplina moral de los fieles
y su formacion biblica o en multiplicar los circulos de la Accidén Catodlica —aun cuando su
principal apostolado fuera la oracion y la predicacion en busqueda de nuevas vocaciones
sacerdotales-, creemos que demostraba cierta crisis de sentido en la Iglesia argentina
preconciliar y post peronista. Esta incertidumbre se complementaba con una obediencia
a lo que proponian las instancias superiores, habida cuenta de que, segin lo que pudimos
observar, la didcesis continuaba con la aplicacion a rajatabla de la pastoral que proponia
tanto Roma como el episcopado argentino, tanto la Obra de Vocaciones Sacerdotales

como Hermandad de Doctrina Cristiana.

La “romanizacién” de la fuente de autoridad de la Iglesia diocesana también se
complementaba con las visitas “ad limina” —realizada en 1963, donde el obispo llevo a
Roma el informe diocesano y lo recaudado por el ébolo parroquial- y la publicacion de
las cartas de los secretarios romanos en los boletines diocesanos felicitando las tareas
pastorales. Estos dispositivos, como ha sido apuntado, construian legitimidad en esa
generacion episcopal, por un lado, y formaban un mecanismo de control romano, por el

otro (Di Stefano & Zanatta, 2000; Mallimaci, 2015).

En el siguiente capitulo observaremos que, si bien el apostolado seglar seguia los
primeros afios caminos mas “tradicionales”, las experiencias en el terreno educativo
fueron mas innovadoras, tanto en la creacion de colegios como en la puesta en marcha de

la Universidad Catolica de Mar del Plata.
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CAPITULO 3 — EDUCACION, BATALLA DEL SIGLO

Para Enrique Rau, la educacion catolica era la “gran batalla del siglo”!*°. No era un interés
individual. Era una agenda que compartia todo el catolicismo desde que fueran alienadas
parte de sus posiciones sobre el tema desde fines del siglo XIX. Por ello, en este capitulo
pretendemos aproximarnos a la pastoral educativa diocesana. Aunque se manifestase por
un retorno en la educacion religiosa en las escuelas publicas, el obispo promovié la
creacion de escuelas confesionales y de una universidad propia, continuidad de tendencias
en el catolicismo argentino post peronista. La eleccion por la “lente pequefia” nos permite
observar qué hicieron los actores con los discursos de las agendas nacionales o globales.
A escala diocesana se pueden observar las particularidades de la apuesta por la educacion,
como la inclusion de colegios catdlicos mixtos, o la apuesta por la Facultad de
Agronomia, que aportara cuadros técnicos a los proyectos desarrollistas. En ese terreno
se dio un proceso de complementariedad con la oferta estatal, que en palabras de los

contemporaneos locales se denominaba “Pacto entre Caballeros”.

LA EDUCACION CATOLICA EN LA AGENDA LA IGLESIA ARGENTINA

Luego de la “derrota” catolica en el Congreso Pedagogico de 1882, la sancion de la Ley
1.420 y el interdicto diplomatico con la Santa Sede durante el gobierno de Julio Roca, la
politica educativa eclesiastica comenzo a redefinirse, concentrandose en las misiones, en
el trabajo de las congregaciones y en aquellas provincias que mantenian la educacion
religiosa en sus curriculas, permitido por la nueva regulacion educativa que les daba

potestad (Prieto, 2017; A. M. T. Rodriguez, 2009).!5!

Como es sabido, gran parte de los colegios nacionales se fundaron sobre los eclesiasticos.
En lo que respecta a la creacion de colegios catolicos, el crecimiento fue lento pero
sostenido desde fines del siglo XIX. Aunque la Ley 1.420 restringia su funcionamiento,

los habilitaba bajo inspeccion publica, extendiéndose su creacion desde 1884. En la

130 BEDMDP, nam. 12, 1959, p. 187.

151 Hacia fines del siglo XIX, comenzaron a llegar a la Argentina congregaciones religiosas que
complementaron progresivamente el rol educador del estado nacional, como los salesianos (1875), las
hermanas del Sagrado Corazon (1880), los escolapios (1881), los redentoristas (1883), las hermanas de
Maria Auxiliadora (1883), los capuchinos (1897), los lasallanos (1889) y los maristas (1903). Cfr. Zanca,
2019.
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provincia de Buenos Aires, la Ley 934 de libertad de ensefianza (1878) habia admitido ya
la categoria de alumno libre en los establecimientos oficiales. Facultando a las escuelas
publicas a tomar examen a los estudiantes de colegios privados, éstos, catolicos o étnicos,
empezaron a registrarse progresivamente (Barsky et al., 2007, p. 31; Silveira, 2019;
Zanca, 2019). Asi comenzaba a gestarse una trama de complementariedad entre la oferta

publica y privada en la educacion.'®

Para dar una explicacion de las modificaciones en las relaciones entre los &mbitos eclesial
y estatal en la educacion, Prieto (Prieto, 2017) ha recurrido al instrumental weberiano de
los conceptos de autonomia y complementariedad'>. Asi, en el territorio argentino y en
las diferentes provincias se fueron dando varias combinaciones de relaciones entre Iglesia
y Estado en el gobierno de la educacion: autonomia activa, autonomia pasiva,
complementariedad activa y complementariedad pasiva, estando sujetas estas categorias
a variables como el peso de actor religioso para imponer condiciones, el predominio de
la ensefianza religiosa en los dispositivos estatales, el financiamiento de la educacion
privada confesional y la capacidad de seleccionar al personal estatal en las carteras
educativas. (Prieto, 2017, p. 28). A lo largo del siglo XX, los términos de esta trama

fueron modificandose, aunque consolidandose la complementariedad.'>*

152 Hacia 2016, un 25% de los estudiantes de educacion primaria asistian en un total de 11 mil
establecimientos privados. Cfr. Silveira, 2019.

153 Al analizar el fendmeno de la guerra, Max Weber indica que las diferentes racionalidades que poseen
tanto las religiones de fraternidad como el cristianismo (“‘comunismo de hermanos amantes” con actitud de
caritas ante amigos y enemigos), como el estado, mantienen momentos de autonomia de dichas
racionalidades y de convergencia de ldgicas en funcion de objetivos comunes, como las “guerras santas” o
“justas”. De esta manera, complementariamente, la religion legitima las acciones de la politica estatal. Cfr.
Weber, 1999, p. 60-69 y Prieto, 2017, p. 26.

154 E] recorrido historico y la periodizacion de Prieto es sugerente sobre las relaciones entre agentes publicos
y eclesiales en el gobierno de la educacion, que puede extenderse a la idea del crecimiento y consolidacion
de la institucion como estructura diferenciada pero complementaria del Estado. Habria 10 momentos: 1.
1500-1810: Simbiosis entre poder politico y poder religioso y complementariedad activa, donde los
dispositivos educativos estaban en manos de 6rdenes y congregaciones; 2. 1810-1880: Surgimiento del
Estado Argentino, heterogeneidad interprovincial y complementariedad activa, donde al peso dominante
de las drdenes y congregaciones lo complementan en forma creciente escuelas primarias publicas y
maestros y leccionistas laicos; 3. 1880-1930: complementariedad pasiva, con una ampliacién de la oferta
publica, donde la Iglesia catdlica se concentra en las provincias que mantienen la educacion religiosa y
ensaya experiencias en otros ambitos, como la universidad catdlica; 4. 1930-1945: complementariedad
activa o interdependencia activa entre la Iglesia y el Estado, con cruce de legitimidades y una definicion de
la subsidiariedad como politica; 5. 1943-1955: complementariedad pero radicalizacion hacia la autonomia
activa, ya que las acciones del Estado sobre la Iglesia tienden a ponerla bajo el control; 6. 1955-1976:
autoritarismos, democracias restringidas y complementariedad activa. Con una fuerte descentralizacion,
promocion de la educacion privada y acceso al gabinete de expertos catdlicos vinculados politicamente a
la Iglesia; 7. 1976-1984: profundizaciéon de la complementariedad activa de estado e Iglesia, con
crecimiento de las escuelas catdlicas y personal en la direccion estatal; 8. 1984-1990: reconstruccioén
democratica y complementariedad pasiva, ya que en algunos temas (derechos civiles) hay mayor
independencia (y conflicto) entre Iglesia y estado; 9. 1990-2002: Consolidacion democratica y
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En el caso de la Iglesia catdlica contemporanea, su pastoral educativa se definié con mas
claridad en la década de 1930. Las enciclicas papales Divini Illius Magistri (1929) de Pio
X1 y Divini Redemptoris (1937) de Pio XII sentaron las bases doctrinales sobre los
derechos de las familias sobre la educacion de sus hijos y las obligaciones de los fieles en
la educacion religiosa (Zanca, 2019, p. 129)'**. Roma sostenia que el Estado tenia una
funcién supletoria hacia la familia, debiendo los aportes publicos garantizar la educacion
moral y religiosa de la juventud. Nacia asi la idea de ‘“subsidiariedad” estatal de la
educacion catolica, fundamentada como justicia distributiva de los derechos y libertades
de las familias'*®. En el marco del concepto de subsidiariedad, la Iglesia demand¢ tanto
la incorporacion de la educacion religiosa en la escuelas como los aportes estatales a la

educacion confesional (Prieto, 2017, p. 47).

Como extension de la idea de la “nacion catdlica”, la dirigencia estatal implemento la
educacion religiosa en las escuelas publicas luego de la revolucion militar de 1943, con
el decreto N.° 18.411 del ministro Gustavo Martinez Zuviria'¥’. Refrendada esta politica
en marcos democraticos por Juan Domingo Perén en 1947, la Ley N.° 12.978 fue
derogada a nivel nacional en 1954, aunque la educacion religiosa siguié implementandose
en algunas provincias argentinas dentro o fuera del horario escolar (Caimari, 2010; Prieto,

2017; L. Rodriguez, 2019).

No pocos sectores del catolicismo notaron que la aprobacion de la ley de ensefianza
religiosa no iba a reforzar el proyecto de reconquista catdlica de la sociedad, sino que
subordinaba la educacion religiosa al Estado y a instituciones educativas con una marcada
raigambre “iluminista” a los ojos catolicos (Bianchi, 1996). Por otro lado, que la misma

estuviera a cargo de maestras normales con escasa formacion religiosa y que se

complementariedad activa, donde la Ley Federal de Educacion (LFE) legaliza las propuestas educativas
catdlicas, como una mayor descentralizacion y la creacion de la figura de “escuelas publicas bajo gestion
privada”; 10. 2002-2016: democracia consolidada y complementariedad pasiva, con una continuidad de
transferencia de recursos pero con mayor heterogeneidad provincial. Cfr. Prieto, 2017.

155 La declaracion posconciliar Gravissimum Educationis (1965) cambié los objetivos de la educacion
catodlica hacia la autorrealizacion integral dentro de los parametros de cada cultura. Cfr. Zanca 2019.

156 T a Iglesia sostenia, en su disputa tanto con el liberalismo como con el socialismo, que el Estado no debia
suplantar las actividades que podian realizar las asociaciones de la sociedad civil, sino subsidiarlas y
estimularlas.

157 Gustavo Martinez Zuviria (1883-1962), fue un politico y escritor nacionalista catolico conocido bajo el
seudénimo de Hugo Wast. Estuvo entre los fundadores del Partido Democrata Progresista junto a Lisandro
de la Torre, aunque su popularidad creci6 en la década de 1930, época en la que fue nombrado director de
la Biblioteca Nacional de la ciudad de Buenos Aires y ocupd diversos cargos publicos.
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compartimentalizara a unas horas semanales era observado con preocupacion'*®. De todas
formas, la extension de la matricula en los colegios confesionales privados de la Iglesia
suplia los déficits que los catolicos advertian sobre la aplicacion de la educacion religiosa
en las escuelas. Si bien pervivio el reclamo en algunos obispos por la educacion religiosa
en las escuelas publicas, la sancion del estatuto del docente privado y los permisos para
crear institutos de profesorados modificaron la agenda eclesial, concentrando esfuerzos

en ampliar la matricula escolar confesional y poniendo el ojo en la educacion superior.

En el terreno de la educacion superior, que la Iglesia tuviera universidades propias era un
sentimiento compartido por todo el catolicismo desde comienzos de siglo. Aunque el
Concilio Plenario Latinoamericano de 1899 habia impulsado la creacion de universidades
pontificias y facultades de teologia en los seminarios para la formacion del clero, la
negativa estatal a avalar la primera Universidad Cat6lica (1910-1922) dej6 en suspenso
la voluntad de crear este tipo de instituciones que emularan una “contra sociedad catolica”
(Zanca, 2006, p. 88). El fallo de la Corte Suprema que denegd la homologacién de los
titulos otorgados por la primera Universidad Catolica (Barsky et al., 2007, p. 36) y la
creacion de la Accion Catdlica Argentina concentro las iniciativas en formar los cuadros
que dirigieran sindicatos, escuelas, universidades u otros organismos publicos, sobre todo
a través de los Cursos de Cultura Catélica (CCC) y otras instancias de formacion de

dirigentes laicos (Di Stefano & Zanatta, 2000; Mallimaci, 1992).

Sin embargo, las persecuciones politicas hacia el cuerpo docente universitario por parte
de los gobiernos conservadores y luego del peronismo, que desangraron la plantilla
docente, estimularon las iniciativas para la creacion de universidades privadas, como lo
muestran los proyectos de habilitacion del diputado Julio V. Gonzéilez —un antiguo
dirigente reformista- en 1941 y de la UCR en 1946 (Barsky et al., 2007; Buchbinder,
2012). Hacia 1949, la misma Iglesia hacia consciente la necesidad de una universidad
propia, aun habiendo poblado las universidades publicas de nacionalistas catdlicos (Di
Stefano & Zanatta, 2000, p. 87). Algunos notables catdlicos, como el discipulo de
Bernardo Houssay, Eduardo Braun Menéndez, proyectaron instituciones privadas que
emularan la anglosajona John Hopkins University (Barsky et al., 2007). No obstante,

como sefala José Zanca, ni los sectores catdlicos especializados en temas universitarios

158 Fendmeno que se advierte en gran parte del mundo occidental catélico. La sociologia religiosa lo ha
incluido dentro de los fendomenos de “secularizacion interna”. Cfr. Dobbelaere, 1979.
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durante el peronismo preveian la realizacion inmediata de una universidad catolica,
estando todas sus apuestas orientadas a construir “masa critica educativa de abajo hacia

arriba”, comenzando por los colegios universitarios (Zanca, 2006, p. 91).

Tras la experiencia peronista, la dirigencia episcopal argentina evidencidé que no
retornaria el aval estatal para la educacion confesional —y que era mejor conservar
autonomia con respecto al Estado-. Sin embargo, tanto la ley de docentes privados como
los avales a la creacion de profesorados habian dado como resultado un saldo positivo en
ese ambito (Bianchi, 1996). Si bien ciertos sectores del clero pudieron haberse
entusiasmado con el gobierno del general Lonardi, especialmente por el papel dado a los
nacionalistas catolicos, el ascenso de Aramburu a la presidencia los convenceria
finalmente de concentrarse en la ensefianza privada y en la fundacion de universidades

(Bianchi, 1996).

El decreto-ley 6.403 de 1955 del ministro de educacion Atilio Dell” Oro Maini cambi6
las reglas de la educacion superior. Esta normativa ampli¢ y fortalecié la autonomia
universitaria, otorgando facultades para administrar patrimonio, darse estructura y planes
de estudio a las autoridades universitarias (Buchbinder, 2012, pp. 162-163). Hasta alli
respondia a las demandas de una parte del frente social que apoyaba al nuevo gobierno,
los de tradicion reformista. No obstante, Dell’ Oro Maini, antiguo director de los CCC,
habilité también en el mismo decreto la creacion de universidades privadas, respondiendo

a la demanda del catolicismo argentino.

La conferencia episcopal lamentaba en aquellos afios que Argentina era “la {inica gran
nacion hispanoamericana” que no tenia una universidad catolica'®. Como consecuencia
del decreto-ley 6.403, en 1956 se fundo el Instituto pro Universidad Catdlica de Coérdoba,
bajo la direccion de la Compaiia de Jesus, que también habia creado la Universidad de
El Salvador en Buenos Aires, a pesar de que los superiores jesuitas habian recomendado
al rector Ismael Quiles que desistiera de la idea (Zanca, 2006). Al afio siguiente, el
arzobispado de Buenos Aires cre6 la Universidad Catdlica Argentina “Santa Maria de los

Buenos Aires”, dirigida por monsefior Octavio Derisi. A estas instituciones se le sumaron
b

159 4ICA, ntm. 30, 4 de enero de 1957, p.3.
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otros cuatro institutos en los siguientes afios en distintas ciudades del pais, con el objetivo

de transformarse en universidades: La Plata, Santa Fe, Tucuman y Mar del Plata.!®

El debate por una norma que reglamentara el funcionamiento de nuevas instituciones de
educacion superior y permitiera la gestion privada incrementd las movilizaciones y
conflictos que habia alimentado el decreto de Dell” Oro Maini que, sumado a las nuevas
leyes de inversion extranjera, dafid el prestigio del presidente Frondizi sobre todo en sus
bases electorales. Luego de un largo debate parlamentario y movilizaciones callejeras,
hacia finales de 1958 se sanciono6 la Ley 14.557, que clausur6 la discusion sobre el

articulo 28 del decreto 6.403.

Con la sancién de la “ley Domingorena”, la Iglesia recuperaba terreno en el ambito
educativo y planteaba la posibilidad de reajustar el “pacto laico” de fines de siglo XIX.
Pero como sefala Zanca, la defensa de la educacion privada catdlica no se sustentaba ya
en el "mito de la nacidn catdlica", sino en nombre de la pluralidad, la diferencia y el
derecho a elegir su educacion por parte de las familias (Zanca, 2006, p. 120). Bajo un
argumento que podria denominarse “liberal”, en aquel conflicto, laicos y catolicos libres
habia mudado ropajes: los primeros pedian homogeneizacion del Estado y los segundos,

pluralismo (Zanca, 2006, p. 110, 2019).

Si bien la subsidiariedad estaba presente en la enciclica Divini lllius Magistri, en menos
de veinte afios la Iglesia habia modificado su estrategia en ese ambito, abandonando las
posturas mas “integristas”. Convergiendo ahora con los vientos desarrollistas y
descentralizadores, la pluralidad que defendia en el terreno educativo también tenia su
contraparte hacia dentro del mundo catdlico, donde cada vez més voces asomaban y hacia

publica la disputa por el sentido del catolicismo a la jerarquia eclesial.

LA EDUCACION PRIMARIA Y MEDIA COMO APUESTA DIOCESANA

La Iglesia argentina sabia desde la derrota contra las politicas laicas de fines del siglo
XIX que debia consolidar sus estructuras educativas no s6lo como ambicion de regulacion

moral, sino también para formar una dirigencia propia, extender su influencia y suplir los

180 41CA, ntm. 82, 3 de enero de 1958, p.7; Barsky et. al., 2007.
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recambios generacionales (Zanca, 2006, p. 87). Aquella red de instituciones educativas
serian sus “estructuras ideoldgicas” (Bianchi, 1996). En este sentido, si los ensayos por
una universidad catdlica habian fracasado en la década de 1910, la nueva oportunidad que
brindaba la situacion post peronista conjugaba la ambicion por intervenir en la educacion

superior con la extension de la educacion religiosa privada también en el nivel secundario.

El estudio sobre el conflicto por la ensefianza religiosa obligatoria en las escuelas publicas
habia obliterado dos aspectos de las relaciones entre Iglesia y Estado que dejaron marcas
de largo plazo: el subsidio a la educaciéon catdlica privada y la autorizacién para la
creacion de institutos de profesorados (Bianchi, 1996). Como sefialamos, desde las
décadas de 1930 y 1940 que la estrategia de la Iglesia era la creacion de escuelas
orientadas a construir “masa critica educativa de abajo hacia arriba” (Zanca, 2006, p.
91)'%!. Por iniciativa eclesial, se crearon sindicatos de maestros catolicos y desde el
CONSUDEC (Consejo Superior de Ensefianza Catoélica), la Iglesia abri6 camino hacia la
“ensefianza libre” pugnando porque sus establecimientos educacionales adquiriesen el
maximo de autonomia con respecto a los aparatos de control del Estado (Bianchi, 1996,
p. 174). Entre 1932 y 1937, las escuelas catolicas crecieron un 52%, para llegar en 1947
aun 61% del total de escuelas privadas (Bianchi, 1996, p. 174). En paralelo, y tomando
como ejemplo el modelo de educacion belga —donde el Estado subsidiaba las escuelas
proporcionalmente al credo religioso-, el lobby eclesial se articuld con la politica sindical
peronista y logré hacia 1947 que se sancionara el estatuto del docente privado,
garantizando la estabilidad laboral de maestros y profesores. Esto habilité al Estado a
otorgar subsidios a los institutos educacionales privados, que llegaron a contabilizar un

6% del presupuesto educativo en 1962 (Prieto, 2017, p. 82).

El nuevo impulso a la ensefianza privada primaria y secundaria en la Argentina se dio
luego del golpe de 1955, con gobiernos que tuvieron en las agencias estatales educativas
—como la nueva Superintendencia Nacional de Educacion Privada (SNEP)- funcionarios
con trayectorias ligadas al mundo catélico (Prieto, 2017; L. Rodriguez, 2013). Una serie
de decretos entre 1958 y 1969 amplio tanto el rango de items subsidiables, los montos

asignados como la autonomia de las instituciones educativas privadas para emitir

161 Segun Rivas (Rivas, 2004), existen 4 tipos de escuelas catolicas: a) parroquiales, que dependiendo de
los obispados requieren una ereccidon candnica; b) dependientes de congregaciones y o6rdenes religiosas,
que funciona con independencia relativa de los obispos y estan relacionadas con las tradiciones propias de
cada institucion religiosa; ¢) laicas reconocidas por la Iglesia, donde existen clases de religion; d) escuelas
con orientacion catolica pero independientes de la institucion eclesial.
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titulaciones (Prieto, 2017, p. 42). Como contraparte, el sector privado confesional se
estructuré como espacio corporativo con poder de lobby. Hasta 1970, la matricula de los
colegios primarios particulares ascendié en un 136% y la de los secundarios, en 303%

(Bianchi, 1996, p. 178).

Las estadisticas llevadas por la Iglesia diocesana nos permiten aproximarnos al peso de
la educacion privada catélica en Mar del Plata en aquel periodo, importante pero no
hegemonica en el nivel primario pero muy dindamica en el nivel secundario. Como vemos
en los Cuadros N°8 y N°9 del Anexo, sobre un total de 312 colegios primarios, publicos
y privados, en toda la didcesis de Mar del Plata en 1962, la Iglesia poseia 37, casi un 12%.
Ese numero de establecimientos confesionales era, a su vez, el 74% del total de institutos
privados. El porcentaje de participacion en la educacion secundaria era
considerablemente mayor. Sobre 57 colegios secundarios en todo el territorio de la
didcesis, la Iglesia tenia 19, un 33%, siendo la educacion privada un 60% del total de
institutos. Esos numeros de instituciones podian ser matizados con las comparaciones de
matriculas totales. Si bien la matricula de las escuelas primarias catolicas correspondia al
17% del total, en el nivel secundario era de un 26%, ya que las escuelas publicas estatales
parecian estar en condiciones de sobrepoblacion escolar. Con todo, la participacion de las
escuelas secundarias catolicas en el partido de Gral. Pueyrredon en 1962 era de un tercio
del total, teniendo la Iglesia la mitad de estudiantes que la matricula estatal, pero con una

escuela mas.

Comparando con las cifras de 1974 (Cuadro N°10 del Anexo), las escuelas primarias
catolicas de la didcesis habian crecido un 14%. En cambio, la educacion secundaria
mostraba un ritmo de crecimiento mucho mas dinamico, creciendo un 79%. El grueso del
crecimiento se observaba en el partido de Gral. Pueyrredon, donde la didcesis paséd de
tener 19 escuelas secundarias en 1962 a tener 34 doce afios después, en general por la
ampliacion de un nivel en las instituciones de educacion primaria ya existentes.
Comparando con la evolucion de la educacion primaria privada a nivel nacional hay un
retraso que se compensa con el formidable crecimiento de la oferta educativa en la
educacion media. Pero en comparacion con el crecimiento general de la oferta educativa
estatal -entre un 10% y un 15% en ambos niveles-, se puede entender el peso relativo que

comienza a tener la educacion privada catolica en la educacion nacional.
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Acompafiando un proceso en el cual progresivamente el Estado nacional iba
descentralizando la oferta educativa, el peso del actor confesional en el mapa educativo
diocesano era considerable en la década de 1960. Con colegios tradicionales fundados
por congregaciones hasta la década de 1950, como el Peralta Ramos (maristas), Santa
Cecilia (hnas. del huerto), San Vicente de Paul (siervas del Espiritu Santo) o Stella Maris
(adoratrices)'®?, la oferta educativa catdlica sumo colegios en los suburbios de la didcesis.
Por ejemplo, en Gral. Pueyrredon se sumaron los colegios San Antonio Maria Gianelli
(hnas. del huerto) en barrio El Progreso, y los parroquiales Jesus Obrero en barrio Peralta
Ramos Oeste, Nuestra Sra. del Camino en barrio Santa Rita, San Antonio en barrio Las

Avenidas, Nuestra Sra. de Lujan en Batan y Termas Huinco en Villa Vértiz.

En nuestro trabajo hemos reconstruido algunas trayectorias de agentes pastorales durante
aquellos afios. Entre ellos un caso local, el sacerdote Pedro Arburtia, quien fundé y
construy6 personalmente el colegio parroquial Jesus Obrero, es paradigmatico de la

voluntad de estos agentes en la creacion de escuelas.

Arburuaa llegd a Argentina a comienzos de la década de 1950. Por testimonios cercanos,
habia tenido algtin entredicho con el obispo de Navarra a propdsito de su ausencia en el
Congreso Eucaristico Internacional de Barcelona de 1952'®. En los documentos de
inteligencia de la Policia de la Provincia de Buenos Aires, figuraba como militante
republicano y antifranquista'®. Su red de relaciones cruzaba el mundo clerical con la
afinidad étnica, siendo amigo de los clérigos también de origen vasco Javier Oroz y Pedro
Ayestaran y del laico Agustin Odriozola. Oroz y Arburta provenian de La Plata, y habian

sido enviados a Mar del Plata por Antonio Plaza.'®

El padre Arburtia pidié permiso al arzobispo Plaza en 1956 para levantar una escuela en
el barrio Peralta Ramos Oeste de Mar del Plata. En aquellos afios, la mancha urbana se
extendia hacia el oeste de la avenida Juan B. Justo con poca planificacion urbana y

carencia de servicios. Segun atestiguaban afios después los mismos vecinos, en el barrio

162 Las congregaciones tenian la gran mayoria de los colegios y escuelas en Mar del Plata y el resto de la
diocesis.

163 Entrevista al militante de Accion Catdlica Agustin Odriozola, 22/08/2020. Odriozola, que tuvo una
relacion de amistad prolongada hasta que Arburaa fallecio en los afios 90, no recordaba la fecha, pero el
congreso tuvo lugar en 1952. Fue el primero luego del parate que supuso la Segunda Guerra Mundial.

164 Archivo DIPBA, Legajo nim.15281. Mesa: Referencia (27 folios), folios 23 a 25 (30/12/1970).

165 Entrevista a Agustin Odriozola, 22/08/2020. Zanca (Zanca, 2013), ha enfatizado que los catdlicos vascos
en el exilio tuvieron una importancia capital en Sudamérica, operando muchos de ellos como agentes
secularizadores -como por ejemplo en la formacion de los partidos Demdcrata Cristiano-.
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Peralta Ramos Oeste no habia colegios secundarios, tampoco templos catolicos ni
parroquias'®. El sacerdote, adscripto primero a la Iglesia catedral, fue nombrado vicario
de la parroquia Jesus Obrero, creada por Antonio Plaza en 1957 pero sin templo formal.
Este gesto de apoyo de Plaza hacia Arburta se repetiria 15 afos después, cuando el
sacerdote vasco se enfrentd con parte de la comunidad educativa del colegio, con el
vicario de la diocesis Juan José Denicolay y con el obispo Eduardo Pironio. Alli Plaza se
mantuvo dubitativo ante los pedidos de desplazamiento del sacerdote y rector del colegio,

argumentando que “Pedro era el pueblo™.'®’

Por el testimonio del militante de la Juventud de Accion Catdlica local Agustin Odriozola,
sabemos que Arburiia comenzo a construir la escuela en terrenos donados a la curia local
incluso sin haberse erigido el templo parroquial. Odriozola habia llegado a la Argentina
desde el pais vasco en la década de 1940 y se habia sumado a la poderosa Accion Catolica
rosarina que comandaba Antonio Caggiano. Cuando llegé a Mar del Plata, en sus propias
palabras, en la Accion Catolica eran “cuatro gatos nomas”'®. Sin embargo, junto a otros
militantes laicos se sumaron a la gesta de Arburtia de levantar una escuela en ese barrio

obrero y popular.

Los recursos eran propios. El sacerdote vasco reinvertia en la construccion de la escuela
lo que ganaba como vicario parroquial, como capellan de las hermanas siervas de Maria
y como docente del colegio Stella Maris, ademas de algunos trabajos temporarios en el
rubro de la construccion, estando “siempre endeudado”'®. El colegio Jestis Obrero se
inaugurd con dos aulas en 1957 y estaba orientado a la educacion primaria, aumentando
los grados a medida que sacerdote, laicos y vecinos construian las demas aulas. La
novedad de esta escuela no era s6lo la experiencia de un “cura obrero”, fendmeno
homologo a las experiencias de posguerra europeas —sobre todo francesas-, siendo

episodios que se repetian en otros lares del pais y que cobraron notoriedad a partir de los

16 Archivo DIPBA, Mesa DE, Carpeta: Entidades Religiosas, Legajo ntm.1781, Localidad Gral.
Pueyrredon 1 (CASO ARBURUA).

167 Entrevista al docente y representante legal del colegio Jesus Obrero, Juan Fornasier, 12/06/2020. Hacia
el capitulo 7 describiremos el conflicto entre Arburtia y el obispado por el manejo de los subsidios escolares.
Si bien Fornasier estuvo entre los que pidieron la separacion del cargo del clérigo, reconocia el trabajo
social que habia hecho el sacerdote.

188 Entrevista a Agustin Odriozola, 22/08/2020.

169 Entrevista a Agustin Odriozola, 22/08/2020.
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sucesos acaecidos al padre Ruberto en La Plata!'”. Lo singular de la escuela fue su caracter

mixto: la primera confesional de ese tipo en la didcesis.

No fue la unica escuela mixta fundada en aquellos afios. También se inaugurd mixto el
colegio Fray Mamerto Esquiu, creado por la congregacion franciscana en 1960. Los
franciscanos habian arribado a Mar del Plata en los afios cuarenta, siendo el padre,
también vasco, Félix Ochoa nombrado capellan del asilo Unzué. Convocados a la tarea
de fundar una parroquia por Antonio Plaza en 1956, los dos principales artifices tanto de
levantar la parroquia San Francisco en “monte Luro” y del colegio parroquial adscripto
cuatro afios mas tarde venian de aquella region espanola: Fermin Errasti y Pedro Irurzun.
Como en el caso de Arburta, la zona no estaba del todo urbanizada. El predio que
compraron los frailes pertenecia a una taberna, y la zona era considerada “refugio de
escapados de la ley y hogar de quinteros”!’!. La parroquia y las primeras tres aulas del
colegio primario se levantaron con aportes de las hermanas franciscanas misioneras de
Maria y de la Tercera Orden Franciscana seglar, de los trabajadores y ex alumnas del
hogar Unzué y de vecinos del barrio que formaron la “Asociacion Amigos de San
Francisco de Asis”. Siguiendo la evolucion de los grados y la matricula escolar, en 1964
el colegio Esquiu abri6 el nivel secundario, que amplio instalaciones hacia la otra parte

de la manzana en los afios setenta.!”?

No es algo a pasar por alto. La Iglesia habia sostenido una condena hacia la educacion
mixta, porque debia evitarse la “coeducacion” de nifios y nifias. El control de los cuerpos
que dirigia esta pastoral sancionaba incluso la universalizacion de las clases de gimnasia
durante el primer peronismo, que eran vistas como potenciales corruptoras de la
moralidad infantil (Bianchi, 1996). La referencia educativa era la enciclica de Pio XI

Divini Illius Magistri (1929). Alli el papa anteponia las diferencias biologicas al principio

170 Durante el Plan de Lucha de la CGT en 1964 sucedi6 un hecho singular que amplificé la experiencia de
los “curas obreros” en Argentina. El padre Ruberto de la parroquia San José Obrero de Berisso organizo la
Marcha de los Desocupados de la Carne hacia el centro platense (Mayol et. al, 1969, p. 140-141).

171 Los datos historicos de la fundacion del colegio los extrajimos de la pagina de la parroquia. En linea:
https://sanfranciscomdp.com.ar/la-fundacion/. Consultado por tltima vez el 15/03/2022.

172 por otra de nuestras entrevistas sabemos que el colegio Divino Rostro, de las hermanas de los Pobres de
Santa Catalina de Siena, luego de haber sido clausurado por el peronismo, reabrid a fines de la década de
1960 en forma mixta. Los estudiantes no abonaban cuota, tan solo el bono de cooperadora, y usaban
guardapolvo blanco, como si fuera una escuela publica. Entrevista del autor a la estudiante Laura Ricci,
27/11/2020.

Nos queda pendiente una reconstruccion pormenorizada de la creacion de escuelas por parte de la didcesis.
No obstante, estos ejemplos nos sirven para notar la particularidad de la creacion de escuelas mixtas en los
afios inmediatamente previos y posteriores al Concilio Vaticano II.
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de la “coeducacion”, dado que la convivencia entre los sexos estaba restringida por la
Iglesia al matrimonio y “gradualmente separada en la familia y la sociedad” por temor a
degeneraciones morales!”. Por caso, en Argentina la intervencion militar en Coérdoba
encabezada por nacionalistas catolicos en 1943 habia terminado con la experiencia
educativa mixta y laica del gobierno de Amadeo Sabattini (Tcach, 2017). Estos
antecedentes hacian de los casos del Jesus Obrero y del Esquit experiencias de

vanguardia dentro del mundo catélico.

Como ha sido sefialado (Manzano, 2019), el crecimiento de la matricula escolar y
universitaria en los afios sesenta tuvo un efecto sobre los cambios en las relaciones entre
los géneros, ya que las mujeres ahora permanecian més tiempo en el sistema educativo y
se profesionalizaban sus trayectorias laborales. Asimismo, se extendian en la sociedad las
formas de sociabilidad mixta. Si se ha observado a la Iglesia como un actor que oponia
un “bloqueo tradicionalista” o un freno a los proyectos modernizadores (Teran, 1993;

Touris, 2012b, 2021), la observaciones de estos casos matizan esta afirmacion.

Asimismo, podemos medir la acogida de la experiencia de Arburtia por parte del obispo
Rau. A los pocos afios de su puesta en funcionamiento, y a propdsito de la visita del
obispo, la publicacion diocesana daba cuenta de que el colegio “ha cambiado
notablemente su capacidad, [recibiendo] ensefanza primaria en dos turnos unos 300
nifios”'"™. Incluso, en 1965 el obispo nombré a Arburta presidente de la Junta Regional

de Educacion Catolica, lo que podemos interpretar como un reconocimiento a su obra.'”

Como apuntamos, la escuela se levanto en el populoso y obrero barrio Peralta Ramos,
lindante al barrio Avenidas. Estos barrios de Mar del Plata no tenian pavimento y
adolecian de numerosos servicios publicos. Arburtia y Odriozola se fueron a vivir al
barrio, insertdndose en la comunidad. Junto a otros vecinos conformaron la comision
barrial que llevo a la zona de emplazamiento del colegio tanto el asfalto como la luminaria

publica y la linea telefonica. Con los vecinos del barrio, Arburtia cre6 una cooperativa

173 En el paragrafo 52 de la enciclica se puede leer que el “método de la coeducacion™ era “igualmente
erréneo y pernicioso para la educacion cristiana” ya que partia de “un naturalismo negador del pecado
original y, segin la mayoria de ellos, en una deplorable confusion de ideas, que identifica la legitima
convivencia humana con una promiscuidad e igualdad de sexos totalmente niveladora”. Ver Pio XI (1929),
Carta enciclica “Divini Illius Magistri” sobre la educacion cristiana de la juventud. En linea:
https://www.vatican.va/content/pius-xi/es/encyclicals/documents/hf p-xi_enc 31121929 divini-illius-
magistri.html. Consultado por ultima vez el 15/03/2022.

174 BEMDP, num. 23, junio 1961, p. 433.
175 BEMDP, nim. 46, mayo-junio de 1965, p. 249.
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para acelerar la construccién del pavimento. Finalmente, luego de haber puesto en
funcionamiento la escuela, la didcesis levanto la iglesia Jestis Obrero. El colegio, nodo
de la modernizacion y urbanizacion del barrio!’é, que protagonizaria uno de los episodios
mas conflictivos de la didcesis en 1972, llegd a contar con los dos niveles, primario y

secundario, hacia fines de la década de 1960.

En una carta dirigida al obispo Rau en febrero de 1971, un grupo de padres aducia que la
cualidad de ser un colegio mixto les habia permitido ahorrar dinero, ya que no podrian
haber “pagado dos cuotas” en otro colegio. En la misma misiva, sostenian que el colegio
“siempre fue gratis”, de lo que se deduce que existia gratuidad o cierta flexibilidad en el
abono de las cuotas'”’. En la misma carta, los padres argumentaban que, hasta la llegada
del sacerdote al barrio, por ser un barrio obrero “la imagen que teniamos del cura era muy
defectuosa"!®. Estas razones pueden aportar a comprender la tolerancia hacia la
autonomia y el premio al trabajo educacional y parroquial por parte del obispo. Afios mas
tarde, en un documento propio de Arburua luego de haber sido expulsado de la didcesis,
el sacerdote afirmaba que el colegio siempre fue gratuito'”. Habiendo sido una
experiencia que comienza incluso antes del Concilio Vaticano II, y en un obispado cuya
organizacion diocesana no se alejaba de lo dictado por Roma y por el episcopado
argentino como sefialamos en el capitulo anterior, resalta tanto la intencién de ofrecer
gratuidad en la oferta educativa por parte de Arburtia como la propuesta mixta. Esto nos
advierte sobre la significacion social del sentido de la educacion catdlica para aquellos
protagonistas, que luego del Concilio va a expresarse criticamente en todo el pais (Zanca,
2019, p. 130). Incluso, puede observarse como una politica de “reconquista” de la clase
trabajadora que estimuld Enrique Rau. Este fendmeno, cercano a la “publificacion” de las
escuelas confesionales propia del siglo XXI (Prieto, 2017), puede ser entendible también
en el contexto de extension de subsidios a las escuelas privadas catdlicas de la década de

1960.

Como desarrollaremos en el siguiente capitulo, la extension de las instituciones

educativas catolicas posibilitd al bando libre demostrar presencia en el espacio publico

176 |a reconstruccion de la obra social de Arburtia la hicimos en base a las entrevistas a Fornasier, Odriozola
y a los testimonios en el Archivo DIPBA, Mesa DE, Carpeta: Entidades Religiosas, Legajo nim. 1781,
Localidad Gral. Pueyrredén 1* (CASO ARBURUA).

177" Archivo DIPBA, Mesa DE, Carpeta: Entidades Religiosas, Legajo ntim. 1781, Localidad Gral.
Pueyrredon 1* (CASO ARBURUA).

178 fdem.

173 Arburia, Pedro, “La verdad de Jesis Obrero”, mimeo, 1972.

111



local. Son los colegios catélicos de la didcesis quienes van a visualizar el enfrentamiento,
siendo punta de lanza del arco social que exigia la “ensefianza libre”, no s6lo marchando

y aglutinandose en actos publicos, sino también en escaramuzas con el bando laico.

EL PLAN UNIVERSITARIO DIOCESANO

Segun relataba el propio obispo, a poco de asumido en el cargo diocesano cedio a la
voluntad de iniciativa de su secretario canciller Luis Gutiérrez de fundar una universidad
propia porque Mar del Plata lo necesitaba'®. Aprovechaban las condiciones abiertas por
el decreto de Dell’ Oro Maini y la esperanza de que el gobierno ganador de las elecciones
de 1958 reglamentara su funcionamiento. Este “Plan Universitario Diocesano” fue puesto
en marcha ni bien comenzado aquel afo, con la puesta en funcionamiento de la

“Universidad de Verano”.

El crecimiento econdomico y demografico de Mar del Plata y la zona estimulaba la
demanda de una universidad propia. Estimulada por el turismo de masas y la actividad
pesquera, que atraian la migracion interna por trabajo estacional, la poblacion de la ciudad
aument6 de 123.811 habitantes en 1947 a 224.824 en 1960 (Lucero, 2016, p. 238). La
pavimentacion de la ruta 2 en 1938 habia convertido a la ciudad en el destino preferido
de las clases medias trabajadoras, que en la zona habia fomentado la ampliacion del
parque inmobiliario y la extension de las ventas de las “unidades de temporada” en las
décadas de 1940 y 1950. Este fendmeno de “turismo social” era una extension de la
“democratizacion del bienestar” que habia impulsado el peronismo —amplificando
tendencias previas-, operando también como una forma de ahorro, capitalizacion y

ascenso social (Pastoriza, 2008, 2011; Pastoriza & Torre, 2019; Pegoraro, 2020).

En la ciudad de Mar del Plata en particular, las presiones para fundar una nueva
universidad provenian de sectores definidos: estudiantes secundarios, grupos
profesionales y cémaras empresariales. Estas ultimas pretendian una institucion
académica que pudiera acompaiiar el desarrollo agricola-ganadero y pesquero regional,
con escasa preocupacion por una formacion universitaria “humanista”'®!. Estos grupos

tomaron la iniciativa de conformar una Junta Pro “Universidad del Mar”, que formada

180 BEMDP ntm. 44, enero-febrero de 1965, p. 191.
181 Kraglievich, Jorge, Revista Vértice, Mar del Plata, afio 1, nam. 3, febrero de 1956.
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hacia mediados de los afios 50 recibid el apoyo de los estudiantes secundarios y de los

universitarios que estaban obligados a migrar para continuar sus estudios. '

En el petitorio que en diciembre de 1955 la Junta Pro “Universidad del Mar” envi6 al
gobierno de la provincia de Buenos Aires se pedia el establecimiento de las varias
facultades que expresaban las necesidades que imponia el crecimiento urbano:
Arquitectura e Ingenieria Naval, Ciencias Econdémicas, Biologia Marina, Medicina,
Museo Oceanografico y Acuario, Escuela de Artes Plésticas y Decorativas, Derecho,
Museo de Ciencias Naturales, Escuela Tecnoldgica de Pesca, Escuela Superior de

Agricultura y Fruticultura.'®

Segun el diario La Capital de Mar del Plata, de los 500 estudiantes que hacia 1960
culminaban sus estudios de bachilleres, maestros o peritos mercantiles en Mar del Plata,
menos de un 30% podian seguir sus estudios'®. El mismo diario consignaba que existian
alrededor de tres mil estudiantes marplatenses cursando en las universidades de Buenos
Aires, La Plata y del Sur, en Bahia Blanca'®. En La Plata estaba el nticleo estudiantil mas
importante, que habia fundado el Centro Universitario Marplatense (CUM), que ofrecia
charlas y conferencias en las dos ciudades, servia de contencidén y apoyo a los jovenes
que tenian que migrar a la capital provincial y presionaba por la universidad propia en la

ciudad (Bartolucci, 2015).

Como se ha sefialado, a medida que la Argentina post peronista se integraba cada vez mas
a la red de organizaciones multilaterales de posguerra, aumentaba la proporcion de
técnicos y profesionales dentro de los distintos organismos estatales que comandarian la
via al desarrollo (Neiburg & Plotkin, 2004). La gestion socialista de Mar del Plata no
escapo a la tendencia creciente de contratar cuadros técnicos en el Estado, habida cuenta
que la idea dominante de la época era modernizar al Estado impregnandolo de saberes
expertos. Partidarios de la “racionalizacion” de la gestion municipal, los socialistas

crearon oficinas y servicios técnicos auxiliares para asistir la planificacion urbanistica, la

182 En el Congreso Regional de Estudiantes de 1958 hubo delegados de las ciudades de Loberia, Miramar,
Juérez, Tandil, Balcarce, Ayacucho y Dolores que apoyaron a la Junta Pro Universidad del Mar. La Capital,
31/10/1958.

18 La Capital, 100 afios (1905-2005), p. 47.

184 La Capital, 8/4/1960.

185 fdem.

113



elaboracion de coédigos administrativos y la gestion de servicios (Ferreyra, 2011, p.

322).1%6

La tendencia estatal y privada a la contrataciéon de los expertos necesarios para la
modernizacion econdémica y social presionaba sobre la escasa oferta de cuadros técnicos
en la ciudad. Hacia fines de la década de 1950, los organismos estatales en sus diversas
orbitas habian comenzado a crear instituciones de formacion técnica y docente. Durante
la intendencia socialista de Teodoro Bronzini se cred el Instituto Municipal de Estudios
Superiores (IMES) en 1959. Dirigida por el profesor del Valle, otro profesional ligado al
socialismo local, alli se dictaban cursos de administracion, sanidad, capacitacion musical
y diversos profesorados de pregrado y grado llegando a contar con setecientos alumnos
regulares para 1966 (Reclusa & Ladeuix, 2018). Por otra parte, también se presentaron
proyectos para modernizar al dmbito cultural local y regional, habida cuenta de la
simbiosis que este sector operaba con el turistico en la oferta de entretenimientos en el
periodo estival. Por ello, la Provincia de Buenos Aires habia creado en 1950 la Escuela
de Ceramica, y por gestiones del ministro de educacion frondicista Ataulfo Pérez Aznar,
se abrieron también en 1960 la Escuela de Artes Visuales y el Conservatorio de Musica,

con la intencidn de que se constituyeran en base de la futura universidad provincial.'®’

Sin embargo, el lobby sectorial por la universidad local no encontraria eco en el Estado
sino hasta 1962: seria la Iglesia la institucién que satisficiera las demandas locales. Bajo
la nueva situacion educativa estimulada por el decreto-ley 6.403, el 4 de mayo de 1958 el
obispo Enrique Rau cred el Instituto Universitario Libre (en adelante IUL) “pro
Universidad Catolica” en Mar del Plata, como continuidad de los “cursillos” y
conferencias que primero La Plata y luego la nueva didcesis venian organizando durante
la década de 1950. Precisamente, en enero y febrero de 1958, a pocos meses de erigida la
nueva didcesis, en instalaciones del ex Hotel Nogard de Av. Luro y Corrientes y en el
Club Mar del Plata, el nuevo obispo diocesano inaugur6 la “Universidad de Verano”. La

misma consistio apenas en una serie de cursos humanisticos en colaboracion con docentes

186 E1 socialismo local cred nuevas instituciones tendientes a la modernizacion de la gestion local, como el

Instituto Municipal de Crédito y Vivienda, la Direccion Municipal de Vialidad y la Direccion Municipal de
Turismo. También instaur6 el régimen de ingresos por concursos para los empleados municipales y cred
escuelas primarias bajo gestion municipal en la periferia de la ciudad. Para un detalle de las gestiones de
Bronzini y Lombardo en los afios sesenta, ver Lombardo, Jorge Raul, Mar del Plata 70°. Rumbo para estos
proximos anos. Algunas ideas sobre Gobierno Municipal, Club Socialista Esteban Echeverria, Mar del
Plata, 1998.

187 La Capital, 1/6/1960.
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de la Facultad de Filosofia y Letras “Santo Tomdas de Aquino”, dirigida por los padres
dominicos en Buenos Aires, pero sirvio como precedente y piedra basal del nuevo

instituto superior.'®®

Aunque la nueva institucidon no tardaria mucho en acoplarse a las exigencias desarrollistas
de la época, para el obispo los objetivos de esta no se alejaban de las coordenadas de
“reconquista” de la década anterior. Para Rau, la universidad confesional debia “restaurar
el sentido catolico de la cultura en el hombre, reponer las verdaderas formas del saber y
reordenar, desde la Revelacion y la Teologia, nuestra vida”'®. En el mismo sentido, y en
acuerdo con las enciclicas papales al respecto, para el obispo la educacion universitaria
tenia por finalidad no solo transmitir los adelantos de la ciencia y la técnica, sino también

la “investigacion de la verdad” y la “formacion integral del ser humano”.!”

El planeamiento de la nueva universidad se definié en una mesa chica. El obispo asumié
la rectoria espiritual permanente de la institucion, pero designdé como rector formal al
secretario canciller de la didcesis, el pbro. Luis Gutiérrez, quien lo habia acompafiado en
La Plata y Resistencia. Este fue el encargado de organizar la institucion, tender puentes
con el Estado, las organizaciones civiles y empresariales y estructurar el cuerpo de
profesores hasta 1962, siendo reemplazado cuando ya estaban encarrilados los papeles

para la legalizacion de la nueva universidad por el Poder Ejecutivo Nacional."!

En febrero de 1959, las universidades catolicas comenzaron a llenar los requisitos que
exigia la nueva Ley 14.557. Ese ano fueron reconocidas oficialmente la Universidad
Catolica de Cordoba, la Universidad Catolica Argentina y la Universidad de El Salvador
(Buchbinder, 2012)'2. Si bien recién en septiembre de 1959 el obispo Rau emiti6 el
decreto de “ereccion” de la Universidad Catolica “Stella Maris”, el Estado provincial

otorgd personeria juridica al IUL en 1961 (Vinas, 2007, p. 26). Progresivamente fue

188 JICA, nim. 83, 17 de enero de 1958.

189 BEMDP nim. 5, diciembre de 1957, p. 80.

10 La Capital, 26/1/1958.

91 Luis Gutiérrez naci6 en Junin en 1924. Se orden6 en La Plata en 1949. En el seminario San José tuvo
como docentes a Octavio Derisi, al salesiano Rafael Trotta, a Ernesto Segura y a Enrique Rau, con quien
trabo amistad, convirtiéndose en su secretario. Luego de dejar su cargo como rector organizador de la nueva
Universidad Catolica de Mar del Plata, viajo algunos afios a Roma para cursar en la Universidad Gregoriana
y luego a la Universidad de Miinster, para doctorarse en Teologia, donde tuvo como profesor a Joseph
Ratzinger. Retorno a Mar del Plata hacia fines de los afios sesenta. Suponemos que los vinculos de Rau
como el episcopado aleman facilitaron los estudios de Gutiérrez. Cfr. Municipalidad de Gral. Pueyrredon,
Honorable Concejo Deliberante, “Homenaje al mérito ciudadano, Monsefior Luis José Gutiérrez, aporte a
la cultura y por su accién pastoral”, 29/02/2000, ordenanza nam. 13180, expediente 1003/2000.

192 AICA, ntm. 187, 8/1/1960, p. 9
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incrementando su matricula, aunque en los primeros afos fue baja. Segun un informe
publicado en el diario La Capital, en 1960 contaba con 50 alumnos y una cantidad similar

de docentes.!*?

Segun el tipo napolednico que adoptd el modelo universitario argentino, si bien el Estado
nacional se reservaba las atribuciones de habilitaciéon profesional, habia delegado esta
ultima potestad a las universidades nacionales, las mismas que estaban encargadas de la
formacion académica. Por ello, si bien la ley Domingorena habilitaba a las nuevas
universidades privadas a formar académicamente, supeditaba la habilitacion profesional
aun “examen” que devolvia la potestad al Estado nacional, debiendo rendir los graduados
de aquellas ante un tribunal que conformara el ministerio de Justicia y Educacion -luego
el ministerio de Educacion y Cultura- (Barsky et al., 2007, pp. 81-82). A la espera del
aval de reconocimiento nacional, los estudiantes del IUL debian rendir exdmenes bajo la

tutela de la UCA de Buenos Aires y el tribunal estatal.

Con la invitacion a disertar de quien fuera asesor nacional de la Asociacion Catolica de
Dirigentes de Empresas (ACDE), Manuel Moledo, los estatutos del nuevo instituto
universitario local, presentados por el padre Gutiérrez, se aprobaron en una asamblea de
profesores y socios en mayo de 1960 (Petrantonio, 2010, p. 43)"*. El obispo tenia la
potestad de nombrar a todas las autoridades, pero existia un 6rgano colegiado con el
cuerpo de profesores. El organigrama tenia a Gutiérrez como rector y a los miembros de
la asociacion de abogados catdlicos Pedro Cazeaux a cargo de la secretaria general y Ratl
Viias, futuro decano de la facultad de derecho, como prosecretario. El IUL contaba con
un director de cultura -el profesor Mario Ruso- un coordinador de estudios -el historiador
Luis Giménez- y un consejo superior integrado por directores, decanos y profesores de
las unidades académicas, que en 1961 eran los ingenieros Jorge Mayol, Oscar Romanelli,
Jaime Segarra Marti y Jose Villanueva, los abogados Jorge Reales y Enrique Mallea y los
contadores Raul Suarez y Luis Poy. Cada facultad tenia su consejo académico. Este estaba
formado por el decano, un delegado docente, un prefecto de estudios, un secretario y un
alumno regular del ultimo curso —elegido por un afio por los estudiantes, con voz, pero

sin voto-.

193 La Capital, 30/6/1960.
19 BEDMDP ntim. 17, julio de 1960, p. 242.
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Aunque varios sacerdotes daban clases en el IUL y luego en la Universidad Catolica Stella
Maris, el grueso del cuerpo docente se compartié durante las dos décadas de existencia
con las otras instituciones de educacion superior locales. A falta de espacio, la sede del
IUL oper6 los primeros afios en Jujuy 3750, lugar cedido por la obra Don Orione, y las
clases se dictaron en el ex Hotel Escorial de Cordoba 2050, colegios religiosos y en el
Club Pueyrredon (Vidas, 2007, p. 24). Al igual que la universidad estatal unos afios
después, hoteles, escuelas y clubes fueron la geografia urbana que habitaron las nuevas

universidades.

IGLESIA Y ESTADO: UN PACTO ENTRE CABALLEROS

Como en otras experiencias del pais, a pesar de las intenciones de notables catolicos como
Braun Menéndez de proyectar universidades catolicas orientadas a fisica y la biologia, las
primeras prioridades fueron las carreras humanisticas y sociales, privilegiando la posible
masividad y los recursos eclesiasticos disponibles (Barsky et al., 2007, p. 92). En el caso
local, las primeras carreras creadas por la didcesis en el IUL indicaban tanto los objetivos
de la Iglesia como la capacidad de articulacion con las demandas de la ciudad y la zona.
Como sefialamos, los profesorados estaban entre los intereses de la jerarquia, habida
cuenta tanto del déficit en la ensefianza religiosa como la disputa contra los contenidos
“ilustrados”, la “nueva escuela” y los sindicatos docentes laicos. Por ello, el IUL organiz6
tanto el profesorado en filosofia y letras -5 afios-, como el profesorado en religion -3 afos-
, siendo este ultimo luego reemplazado por los seminarios catequisticos. También
pretendio el obispo crear una escuela de musica, ya que ¢l mismo habia sido profesor de
musica sagrada en La Plata y director del coro del arzobispado, pero el proyecto no

prospero (Vinas, 2007, p. 24).

Ahora bien, las otras carreras que el nuevo instituto diseiid en sus comienzos respondian
a las necesidades de una ciudad en crecimiento y modernizacion. Tanto la carrera de
ciencias econdémicas -5 afios- como la de notariado y procuracion -4 anos- se
correspondian con las caracteristicas particulares del desarrollo econémico local, cuyo
motor era el turismo de masas y la expansion del parque inmobiliario (Lucero, 2016;
Nuiiez, 2000; Pastoriza & Torre, 2019; Pegoraro, 2020). Por otro lado, la creacion de la

carrera de enfermera universitaria articulaba multiples intereses. El periodo comprendido
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entre las décadas de 1950 y 1970 fue el de su profesionalizacion en el pais, donde
comenzaron a distinguirse la organizacion de servicios o departamentos de enfermeria en
clinicas, hospitales y sanatorios con el objetivo de supervisar las actividades de cuidado
sanitario y mejorar sus estandares de calidad (Chaparro, 2019, p. 377). Dentro de ese
proceso radicaba la necesidad de crear escuelas e institutos con ensefianza de nivel
superior, siendo Tucuman la primera universidad nacional que incorpora la disciplina a
sus unidades académicas en 1952 (Chaparro, 2019, p. 377). Por otro lado, las actividades
de cuidado eran particularmente importantes en la Iglesia, tanto en las actividades
misionales como en los hogares y hospitales catolicos. En la didcesis, las congregaciones
religiosas tenian a cargo 6 asilos de nifios -2 de varones y 4 de nifias- y 4 de ancianos,
ademads de dirigir o colaborar en mas de una decena de hospitales publicos y clinicas
privadas'®. Esta situacion y la creacion del consorcio de médicos catolicos, con presencia
en el Hospital Municipal, donde eran recurrentes las charlas junto al cuerpo de clérigos
diocesanos, hizo de la carrera de “auxiliar técnico de la medicina” una prioridad en el

proyecto de universidad catdlica.

Con un marcado perfil “profesionalista”, que no escapaba de las grandes coordenadas
académicas que la universidad argentina habia tenido hasta la creacion del CONICET
(Buchbinder, 2012), las profesiones ligadas a las ciencias econdmicas, la docencia media,
la enfermeria y el notariado articulaban coherentemente con una ciudad en la cual el
crecimiento econdmico y demografico giraba alrededor de la construccion del parque
inmobiliario y el turismo de masas, dejando un vacio en las profesiones ligadas al sector

pesquero que luego ocuparian las universidades estatales.!*

No obstante, no solo la Iglesia atendi6 la demanda regional de una universidad. Como la
nueva legislacion universitaria habia habilitado a los gobiernos provinciales a crear
universidades, el gobierno de Oscar Alende elabord el proyecto de Universidad de la
Provincia de Buenos Aires con sede en Mar del Plata. En este marco, por decreto N.°
11.723 del 19 de octubre de 1961, y gestiones del ministro de educacion provincial

Ataulfo Pérez Aznar'’, se cre6 la Universidad Provincial de Mar del Plata -en adelante

195 Las congregaciones tenian presencia o dirigian 6 hospitales y clinicas en Mar del Plata y otros 5 en los
restantes municipios de la diocesis. Cfr. Guia Eclesiastica, nim. 30°, septiembre 1962.

1% E] Instituto de Biologia Marina fue creado en 1961 como organismo independiente que cooperaba con
el CONICET y el CIC provincial. Luego adopté el nombre de Instituto para los Problemas del Mar, dentro
de la universidad estatal provincial (Ladeuix & Reclusa, p. 98).

197 Ataalfo Serafin Pérez Aznar (1910 — 1994), naci6 en la ciudad de Lezama en la provincia de Buenos
Aires. Era abogado y docente. Habia sido dirigente estudiantil y diputado provincial por el radicalismo. En
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UPMAdP-. El mismo ministro, luego senador nacional, asumid la rectoria organizadora.
Financiada por el erario provincial y por los ingresos de la Loteria, la UPMdP fue
formalmente inaugurada en enero de 1962, con la presencia el presidente Arturo Frondizi

y el gobernador Alende (Reclusa & Ladeuix, 2018).

En 1961, las autoridades eclesiales y estatales acordaron el pase al afio siguiente de la
carrera de ciencias econdmicas que funcionaba en el IUL, transfiriendo plantel docente y
matricula (Vidas, 2007, p. 26). En esto consistié lo que se denomind en la ciudad de Mar
del Plata durante las décadas de 1960 y 1970 el “Pacto entre Caballeros”. Este acuerdo
entre la Iglesia local y el Estado provincial significaba un reparto de carreras y oferta
académica, vetandose la posibilidad de competir entre ambas instituciones. De esta forma,
universidad catélica y universidad provincial se comprometian a atender las necesidades

de formacion de profesionales que necesitaba la region de una forma complementaria.

La idea de “pacto” es sugerente porque remite varios significados. El “acuerdo entre
caballeros™ era una figura eclesiastica que abrevaba en las relaciones entre Estado e
iglesia de santo Tomas de Aquino. Por un lado, asumia la figura de caballeros en los
funcionarios del Estado provincial, ministro de educacién o gobernador, y en el obispo,
que denotaba un codigo de honor entre ambas figuras. Estos caballeros se
complementaban y sellaban un acuerdo —en este caso implicito- que implicaba un
intercambio de servicios y legitimidades y una funcionalidad puesta al servicio del
crecimiento regional. Por otro lado, el sentido de pacto atentaba contra el espiritu de
competencia —que, para sus criticos, sobre todo en el mundo estudiantil, medrada la
calidad educativa- pero estaba en sintonia con los acuerdos entre Estado y privados para
el reparto de cuotas del mercado, una caracteristica del capitalismo argentino en este

momento historico.

En todo caso, ya que las camaras empresariales y organizaciones de la sociedad civil
cooperaron y estimularon la apertura de ambas instituciones, el acuerdo involucraba a

varios actores y todos ellos avalaban el lugar de la Iglesia catolica en la nueva situacion

1949 habia sido electo convencional constituyente por el mismo partido. Nombrado ministro de Educacion
en la provincia de Buenos Aires por el gobernador Oscar Alende, se reconoci6 durante toda su vida como
partidario de la intransigencia radical. Posteriormente fue electo senador. Acompanaria mas tarde a Oscar
Alende en la conformacion del Partido Intransigente. Véase, “Testimonio de Atatlfo Serafin Pérez Aznar,
sobre la Historia de los Partidos Politicos y el origen del Partido Intransigente” (1987) Radio Universidad
de La Plata, SEDICI. En linea en: http://hdl.handle.net/10915/56793. Consultado por ultima vez el
15/03/2022.

119


http://hdl.handle.net/10915/56793

educativa. Como sefiald Prieto, el periodo asumia una situacion de complementariedad
activa en el gobierno de la educacion (Prieto, 2017). Acompafniando el momento de
“reconversion modernizadora” del capitalismo argentino, la Iglesia recuperaba un lugar

en la oferta de bienes educativos.

En 1962, el profesor de literatura Juan Carlos Garcia Santillan asumio la rectoria del IUL.
El nuevo rector también era docente de UPMdP, ya que ambas instituciones compartieron
durante su existencia gran parte del cuerpo profesoral, habida cuenta de la inexistencia en
ambas instituciones de la dedicacion exclusiva. Durante su gestion se amplio la oferta
académica. Se cred el departamento de sociologia para el dictado de una diplomatura en
estudios sociales, con la intencién de progresar hacia una licenciatura en sociologia —
iniciativa finalmente abandonada-. En 1963 se comenz6 a dictar la carrera de abogacia en
la nueva facultad de derecho del IUL, complementando la carrera de escribano'®. Estos
cursos fueron incluidos dentro de la facultad de derecho de la UCA de Buenos Aires, que
se encargaria de dar los titulos habilitantes hasta tanto la universidad local fuera

reconocida nacionalmente.'”

Segtin el primer decano de la facultad de derecho, el entonces juez Raul Vinas, la carrera
de abogado se abrid por demanda de los estudiantes que la cursaban en la capital
provincial (Vinas, 2007). Seguramente a esta inquietud se correspondi6 con la capacidad
que tenia la asociacion de abogados catolicos de la que participaba el mismo Vifias de
responder con iniciativa. Como sefial6 Buchbinder, una facultad de derecho ademas de
satisfacer la necesidad de abogados, notarios y funcionarios judiciales suele ser un polo
de discusion politica, sociabilidad de elites y planeamiento de un proyecto de ciudad
(Buchbinder, 2012)*®. Si notariado era una demanda del crecimiento del parque
inmobiliario, la carrera de abogado tenia una dimension mas politica, mas estatal. Alli se

articularon intereses de elites judiciales locales con la Iglesia diocesana.

La Universidad Catdlica “Stella Maris” obtuvo su validacion gubernamental el 16 octubre
de 1964 por decreto 8.049 del Poder Ejecutivo Nacional (PEN), que la incluy6 en el

régimen de la Ley 14.557. Asi se logrd que los titulos de los egresados de la institucion

198 4ICA, nim. 343, 4/1/1963.

199 4ICA, ntim. 356, 5/4/1963.

200 T a organizacion de profesionales liberales por parte de la Iglesia tuvo su idea matriz en la constitucion
del Movimiento de Graduados Catdlicos en Italia después de la segunda posguerra, a instancias del cardenal
Montini. Este agrupamiento fue cantera de cuadros de la Democracia Cristiana y origen de la constitucion
italiana, negociada con socialistas, liberales y comunistas.
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tuvieran reconocimiento legal nacional, sin tener que depender de la homologacion de la
UCA de Buenos Aires. Con la incorporacion de Mar del Plata, la Iglesia catdlica ya
contaba con ocho universidades propias -UCA, El Salvador, la Universidad de Patagonia
“San Juan Bosco”, y las Universidades Catodlicas de Cordoba, Santa Fe y Cuyo-.?! Los
primeros examenes de habilitacion profesional se realizaron para los escribanos en
noviembre de 1964, con la presencia de un tribunal en representacion del colegio

profesional, el ministerio de Educacion y la nueva universidad.??

Con una decena de graduados, sobre todo en enfermeria -desde 1961- y en notariado -
desde 1964-, hacia mediados de los sesetnta, la UCSM contenia a las dacultades de
derecho y de filosofia, a la escuela de enfermeria universitaria y una novedad en la region:

la facultad de agronomia.

UNA FACULTAD EN ALIANZA PARA EL PROGRESO

El catolicismo participaba del escenario de la segunda posguerra que, a pesar de observar
con preocupacion las desigualdades sociales, depositaba su confianza en el desarrollo
cientifico, economico y tecnoldgico (Alberigo, 2005, p. 71). Los estudios sobre el
catolicismo en el post peronismo dieron cuenta de los cruces con el discurso desarrollista.
En paralelo con la reemergencia de una sensibilidad antiburguesa en el catolicismo que
tomaba nuevas formas en la década de 1960, emergié un catolicismo que hizo
convergencia con el discurso cepalino, que luego dialogd con los discursos dependentistas
(Beigel, 2011; Lida, 2012). Dentro de este proceso insertamos la creacion de la facultad

de agronomia.

En las jornadas sacerdotales de junio de 1962, el obispo Rau explicaba ante el presbiterio
que la Iglesia de América Latina buscaba “el modo de participar de la Alianza para el
Progreso™®. La creacion de la facultad de agronomia en 1961 es uno de los episodios
locales que mejor reflejan estos acercamientos y los acuerdos entre Iglesia, mercado y
Estado con objetivos “modernizadores”. El mismo afio en que se sellaba el “Pacto entre

Caballeros” y se trasladaba la carrera de ciencias econdmicas a la Universidad Provincial,

201 4ICA, nam. 437, 10/11/1964.
02 [.q Capital, 13/11/1964.
203 BEDMDP, nim. 31, noviembre 1962, p. 554.
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la didcesis retomaba la iniciativa y ponia en marcha la carrera de ingeniero agronomo. La
prensa local resaltaba que la creacion de esta facultad habia sido resultado de “una
patriada” del secretario canciller Luis Gutiérrez**. La didcesis logré montar el primer afio
de la nueva facultad en el turno vespertino del Instituto Don Orione en 1962 y gestiond
el apoyo de la Unién del Comercio, la Industria y la Produccion (UCIP) de Mar del Plata
y productores de la region®”® (Petrantonio, 2010, pp. 42 y 54). Al poco tiempo, las
limitaciones obvias de las instalaciones educativas de la congregacion orionita para la
ensefanza técnica de esta disciplina lo obligaron a firmar un convenio con el Instituto
Nacional de Tecnologia Agropecuaria (INTA) para que la facultad se fusionara con las

instalaciones de la estacion experimental de Balcarce.

En Balcarce la nueva facultad pudo combinar la ensefianza superior con las funciones de
investigacion y extension junto al INTA, teniendo la posibilidad de contar con docentes
con dedicacion exclusiva. Con el consentimiento y apoyo del consejo deliberante de esa
ciudad, la didcesis inaugur6 el edificio de la nueva unidad académica el 5 de mayo de
1963. Las nuevas instalaciones también estaban conveniadas con el INTA, organismo que
de esta forma se integraba a la conduccion de la nueva facultad. La nueva carrera imitaba
el modelo de ensefnanza norteamericano: estacion experimental + facultad (Petrantonio,

2010, p. 52).

Las ideas de articulacion publico-privada y de produccion de técnicos en funcion de la
modernizacion del agro eran algo propio de los paradigmas estructuralistas de la CEPAL
(Kay, 2001), que irradiaban su influencia ideologica a las redes catdlicas latinoamericanas
(Beigel, 2011). Pero también eran parte de discursos mayores que circulaban en la
sociedad y atravesaban al campo catdlico, como la urgencia por los “cambios de
estructuras” (Altamirano, 1998, 2001; Lida, 2012; Sarlo, 2001). La fundacién de la
facultad de agronomia de la UCSM, como su homoéloga en la Universidad Catolica de
Santa Fe, y unidades académicas de ingenieria en Cordoba y en Salta y de ingenieria en
petroleo en San Juan Bosco?®, pueden verse como una apuesta de la Iglesia argentina por

acompafiar y brindar cuadros técnicos a la politica desarrollista.

204 Fl Atlantico, 9/8/1968.

205 Fundada en 1946, esta entidad nucleaba a empresarios pequefios y medianos. Tuvieron durante estas
décadas un peso capital en el disefio de politicas publicas a nivel local, como la creacion del parque
industrial y la promocién educativa. Ver Alvarez & Reynoso, 1999.

206 Ta lista de unidades académicas catélicas con orientacion técnica en “Participacion estudiantil y
autonomia universitaria”, revista Estudios nam. 587, 1967, p. 14.
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En la inauguracion de la nueva sede en Balcarce se hizo presente el entonces secretario
de Agricultura y Ganaderia de la Nacion, José Alfredo Martinez de Hoz. El funcionario
afirmaba en el acto inaugural que con este tipo de acuerdos con el Estado las
universidades privadas daban “un nuevo ejemplo de vitalidad y de lo que puede el
esfuerzo de la iniciativa particular inteligentemente orientada”, sosteniendo que aquellas
debian ayudar a aportar “los 20 mil cientificos y 100 mil técnicos que necesitaba la

modernizacion del pais”.?"’

Aunque el acuerdo con el Estado solucionaba parte de los problemas de infraestructura
de la nueva carrera, los problemas econémicos subsistieron a lo largo de los afios. Como
la legislacion universitaria no permitia subsidios a las nuevas universidades privadas, el
IUL primero y la Universidad Stella Maris después, crearon una sociedad cooperadora
con representantes de padres de alumnos, productores y “fuerzas vivas” de Balcarce y
Mar del Plata para que aportaran dinero y participaran de la vida académica de la Facultad
(Petrantonio, 2010, p. 54), creando un plan de estudios que contemplara los problemas
regionales. Los testimonios afirman que el mismo padre Gutiérrez pasaba a recolectar los
aportes de los productores de la zona en su automovil: 1 peso x bolsa de cereal o papa

comercializada o 5 0 2 pesos por remate de vacuno u ovino (Petrantonio, 2010, p. 56).

Como sefialamos, el modelo de ensefianza e investigacion de la nueva Facultad era el
norteamericano. Este era el preferido de las nuevas instituciones privadas, incluso las
catolicas, como en el caso de Octavio Derisi, rector de la UCA (L. Rodriguez, 2013). En
1963, el decano de la facultad de agronomia, ingeniero Luis Cattaneo, contact con la
Agencia Internacional de Desarrollo de Estados Unidos (USAID por sus siglas en inglés).
Con el objeto de unir varias agencias y programas de ayuda y combatir la posible
expansion de la Revolucion Cubana, el gobierno norteamericano de John Kennedy habia
creado la USAID como cabeza del plan “Alianza para el Progreso”. Esta agencia y la
Universidad de Michigan rubricaron con la Universidad Catdlica “Stella Maris” de Mar
del Plata y el INTA un convenio para recibir apoyo técnico y expandir las potencialidades
de la formacion profesional y la investigacion aplicada. El 15 de mayo de 1963 se firmo
dicho convenio a instancias del Consejo Nacional del Desarrollo (CONADE) para crear
una institucion universitaria de tipo “Land-Grant” en Balcarce. Este esquema imitaba el

estatuto de college norteamericano de 1862, e implicaba la cesion de tierras para hacer

27 AICA, nam. 361, 10/5/1963.
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mas cercana la educacion superior al sector agrario y rural (Gonzélez Sanchez & Barron

Pérez, 2007, p. 27).

La “mision Michigan”, como asi se la conocid, fue prorrogada varias veces, hasta que
concluy6 el 31 de diciembre de 1969, ayudando a la consolidacion del proyecto de
integracion de enseflanza, investigacion y extension, becando instancias doctorales en
Estados Unidos y promoviendo el intercambio de docentes (Petrantonio, 2010, p. 84). En
total, EEUU aportd casi un millon de dolares a la nueva facultad, que junto a las
donaciones y aportes que pudieron recolectar el INTA y la UCSM dieron forma a la
carrera de agronomia (Petrantonio, 2010, p. 86). Como veremos hacia adelante, el fin de
la “mision Michigan” implic6 el retorno de los problemas presupuestarios y la

incapacidad del obispado de llevar adelante un proyecto de esta envergadura.

El campo argentino se moderniz6 durante esa década. Crecio el volumen de produccion
y exportacion, se amplio la frontera agropecuaria y se incorporaron industrias de servicios
a la cadena productiva: distribuidoras de semillas, fertilizantes, agroquimicos y, sobre
todo, cuadros técnicos (Barsky & Gelman, 2001). La creacion de la facultad de agronomia
fue parte de esa historia, de la necesidad de solucionar el stop n” go y el estrangulamiento
externo de la economia argentina. El capitulo regional de esta historia encontraba a un
elemento de la Iglesia argentina, Luis Gutiérrez, como uno de los operadores politicos

que intentaron lograrlo, habiendo llegado a la nueva didcesis recién en 1957.

EN BUSCA DEL APOYO FINANCIERO ESTATAL

Tanto el Instituto Universitario Libre como luego la Universidad Stella Maris eran
instituciones aranceladas. Si bien la ley Domingorena habia habilitado la iniciativa
privada para crear universidades con capacidad de expedir titulos, estas no podian recibir

recursos del Estado. Dicha situacién impuso la necesidad de contar con recursos propios.

La Ley 14.557 no establecia disposiciones sobre las figuras juridicas que controlaban a
las nuevas instituciones de educacion superior, pero su decreto reglamentario 1404/59
dispuso que debieran contar con personeria juridica (Barsky et al., 2007, p. 155). Esto
beneficio a la Iglesia argentina, que ya poseia el marco legal para poner en marcha a las

nuevas universidades. Como en otras universidades privadas del pais, la direccion
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académica de la institucion estaba distinguida del consejo de administracion. Esta figura
respondia al estatuto legal de las nuevas instituciones, que reglamentado por la nueva ley
universitaria de 1967, podia optar por constituirse como asociacion civil sin fines de lucro
-mas abierta a sumar integrantes y con mas beneficios a los mismos- o como fundacion -

mas restringida, jerarquica y sujeta a fines filantropicos- (Barsky et al., 2007).

Entre 1959, afio en que consigui6 su aval la Universidad Catolica de Buenos Aires, y
1965, el Estado nacional reconocié once universidades oficialmente?®®. Hacia 1978 se
contabilizaban 23 universidades privadas, 10 de ellas catolicas. No obstante, las casas de
estudio privadas representaron un porcentaje relativamente bajo pero considerable de la
matricula total: del 6,8 % en 1965; 11,9 % en 1968; 14,2 % en 1971; 10,2 % en 1974 y
11,9 % en 1977 (L. Rodriguez, 2015, p. 108). Siendo que los ingresos por arancel podian
ser escasos, y habida cuenta que una gran parte de las nuevas universidades fueron creadas
por la Iglesia, la jerarquia ensay6 diversas formas de hacer sostenible en el tiempo a las

nuevas instituciones educativas.

Para sostener el proyecto universitario, las universidades catodlicas combinaron los
aranceles por cursos, carreras y examenes con otras fuentes de ingresos. Como sefialaron
los trabajos de Laura Rodriguez, estas incluyeron aportes privados y un sostenido lobby
para lograr que el Estado nacional modificara la ley universitaria y habilitara el apoyo
publico a los proyectos universitarios privados. En el caso de la Universidad Catolica de
Buenos Aires, su rector monsefior Octavio Derisi recibi6 aportes de gran parte de las elites
econdmicas argentinas: Pérez Companc, las familias Blaquier y Duhau, Amalia Lacroze
de Fortabat y Sebastidn Bago, entre otros (L. Rodriguez, 2013, p. 90). Las mismas grandes
familias aportaron a la Universidad Catolica de La Plata que dirigia monsefior Antonio
Plaza, e incluso este sent6 en la direccion de su fundacion a los reconocidos frondicistas
Rogelio Frigerio y Héctor Magnetto, para que ayudaran a capitalizar a la universidad (L.
Rodriguez, 2014, p. 113). En sintonia con estas iniciativas. Plaza hizo un llamado a
“empresarios y trabajadores, profesionales y estudiantes, intelectuales y artistas, hombres
y mujeres del pueblo, sacerdotes y militares, religiosos, creyentes y hombres de buena

voluntad” a embarcarse en la senda del desarrollo del pais luego en su carta pastoral a

208 Ademas de la UCA, se reconoci6 a la Universidad Catolica de Cordoba, la Universidad del Salvador, la
Universidad Cat6lica de Santa Fe, la Universidad de la Patagonia San Juan Bosco, la Universidad Catolica
de Cuyo, la Universidad Catodlica Stella Maris de Mar del Plata, El Instituto Tecnolégico de Buenos Aires,
la Universidad del Museo Social Argentino, la Universidad de Mendoza y la Universidad Privada Juan A.
Maza. AICA num. 463, 08/06/1965, p. 3.
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proposito de las conclusiones de la II Conferencia Episcopal Latinoamericana de

Medellin en 1968 (Verbitsky, 2008, pp. 310-311).

En este sentido, el caso de Mar del Plata puede servir como contragjemplo de los casos
portefio o platense. No porque no creara la diocesis local los mismos instrumentos y
mecanismos para lograr sostener financieramente a la universidad, sino porque no pudo

sobrevivir al escaso apoyo econémico y politico y al ciclo de radicalizacion estudiantil.

En Mar del Plata, la diocesis solia convocar a los fieles a comienzos de cada afio para que
aportaran un “0bolo” donativo para sostener la actividad universitaria catolica. La Iglesia
habia dado su apoyo a la creacion de la universidad local porque era “un sector vital de
la provincia” pero mantenerla implicaba “enormes sacrificios, incalculables recursos
materiales, incansable tenacidad y una competencia indiscutida™®. Afio tras afio tanto el
obispo como los sucesivos rectores laicos de la Universidad recalcaban que el grueso de
los ingresos de la Universidad provenia de recursos propios, haciendo hincapié en la
capital importancia que tenia la donacion privada y en la reconsideracion estatal de

apoyarla financieramente.

Rau ocupaba un lugar primordial en la organizacion institucional de la universidad,
siendo el rector espiritual y con facultad para designar autoridades en el consejo
académico o en el consejo de administracion®'’. Las designaciones docentes se realizaban
bajo la modalidad del concurso interno, luego de publicitar en la prensa local la oferta de
cargos docentes. Aunque este mecanismo le otorgaba la UCSM una cuota de
discrecionalidad en la eleccion del personal moralmente adecuado a sus objetivos e
intereses, en general ambas universidades locales compartian gran parte del cuerpo de
profesores, como dijimos, por la ausencia de dedicacion exclusiva y la escasez de personal
idéneo. Por otro lado, el consejo de administracion debia rendir cuentas ante una asamblea

de socios que sesionaba anualmente.

Si bien el proyecto original de la universidad se encontraba bajo las coordenadas de
restaurar “el sentido catdlico de la cultura en el hombre, reponer las verdaderas formas

del saber y reordenar, desde la Revelacion y la Teologia, nuestra vida™'', la existencia de

209 BEMDP ntim. 39, enero-febrero-marzo de 1964, p. 95.
210'No hemos accedido a los estatutos de la UCSM, pero a través de los boletines diocesanos, la prensa y la

bibliografia sobre la UCA y la UCALP inferimos que el rol de Rau es similar al de Derisi o Plaza.
211 BEMDP nim. 5, diciembre de 1957, p. 80.
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una asamblea de socios y un balance y proyeccion de la institucion dan cuenta de la
autonomia de los objetivos religiosos. Esta situacion cambi6 hacia fines de la década de
los sesenta, cuando la Iglesia decidi6 constituir una fundacion para dirigir a la UCSM,

emulando los casos portefio y platense.?2

Pero a pesar de reconocer su funcioén educativa desde el ambito privado en el proyecto
educativo que necesitaban los nuevos aires desarrollistas, el Estado seguia esquivandole
el apoyo economico. El catolicismo argentino sostenia el “principio de subsidiariedad”
también en el nivel superior. El criterio de proporcionalidad que proponia la Iglesia iba
en la direccion de evitar que el apoyo estatal fuera a discreciéon y condicionara las
instituciones educativas. Sin embargo, ese temor no lo sentian con el capital privado,
cuyos apoyos financieros no implicaban un condicionamiento académico segun se

manifestaba publicamente Octavio Derisi (L. Rodriguez, 2013, p. 90).

Para generar un grupo de presion y lobby a favor del apoyo estatal, la Iglesia habia
fomentado la creacion del Consejo de Rectores de Universidades Privadas (CRUP), que
presidio durante dos décadas Derisi. Fueron magros los resultados. Como veremos mas
adelante, con el gobierno militar de 1966 se abri6 una etapa de crecimiento y
consolidacion de las universidades catolicas, donde el gobierno amagd a acceder a las
demandas del CRUP de financiar las experiencias universitarias privadas, aunque la

renuncia de Juan Carlos Ongania frustré las expectativas del CRUP (L. Rodriguez, 2013).

Si bien el rector Garcia Santillan denunciaba la incapacidad de competir con la
universidad estatal en 196523, la universidad catolica con sus recursos propios, colectas
y donaciones de las congregaciones religiosas logréo ampliar sus instalaciones y oferta
académica durante la década de 1960. “Pese a las mayores dificultades por la absoluta
carencia de una justa ayuda estatal”, las autoridades declaraban como “florecientes” a las
facultades de la universidad*'*. A pesar los apremios financieros cronicos, la década de
1960 fueron los “afios dorados” de la institucion, que complement6 la oferta educativa de

la universidad provincial, también atravesada tanto por la insuficiencia presupuestaria

212 Al no acceder a los estatutos de la UCSM, nuestras referencias estdn en la prensa comercial que no
indican las razones de la constitucion de una fundacion y no de una asociacion civil. El cambio de figura
juridica fue decidido a proposito de la reglamentacion de la nueva Ley 17.604 de universidades privadas
por el decreto 8472 de diciembre 1969. Sobre la ley del gobierno de Ongania, ver Barsky, 2007, p. 96.

213 BEDMDP num. 44, enero-febrero de 1965, p. 191.

1 AICA, ntim. 401, 3/3/1964, p. 2.
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como por la inestabilidad institucional: los rectores y decanos de las unidades académicas
de la universidad estatal cambiaban constantemente, por decisiones de los gobiernos
electos, por interventores provinciales o por los conflictos con el movimiento estudiantil

(Reclusa & Ladeuix, 2018).

RECAPITULACION

En este capitulo repasamos la creacion de instituciones educativas en la didcesis de Mar
del Plata hasta la primera mitad de la década de 1960. Si bien la Iglesia argentina nunca
abandond su pretension de recuperar terreno en este campo, y ensayo experiencias en las
provincias, cred colegios a través de las congregaciones religiosas y fundd una
universidad hacia la década de 1910, fue durante la década de 1940 y después del
peronismo cuando pudo recalibrar los términos del "pacto laico" y ampliar sus posiciones
en el terreno educativo, acompafiando procesos de modernizacion cultural que también

atravesaban al mundo catolico.

En el caso local se puede observar el crecimiento de las escuelas privadas primarias y
medias catélicas, en pleno proceso de expansion luego de la sancion del estatuto del
docente privado. Estas "estructuras ideologicas" de la Iglesia llegaban a ser un 17% del
total de escuelas primarias de la didcesis a comienzos de la década de 1960 y un cuarto
de las secundarias. En el partido de Gral. Pueyrredon, las escuelas medias catdlicas
comportaban la mitad de la matricula total hacia 1962, lo que denota un peso importante
de la Iglesia en las clases medias locales. Sin embargo, la politica diocesana de ampliar
la oferta educativa parroquial en los suburbios marplatenses también mostraba la
intencion de llegar a las clases trabajadoras. El caso del padre Arburua es paradigmatico

en este sentido.

La obra de Arburtia se convirtié en un motor modernizador del barrio Peralta Ramos
Oeste, no s6lo por acercar la oferta educativa gratuita en los dos niveles, sino por
organizar a los vecinos para levantar el templo, llevar el pavimento y los demads servicios
publicos. Su pastoral no venia a suplantar al Estado, sino a complementarlo, a traerlo a
esa comunidad. Que el colegio Jesus Obrero haya sido mixto demuestra que algunos
obispos, como Enrique Rau, estaban flexibilizando su posicion acerca de la

"coeducacion" entre los géneros, habida cuenta que el colegio era también una posibilidad
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de llegar a barrios que tenian "una imagen defectuosa" del clero. Esta modernizacion de
la educacion catdlica, que se imprimia sobre una extension de los &mbitos de sociabilidad
entre los géneros, ponia en cuestion la idea de que el catolicismo argentino ejercio in toto

un "bloqueo tradicionalista" o un freno anti moderno.

Por otro lado, este peso de la Iglesia en las clases medias, que se evidenciaba con la
organizacion del consorcio de médicos o la asociacion de abogados, también lo podemos
ver en la puesta en marcha de la nueva universidad catdlica. Con la nueva universidad,
aquellos sectores satisfacian sus demandas sociales, econdmicas y estatales operando a
través de la Iglesia, cuyos miembros se ofrecian como operadores. Las carreras que
ofertaron primero el IUL y luego la Universidad Catolica Stella Maris dieron cuenta de
los cuadros técnicos y de los profesionales que necesitaban los sectores dinamicos del
crecimiento regional y local: ciencias econdmicas, notariado, profesorados, derecho,
enfermeria, agronomia. El "Pacto de Caballeros" entre Iglesia y Estado, que se repartian
la oferta educativa y vetaban competir entre ellos, asumia la forma de complementariedad
publico-privada en la educacion propia del periodo post peronista. Si la creacion de la
facultad de derecho demostraba una red de relaciones con los funcionarios del poder
judicial, que también formaban parte de la asociacion de abogados catélicos, la carrera de
agronomia iba un poco mas alla, al mostrar la articulacion a nivel nacional e internacional
que podia encarar la Iglesia para darle respuesta a la demanda de los cuadros técnicos que
implicaba el "cambio de estructuras" -ademds de ser la primera experiencia que
combinaba investigacion y enseflanza en una universidad privada argentina en el area-

Como volveremos a resaltar mas adelante, la escasez presupuestaria cronica de la
universidad durante los afios setenta demostr6 los limites de este proyecto, habida cuenta

la inexistencia de apoyos financieros de las elites locales.

En ambas experiencias resaltaron dos liderazgos sacerdotales que cumplieron la funcion
de ser agentes de procesos de modernizacion social: Pedro Arburta y Luis Gutiérrez. Con
distintos objetivos y orientados a estratos sociales diferentes, ambos sacerdotes utilizaron
su capital cultural y su lugar privilegiado para articular una serie de intereses y resolver
demandas sociales. Como sus pares de la década de 1930, conocian varios mundos y
tenian un programa de accion (Romero, 2006, 2009). Si Arburua sirvié como mediador
para que un barrio obrero pudiera hacer efectivo su "derecho a la ciudad", el trabajo de
Gutiérrez operd para que la Iglesia ofertara la formacion de los cuadros técnicos que el

crecimiento de la ciudad y la region demandaba. En todo caso, su capacidad de movilizar
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relaciones y recursos y hacer efectivas demandas es homologable a otros fendmenos que
han sido observados en el pais, donde el clero actu6 como mediador eficaz en conflictos
sociales (Healey, 2003; Santos Lepera & Barral, 2019). Aqui queremos observar que esa
funcion también puede observarse en fenomenos de la época donde la historiografia
todavia no ha puesto la mirada en profundidad, como ciertos procesos de modernizacion

cultural, econdmica y social.
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CAPITULO 4 - EL ENEMIGO LAICISTA A ESCALA LOCAL

El fenémeno de la laicidad, entendido como la forma en que se relacionan el Estado y las
distintas confesiones religiosas (Zanca, 2019), esta subsumido a un proceso multiple mas
amplio que implica el lugar de la religion en la sociedad y que llamamos secularizacion
(Dobbelaere, 1994). En este sentido, como sefiala Bauberot (Bauberot, 2004, p. 96), los
regimenes de laicidad en las sociedades modernas no fueron ni son un marco fijo, sino
que las fuerzas en ellos presentes intentan continuamente hacerlos inclinarse a su favor.
Ni lineales ni unidireccionales, estan atravesados por dinamicas sociales, politicas,

religiosas y culturales.

En el caso argentino, la Iglesia post peronista se encontraba en una situaciéon ambigua.
Los déficits de legitimidad estatal y el lugar ocupado como precipitante de la crisis del
peronismo le otorgaron al episcopado un poder de lobby considerable en el nuevo
ordenamiento politico. En los afios posteriores al golpe de Estado de 1955, lo tradujo en
espacios para cuadros catdlicos dentro del Estado, sancion de leyes y la obtencion de
recursos y prerrogativas. Como ha sido apuntado (Di Stefano, 2011b; Fabris & Mauro,
2018; Lida, 2015; Pattin, 2018; Zanca, 2006, 2013a), este poder del episcopado iba en
paralelo a transformaciones mas profundas dentro del mundo catolico, que mostraba una

creciente diferenciacion interna y el progresivo deterioro de la autoridad religiosa.

Es imperioso contrastar este proceso advertido a nivel nacional con las experiencias
diocesanas, para sefialar las particularidades de las estrategias de intervencion catolica en
el espacio publico post peronista y los cambios dentro de la institucién. A nivel local, el
caso de Mar del Plata es significativo al observarse los distintos niveles de articulacién
estatal-eclesial. Como vimos en el capitulo anterior, la Iglesia diocesana avanzo en la
creacion de un complejo de escuelas confesionales y articuld con los Estados nacional y
provincial y con el sector privado la creacion de una universidad que aportara al desarrollo
econodmico y cultural local. Con el objetivo de consolidar no s6lo su estructura eclesiéstica
en la nueva didcesis sino también un lugar de peso en la esfera publica local, la Iglesia
local confronté con el socialismo marplatense, denunciando al laicismo y promoviendo
un voto de acuerdo a la doctrina e intereses de la institucion, movilizo su tropa, ocupo el
territorio local y disputd los términos del “pacto laico” en las fiestas patrias con el

socialismo.
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EL ENEMIGO LAICISTA A ESCALA LOCAL 215

Al otro dia de su toma de posesion, el diario socialista El Trabajo denunciaba que el
nuevo obispo Enrique Rau lucia “con gran boato, cosa refiida con la humildad cristiana”.
Era de esperar, ya que el nuevo obispo asumia su cargo en una ciudad que seria gobernada
por el ala mas anticlerical del frente antiperonista. En la misma cronica, el periddico —que
cabalgaba entre 6rgano politico y empresa comercial- sostenia que la nueva didcesis era
innecesaria, y que la multiplicacién de estructuras diocesanas que el gobierno de

Aramburu habia acordado con la Iglesia era una carga en el presupuesto nacional.?!

Integrante de la Junta Consultiva Nacional, el socialismo argentino era uno de los pilares
politicos del gobierno de la Revolucion Libertadora, expresion de un “antiperonismo
radicalizado” que hacia las veces de colaboradores criticos de los militares (Spinelli,
2005). No invalidaba que el socialismo argentino se ubicara a si mismo dentro de la “linea
Mayo-Caseros” y apoyara el programa desperonizador del gobierno de facto que tuviera
su propia agenda entre las que se destacaba la educacion laica, la reforma del sistema
politico y la separacion de la Iglesia y el Estado (Ferreyra, 2011). Precisamente,
ensefianza, el divorcio vincular y la critica al “clericalismo politico” eran sus cufias hacia

dentro del frente politico que apoyaba al gobierno militar.

La Iglesia catolica, aglutinante de la oposicion politica en 1955, asumia un lugar de
interlocutor de privilegio en el gobierno militar. Convivia en la nueva situacion con
aquellas fuerzas politicas que diez afios antes habia condenado por armar un “frente
popular” ateo, laicista y orgéanico a la embajada de Estados Unidos (Zanatta, 1999). Esta
situacion de incompatibilidad politica iba a decantar. Con el correr de los meses, la
solucion de la ecuacidn sobre el voto peronista fue progresivamente desgastando al frente
politico-religioso de la Libertadora. Se dividieron tanto la UCR como el Partido Socialista
en funcion de la politica a seguir para “integrar” a la clase trabajadora peronista. La buena
performance electoral de la Union Civica Radical Intransigente (UCRI) en las elecciones
constituyentes de julio de 1957 aceler6 el debate hacia dentro del socialismo sobre la

necesidad de representar a los trabajadores peronistas. Los magros resultados electorales

215 Por una cuestion que oscila entre la limitacion de documentos y el peso de la ciudad cabecera, en este

capitulo nos hemos circunscripto a los conflictos entre la Iglesia diocesana y el gobierno municipal de Mar
del Plata, dejando a un lado las gestiones en los otros partidos de la diocesis.
218 El Trabajo, 24/6/1957.
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forzaron una ruptura en el socialismo argentino, constituyéndose dos fuerzas politicas:
una partidaria de ser “el inico camino legal” para la clase trabajadora peronista, el Partido
Socialista Argentino (PSA) y otra que reforz6 el programa de desperonizacion de la
sociedad, el Partido Socialista Democratico (PSD) (Ferreyra, 2011; Tortti, 2009). Esta
ultima fraccion, liderada por Américo Ghioldi y Nicolds Repetto a nivel nacional, fue la

hegemonica en Mar del Plata.

Bajo las nuevas circunstancias, en 1958 los socialistas regresaron al poder en Mar del
Plata, historico bastion del partido. De origenes obreros, el primer Centro Socialista en la
ciudad se habia fundado en 1907 y protagonizo en 1911 la “Junta Popular de Resistencia
a los Comisionados” -funcionarios que enviaba La Plata a gobernar la ciudad- hecho que
le confirid6 mayor protagonismo local. Quienes iban a ser intendentes durante la década
de 1920, Rufino Inda y Teodoro Bronzini, fundaron en 1915 el semanario El Trabajo,
que convertido en diario se imprimié hasta 1974. Aquellas intendencias socialistas se
destacaron por su preocupacion en ampliar el consumo de los sectores populares, mejorar
sus condiciones de vida, “elevar” su cultura y combatir “la supersticion religiosa” (Da
Orden, 1991; Jofre et al., 1991). Los socialistas locales perduraron en los afios treinta y
cuarenta como oposicion a conservadores y peronistas. En las elecciones de 1948,
Teodoro Bronzini se convirtié en el primer socialista en el congreso provincial peronista
al ingresar por la quinta seccion, lo que denotaba su perdurable arraigo local (Ferreyra,

2011, p. 18).

El juego ‘“semidemocratico” de la politica argentina de aquellos afios contd con seis
instancias electorales nacionales (1957, 1958, 1960, 1962, 1963, 1965) y cinco
municipales (1958, 1960, 1962, 1963, 1965)*!". Bajo las condiciones legales y politicas
de la proscripcion, el socialismo democratico marplatense obtuvo victorias en cuatro de
los comicios locales, perdiendo frente a la Union Popular en 1965, elecciones que luego
fueron suspendidas. Esta fortaleza del socialismo democratico en Mar del Plata implicaba

un desafio para el nuevo obispo diocesano.

Las bases de construccion de poder local socialista tenian una territorializacion concreta,

haciéndose fuertes en asociaciones intermedias. Los socialistas mostraban presencia en

217 La Ley orgéanica municipal 5542/49 sancionada durante el peronismo fue derogada después de la

eleccion de febrero de 1958, durante la intervencion del Cnel. Emilio Bonecarrere. Se modifico la duracion
de los mandatos de intendente y concejales a cuatro afios, renovandose estos tltimos parcialmente cada dos
afios, y se unificaron las elecciones locales, provinciales y nacionales, Cfr. Ferreyra, 2011, p. 300.
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sociedades de fomento y en gremios, habian fundado clubes y bibliotecas y cruzaban
sociabilidades y redes con mutuales étnicas -italianas principalmente- (Da Orden, 1994).
Ese fuerte arraigo local asociacionista fue disputado, sobre todo a nivel de las sociedades
de fomento y las juntas vecinales durante el primer peronismo (Quiroga, 2010) y después
de 1955 (Ferreyra, 2011), lo que era una constante de la competencia entre culturas
politicas en el asociacionismo argentino de aquellas décadas (Acha, 2004). En esta
ecuacion el catolicismo como movimiento de masas con una dimension territorializada
tuvo una participaciéon mas bien circunscripta al barrio puerto, concentrandose alli a la
politica social, la creacion de escuelas y la promocion de festividades étnico-religiosas
(Castro, 1996; Favero, 2011; Portela, 2007). Su territorializacién creci6é a medida que las
congregaciones religiosas fundaban colegios y cuando la arquidiocesis de La Plata
decidié multiplicar la presencia parroquial en 1956. Quizas por ello el socialismo local
veria con preocupacion y denuncia la creacion de la nueva didcesis con cabecera en Mar

del Plata.

Si bien tenia presencia en sociedades de fomento, gremios y clubes, como sefial6 Ferreyra
(Ferreyra, 2011, p. 350), la dirigencia politica del socialismo marplatense formaba parte
de un mundo asociativo de “notables”, donde las principales sociabilidades de elite eran
la masoneria y el Rotary Club. Teodoro Bronzini habia presidido la logia local “7 de Junio
de 18917, que habia sido fundada por los mismos Pedro Luro y Jacinto Peralta Ramos?*'®
y que integraba la Gran Logia Nacional Argentina (Da Orden, 1991; Jofre et al., 1991).
En la década de 1920 se vieron los primeros cruces entre masones y catélicos, a proposito
de la victoria de Bronzini como intendente. En aquella década, las condiciones del
conflicto entre elites catolicas y masoneria propias de fines del siglo XIX estaban
cambiando. Los mismos socialistas denunciaban que sus antiguos compafieros masones
liberales habian claudicado en su anticlericalismo “adaptandose a la ciénaga conservadora
y clerical que antes merecia sus apdstrofes y denuestos” (Da Orden & Pastoriza, 1991,
p. 205). Solos en su anticlericalismo, los adversarios del socialismo en aquel momento
no solo eran el cura parroco de la basilica San Pedro sino también radicales y

conservadores (Molinari & Ferreras, 1990, p. 60).

218 La logia fue fundada por Jacinto Peralta Ramos y Pedro Luro en 1891, en un local cercano a la capilla
Santa Cecilia que dona el mismo Peralta Ramos. La misma fue adscripta a la Gran Logia de la Argentina
de Libres y Aceptados Masones; entrevista al dirigente socialista local Juan Carlos Cordeu, 10/08/2018.
Una pequeia historia de la logia en su pagina web. En linea: http://www.7dejunio.com.ar/ver.php?n=1.
Consultada por ultima vez el 15/3/2022.
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En este sentido, Argentina compartia una situacion similar a la de Espafia o Bélgica,
donde a pesar de separacion estructural de una esfera religiosa, la Iglesia catolica logréd
conservar y recuperar una cuota de poder social lo suficiente como para renegociar la
regulacion laical. En aquellos paises, los socialistas se aliaron a las posiciones liberales,
constituyendo su “ala radical” en el movimiento anticlerical (Bauberot, 2004, p. 96),
situaciéon homologa a la argentina. Los concejales socialistas que accedieron a las bancas
nuevamente en 1958 eran todos ellos miembros de la masoneria local. Como sefialé uno

de aquellos ediles, “la Logia tenia cuérum propio en ¢l concejo deliberante” >

Liberales, laicistas y masones, los socialistas marplatenses parecian encarnar para la
Iglesia diocesana el sumario de “errores modernos” contenidos en la “Syllabus”
decimonodnica’®. Aunque claramente en declive y marginal como sociabilidad de elites
politicas nacionales, la masoneria seguia siendo un fantasma en el cual la Iglesia
depositaba el origen de las politicas laicistas. Desde la década de 1930 que los discursos
eclesidsticos contenian denuncias contra la conjura de protestantes, socialistas y masones
(Romero, 2006). Cuando Armando Méndez San Martin reemplazo6 a Oscar Ivanissevich
en la cartera de educacidon nacional en mayo 1950, los obispos manifestaron su
preocupacion por “el avance de la masoneria” ya que desconfiaban de la condicion
catolica del nuevo ministro (Bianchi, 1996, p. 168). También este recelo se exhibia en los
vota que aquellos enviaron a Roma en 1959 (Mallimaci, 1993, p. 97). Hacia fines de la
década y comienzos de los sesenta, las advertencias sobre una posible infiltracion
ideologica en el subcontinente latinoamericano cruzaban masoneria, comunismo y

protestantismo para la jerarquia episcopal.?!

219 Entrevista a Juan Carlos Cordeu, 10/08/2018. Cordeu fue un historico dirigente del socialismo argentino.
Fue cuatro veces concejal en Mar del Plata, obteniendo tres bancas por el PSD en 1963, 1973 y 2001 y una
ultima por el kirchnerismo en 2005.

220 pyblicado durante el papado “ultramontano” de Pio IX (1846-1878) junto a la enciclica “Quanta cura”
(1864) que condenada la libertad religiosa, el documento “Syllabus errorum complectens praecipuos
nostrae aetatis” errores es un compendio de 80 “errores modernos”, tales como el racionalismo, el
panteismo, el naturalismo, el utilitarismo, la moral laica y las libertades civiles y politicas emanadas de la
Revolucion Francesa y vehiculizadas por la masoneria, eventos que se veian como una continuacion de la
Reforma Protestante.

221 “Argentina catdlica en 19567, AICA nam. 30, 4/1/1957; “Declaracion del Episcopado contra la
masoneria”, AICA num.143, 6/3/1959; “Protestantismo y masoneria en América Latina”, AICA num. 227,
14/10/1960. El protestantismo crecié en América latina a ritmo constante durante la segunda posguerra. Se
registré un crecimiento de las iglesias protestantes del 10,1 % anual entre 1947 y 1961, en tanto el
porcentaje de misioneros protestantes se increment6 en un 6,8 % anual entre 1949 y 1961. Los territorios
sociales donde se asentaron fueron precisamente los barrios suburbanos, periféricos y obreros emergentes
de la nueva situacioén socioecondmica, y sus adherentes fueron esencialmente sectores de escasos recursos
economicos y bajos niveles educativos. Cfr. Smith, Christian, La feologia de la liberacion: radicalismo
religioso y compromiso social, Barcelona, Paidos, 1994, citado por Magne, 2004, p. 24.
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Como continuidad de estas admoniciones, varias asociaciones eran vistas con suspicacia
por los obispos. La direccion de la didcesis local recordaba al clero y al laicado la
prohibicidon a asistir a las reuniones del Rotary Club y dar su nombre a la institucion,
advertencia que la Santa Sede habia hecho en diciembre de 1950. Este interdicto lo habia
extendido a toda “asociacidon secreta, condenada o sospechosa de sustraerse de la
vigilancia de la Iglesia”**2. Como forma de sociabilidad de elites politicas, profesionales
y econdmicas, el Rotary Club era una institucién importante en Mar del Plata, al igual
que el Club de Leones. Sus miembros cruzaban pertenencias con la logia local y el PSD,
como el caso del ex intendente socialista y rotario, Rufino Inda. Las charlas y
conferencias sobre la filosofia de Paul Harris eran constantes en la prensa local —gremio
donde los socialistas tenia peso, siendo la escuela de periodismo local dirigida por
aquellos- y los dirigentes del Rotary solian compartir agasajos con periodistas,
empresarios, autoridades universitarias y miembros de las fuerzas armadas*”. La
prohibicién sobre la participacion en el Rotary Club o el Club de Leones desaparecio de
la agenda eclesiastica en los afios sesenta, permitida por el mismo Antonio Caggiano?**.
Incluso hacia fines de la década, algunos sacerdotes locales participarian de sus
encuentros. No obstante, lo que se advertia como amenaza, y que reforzaba el /obby
eclesiéstico, era la existencia de un “complot laicista” que emanaba de aquellas redes de

sociabilidad que la Iglesia no podia controlar.

Las amenazas y advertencias sobre el peligro laicista de la jerarquia catolica eran una
manifestacion de la posibilidad que veian en la nueva coyuntura de ajustar los términos
del “pacto laico”. Como fue sefialado, el intercambio de legitimidad por recursos con el
gobierno de Arturo Frondizi lejos de “controlar” a la Iglesia por parte del Estado reforzé
el poder de esta ltima, que lo aprovecho para renegociar espacios con el poder publico
(Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 467). Ese envalentonamiento lo expreso6 el mismo nuncio
Mozzoni, cuando le pidi6é al Ejército a comienzos de los sesenta en un discurso en la

Escuela Nacional de Guerra que se reformaran las constituciones provinciales y se

222 BEDMDP, nim. 16, mayo de 1960.

223 La noticia del asesinato de Silvia Filler a manos de la Concentracion Nacional Universitaria (CNU) en
diciembre de 1971 (ver capitulos 7 y 9) fue recibida por Roberto Filler, padre de la estudiante de
arquitectura, vicepresidente del Rotary Club de Mar del Plata y afiliado al socialismo local, mientras
participaba de un agasajo organizado por la Base Naval local junto a periodistas y autoridades
universitarias. Cfr. Celesia & Waisberg, 2016, p. 23.

224 Aunque desaconsejaba su participacion, el cardenal primado afirmaba en 1961 que “mientras las
asociaciones como el Rotary Club respeten los principios cristianos, la Iglesia no inquieta a los cat6licos
que ya forman parte del Rotary”. Cfr. 4ICA4, nim.259, 26 de mayo de 1961.
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adaptaran al “ser nacional”, ya que tenian “demasiado espiritu laico” (Di Stefano &

Zanatta, 2000, p. 466).

El combate al laicismo recorria las distintas corrientes del catolicismo argentino. Enrique
Rau no era excepcion sino un ferviente combatiente de esta “Gran Batalla que libramos
todos en todos los sectores de la vida privada y publica”. Para el obispo de Mar del Plata,
el laicismo habia “envenenado la politica, la economia, todas las instituciones”?®.
Pervivia en esos afios en Rau una explicacion histérica que podriamos denominar
“preconciliar” sobre el laicismo: la culpa recaia en la rebelion protestante. Asi, el origen
de la condena se remontaba a la Reforma, desde donde la Ilustracion y las filosofias
decimononicas, herederas de la rebelion de Lutero, habian propagado las divinidades
laicas y la idolatria del poder: una guerra de filosofias que se disputaban el mundo y lo
desacralizaban (Martin, 2008, p. 161). Quien afios después iba a defender la “unién de
todos los cristianos”, en 1959 no se diferenciaba de otras expresiones del catolicismo

argentino: el laicismo, etapa previa del comunismo, era la continuacion légica de la

rebelion protestante, que “desconocia la obra de la Iglesia, obra de Dios”.??

Ante la asamblea federal de colegios catolicos que se realizaba en Mar del Plata en 1961,
el obispo explicaba que el Concilio que habia convocado Juan XXIII venia a clausurar el

tiempo que habia inaugurado la Reforma Protestante. El fin de un mundo que tenia:

“(...) el invierno del laicismo que ha vaciado los espiritus y la primavera
que florece en las almas. Cuatros siglos de apostasia publica de las
naciones y una cristiandad que se renueva en la viva conciencia de sus
inagotables energias espirituales y sobrenaturales. Una Iglesia de silencio,
perseguida, maniatada y amordazada, porque no puede ensefiar su doctrina
social...”.*’

Esta nueva época vendria de una “revolucion de amor” cristiano, no como consecuencia
“de la posesion de la bomba nuclear ni de un posible triunfo del materialismo ateo”??.
Esa revolucion seria el resultado de una lucha contra aquellos que habian marginado a la

Iglesia. El clero debia exhortar en las homilias a que los catolicos reflexionaran sobre su

225 «“Auto pastoral del Afio del jubileo centenario aparicién Virgen de Lourdes”, BEDMDP, nim. 5,
diciembre de 1957.

226 «Auto pastoral sobre la Predicacion Sagrada”, BEDMDP, nim. 13, noviembre de 1959.

227 BEDMDP, ntim. 25, diciembre de 1961, 463.

228 {dem.
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objetivo en el mundo, que no era otra cosa que combatir al materialismo, a los

protestantes, a los indiferentes, al laicismo en la ensefianza y en la vida publica.

LA IGLESIA ANTE LAS ELECCIONES: EL CIUDADANO CATOLICO Y LA DEMOCRACIA

CRISTIANA

La participacion politica de los laicos catolicos no es un fendémeno andémalo o reciente,
sino que atraviesa la historia del Estado argentino. Sin embargo, existieron diferentes
formas de intervencion desde que el “primer umbral” de secularizacién que diferencio al
fiel del ciudadano (Di Stefano, 2011b). Si la participacion catdlica, y los intentos por
formar agrupacion politicas, pretendi6 ser administrada y dirigida por los obispos a pesar
de las resistencias de los notables catdlicos comienzos del siglo XX (Castro 2011; Lida
2015; Mauro 2009; Zanca 2013), la creacion de la Accion Catodlica implicod un intento por
homogeneizar las conductas politicas de los fieles y encuadrarlos dentro de la estrategia
a-partidaria de la jerarquia eclesial para colonizar al Estado. En todo caso, esos intentos
de construir una heteronomia catélica se fueron erosionando en la década de 1940, cuando
emergid con fuerza una facciosidad politica que erosionaba la autoridad episcopal (Zanca

2013:183).

En el caso local, una de las modernizaciones politicas que presentaba la situacion post
peronista era la consolidacion de la figura del ciudadano a nivel municipal. La reforma
de la ley organica de municipios del peronismo -Ley 5542/49- habia habilitado la eleccion
directa del intendente, extendiendo a ese nivel la nocion de ciudadano, que desdibujaba
los antiguos conceptos alberdianos de vecino o contribuyente como figuras de
representacion municipal (Ferreyra, 2011, p. 296). El obispo de Mar del Plata no esquivo
la nueva situacion politica, que lo obligaba a enfrentar al enemigo laico en el espacio
local. En la Iglesia de posguerra, la alocucion papal de diciembre de 1944°* habia
modificado los términos en los cuales jerarquia, clero y laicos debian relacionarse con la

democracia politica: para los catolicos de posguerra aquella debia ser el tipo de gobierno

229 En el contexto del fin de la Segunda Guerra mundial, y como critica a las experiencias totalitarias
europeas, en el radiomensaje de navidad de 1944 Benignitas et humanitas Pio XII llamo6 a todos los
catolicos a optar por la democracia como el mejor sistema que garantizaba la libertad y la dignidad humana.
Cfr. Radiomensaje de su Santidad Pio XII en la vispera de navidad. En linea
http://www.vatican.va/content/pius-xii/es/speeches/1944/documents/hf p-xii_spe 19441224 natale.html
Consultado por ultima vez el 27/10/2020.
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preferencial. En este sentido, como han desarrollado otros trabajos (Zanca 2013), el
debate catolico configuraba una situaciéon de progresiva aceptacion de la idea de
pluralidad en el espacio publico. En el discurso obispal con respecto a la situacion
electoral se podia observar tanto el intento por conducir los “desvios” de las conductas
politicas de la feligresia, como los cambios en el discurso catdlico en general de aquellos
afios, mas permeable a aceptar los mecanismos procedimentales de la democracia liberal,

la division de poderes y la soberania popular.

La aceptacion de la democracia no ocluia la persistencia del clericalismo politico
denunciado por sus adversarios. En cada uno de los llamados electorales de aquellos afios
el obispo se encargd de que las parroquias de la didcesis leyeran sus exhortaciones
exigiendo una conducta politica “verdaderamente catélica”. A proposito de la
constitucion de los consejos y juntas diocesanas de la Accidén Catoélica local, el obispo
advertia al laicado que los catdlicos estaban obligados por “la ley de la caridad social” a
procurar que toda la reptblica estuviera regulada por los principios catélicos, por ello
nada les impedia participar de partidos “que den garantia de respetar los derechos y
guardar las leyes de la Iglesia catolica”*. Sin embargo, el obispo remarcaba la dimension

ética de la participacion politica de los catolicos:

“No podemos votar partidos politicos cuyos programas o cuyos hombres
estén en contra de la religion o prescindan de ella en la vida publica. El
laicismo en la educacion o en la vida civica es incompatible con la doctrina
catdlica. El monopolio de la ensefianza es una politica totalitaria que hiere los
derechos de la Iglesia y de toda religion (...) un atropello a los derechos de la
familia, la persona humana (...) y que pretende barrer, con métodos de la
fuerza, las tradiciones de nuestro pueblo”.?!

El discurso del obispo en las elecciones de 1957 no se alejaba de las exigencias de la
Iglesia en aquellos afios ni de los cambios que operaban en el catolicismo argentino: sin
alejarse de la interpretacion del pais como una nacion catolica, ese sustrato cultural
permanecia en las familias, que ahora debian optar por elegir la mejor educacion para sus
hijos (Zanca, 2006). Las exhortaciones se repitieron el afio siguiente. En una clara
manifestacion de clericalismo, la declaracion que la didcesis hizo circular entre todo el
clero y en las reuniones de la Accion Catolica antes de las elecciones presidenciales de

febrero de 1958, el obispo instaba a que los sacerdotes debian leerla “en todas las misas

30 BEDMDP, nim. 3, octubre de 1957, p. 44.
21 fdem, p. 45.
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del 16 de febrero", pero particularmente, en una accién que rozaba la ruptura de la veda,
“los puntos mas importantes” debian leerse en la misa dominical del 23 de febrero, dia de

la contienda electoral.

En aquella exhortacion episcopal enumeraba las doctrinas y filosofias que toda la
jerarquia argentina condenaba: el comunismo, el socialismo y el laicismo. El primero era
el mas terrible, debido a su “naturaleza antisocial, antifamiliar, antirreligiosa” que, aunque
era “seductor” estaba fundado en un materialismo ateo, subversivo del orden social, que
destruia al Estado, la familia y a los derechos de la persona humana, su dignidad y
libertad®®. El laicismo era peligroso porque con el pretexto de una “convivencia pacifica”
pretendia “desterrar de la vida publica a Dios y a la Iglesia”. Pero la mencion explicita se
la llevaba el socialismo: si Pio XI habia asegurado que "nadie puede ser al mismo tiempo
un buen cato6lico y un socialista verdadero”, el obispo Rau afirmaba que “ultimamente el
socialismo argentino dio pruebas claras de ello"**. Por ello, dar el voto a estos partidos
no era solo traicionar a la Iglesia para el obispo, sino “entregar la suerte de la Patria al

desorden”.?**

En las elecciones de 1962, el obispo repitid el mismo libreto que en 1958: la necesidad
de un “voto libre, sin apasionamiento partidista ni intereses subalternos, y consciente”%,
Era absurdo denunciar “que la Iglesia se mete en politica”, como hacia regularmente el
socialismo desde las paginas del diario EI Trabajo, ya que ésta velaba por el bien comun,
que también era moral y espiritual*®. Sin embargo, en ambas exhortaciones se observaba
una modulacion en el discurso episcopal que era sintomatica de la aceptacion de los
procedimientos de la democracia politica por parte de la jerarquia episcopal. No exigia al
Estado prohibiciones, sino que instaba a los fieles a llevar una conducta “consciente”. El
obispo recomendaba leer las plataformas de los partidos, observar sus programas y
analizarlos a la luz de las ensefianzas de la Iglesia, "mirando solo el bien de la Nacion"*.
A su vez, el obispo instaba a “no dejarse engafiar por quienes hacen profesion de fe en

campafa’: el catdlico no s6lo debia analizar las plataformas de los partidos sino también

232 BEDMDP, nim.6, enero de 1958.

233 {dem.

234 {dem.

5 BEDMDP, nim. 28° mayo 1962, p. 512.

236 {dem.

37 BEDMDP, nim. 6, enero de 1958. Podemos llegar a observar una continuidad “sistematica” con el
método ver-juzgar-obrar.,
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las “trayectorias de los candidatos”®®. En este sentido, la referencia del obispo a la
sentencia de Pio XII en su radiomensaje: “si todos los dirigentes se guiaran con valores
cristianos, la Iglesia no tomaria partido”, lo cual hacia de la “lucha por una democracia
cristiana” su necesidad. Aun mas, aunque afirmaba que “ningln ciudadano puede votar
contra el bien comun”, no condenaba la conducta electoral, solo recomendaba, ya que
“los ciudadanos catolicos pueden votar por el partido de su preferencia”?°, afirmando la
titularidad del poder en la soberania de la comunidad y dando como hecho la situacion de

competencia de partidos.

El programa de la Iglesia para el obispo ante ambas elecciones, aunque no estaba presente
en todos los partidos, exigia la religion optativa en todas las escuelas publicas, la
indisolubilidad del matrimonio y sindicatos libres y autonomos “para defender al
trabajador, sin proteccionismo ni paternalismos ni ideologias foraneas”*. En la
trayectoria reciente del obispo estaba la clave de esta critica velada al peronismo. Si bien
Enrique Rau habia sido designado en Chaco en reemplazo del preferido de Perdn, Nicolés
De Carlo, su tarea entre 1955 y 1957 habia sido la de quitar “el matiz politico” que pesaba
sobre aquella didcesis (Goicoechea, 1998, p. 260). La critica al sindicato nico, que si
bien formaba parte del acervo catolico desde hacia décadas, habia sido puesto entre
paréntesis durante los gobiernos de Peron (Di Stefano & Zanatta, 2000). Volvia ahora
junto con otras afirmaciones que evidenciaban la situacion de distanciamiento de la
jerarquia episcopal con respecto al gobierno depuesto y el temor al desorden civil: para
el obispo, “ante todo se debe votar, la abstencion o el voto en blanco nada resuelven

[en negrita en el original] (...) Se corre el riesgo de lanzar a la Patria al vacio”.?*!

Se ha afirmado que la generacion catélica que emerge y se consolida entre los afios treinta
y cincuenta establecid caracteristicas de su autoridad, reglas de funcionamiento interno,
normas de comportamiento, valores y representaciones renuentes las ideas del individuo
y de las relaciones contractuales, dandole forma a un “actor de tipo antiguo” (Bianchi,
2005). A pesar de marcar los errores de los enemigos de la Iglesia, las exhortaciones de

Enrique Rau -parte de aquella generacion, aunque ordenado obispo en 1951- denotaban

238 fdem.

9 BEDMDP, nim. 28 mayo 1962, p. 512.

240 BEDMDP, nim. 6, enero de 1958.

21 BEMDP, nim. 28 mayo 1962, 512. La critica al voto en blanco y la abstencion se repite tanto en 1958,
con la proscripciéon del peronismo, como en 1962, cuando participan los partidos neoperonistas del proceso
electoral.
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una aceptacion de las reglas de juego democraticas y una racionalidad catolica
democratica que aceptaba las reglas del liberalismo politico, por lo menos en aquellas
contiendas electorales inmediatas al fin de la Revolucion Libertadora. Rau se comportaba

mas contractual que organicista.?*?

Otras practicas que se observaban en aquellos afios corroboran la idea de una aceptacion
de la democracia no s6lo como garantia de libertades, sino también en su aspecto
procedimental. Segin denuncias del diario El Trabajo*®, clero y religiosas locales
intervinieron activamente en las campanas electorales de aquellos anos. El periddico
socialista denunciaba que el clero hacia del pulpito tribuna. Aunque el obispo en ningun
momento llamo a votar por alglin partido en particular, el catolicismo local preferia a la
Unidn Federal Democrata Cristiana (UFDC)** y al Partido Democrata Cristiano. En el
colegio Don Bosco, los salesianos repartian volantes llamando a votar a la UFDC. La
investigacion de Moénica Bartolucci sobre las trayectorias de la juventud militante de las
décadas de 1960 y 1970 en Mar del Plata ha sefialado que los sacerdotes de ese colegio
solian ser muy antiperonistas a fines de los afos 50, introduciendo a los jovenes alumnos
del colegio religioso en las lecturas nacionalistas (Bartolucci, 2015, p. 59). Las denuncias
del diario EIl Trabajo se hacian extensivas al colegio Santa Cecilia, en este caso de
mujeres y a cargo de las hermanas de huerto. Las religiosas no sélo rezaban “con fines
partidarios”, sino que hicieron en la escuela ‘“simulacros de elecciones” entre las

estudiantes, resultando victorioso el Partido Democrata Cristiano.?*

La performance electoral de la UFDC y del PDC fue pobre en aquellos afios?*. Como

consigna el trabajo de Silvana Ferreyra, luego de que la Democracia Cristiana se retirara

242 Sefiala Loris Zanatta que un par de décadas antes el tomista César Pico habia interpretado las ideas de
Maritain como un posible “modus vivendi” y una pacifica convivencia entre el movimiento democratico
moderno, hecho ineluctable, y los principios cristianos (Zanatta, 1999, p. 297). Con todo, hacia 1946 la
Iglesia aceptd con desconfianzas la importancia de los partidos politicos como “instrumentos necesarios de
gobierno y ordenamiento social” (Zanatta, 1999, p. 306). Quizas por haber participado del debate catdlico
dentro del tomismo argentino, en el inmediato momento post peronista el obispo de Mar del Plata
depositaba la confianza del funcionamiento de la democracia politica en su influjo y en la racionalidad
electoral del ciudadano catdlico.

28 El Trabajo, 25/07/1957.

244 E] mas importante de los partidos del nacionalismo catolico después de 1955 fue la Unidn Federal
Democrata Cristiana. Luego de su fracaso electoral de 1957, se deciden a apoyar a Frondizi (Ghio, 2007,
p. 160).

245 {dem.

246 La performance nacional del Partido Democrata Cristiano fue magra en las elecciones post-peronistas,
rondando el 5% en todos los comicios. Estos resultados se combinaban con un creciente acercamiento al
peronismo, que forzaron la llamada “Linea Apertura” en 1961 que encabez6 Horacio Sueldo, frustrado el
intento de candidatear a Raul Matera, entonces delegado de Perén. Esta “peronizacion” —que se hizo
definitivamente efectiva en los afios ochenta, subsumiéndose en las estructuras del justicialismo-, se hizo
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de la comision asesora del interventor Celso Aldao, solo mantuvo una tenue presencia en
tres sociedades de fomento en barrios de clase media de Mar del Plata: La Perla, Parque
Roca y San José (Ferreyra, 2011, pp. 80, 362). Algunos de estos fomentistas y militantes
del PDC estaban ligados al movimiento laico local*”’. Sin embargo, no es extrafio no
encontrar entusiasmo en el obispo en las nuevas organizaciones politicas, ya que la
autonomia de la jerarquia fue una de las politicas impulsadas por estos agrupamientos

politicos laicos de finales de los cincuenta (Zanca 2013, p. 182).

El peso del socialismo local era fuerte, y estaba alineado a los “gremios democraticos”,
teniendo su voto en Mar del Plata un componente obrero considerable (Ferreyra, 2011).
En este sentido, y a pesar del anticlericalismo, presumimos que el socialismo marplatense
hacia el esfuerzo por interpelar a aquel electorado que presumia cristiano o catolico. En
las elecciones constituyentes de 1957, las paginas de E/ Trabajo, hacian que la razon del
laicismo se remontara a los origenes nacionales: al “mito de la nacion catélica”, el
socialismo contraponia la narrativa historica de una “nacidon laica”, que habia sido
propuesta incluso por miembros de la Iglesia. La libertad de conciencia y el Estado laico
hundian sus origenes en las palabras del cura Agiiero en la convencion constituyente de
1824 y en los acuerdos de Manuel Garcia y Lord Parish en 1825, permitiendo el culto
anglicano. Para reforzar la idea de separacion entre Iglesia y Estado, los editorialistas del
diario socialista interpelaban a la audiencia cristiana recurriendo a citas evangélicas: la
pluma del diario de Bronzini exclamaba “Dad al César lo que es del César”, simbolizando
la soberania de lo publico y el laicismo, y “examinad todo, retened lo bueno”, que
ejemplificaba la libertad de conciencia y de elegir individualmente las filosofias y

religiones.*®

Las acusaciones socialistas contra la Iglesia sumaban su complicidad con el “tirano
depuesto” a su condicion de “irreligiosidad”. Esto ultimo significaba su pretension de
imponerle un credo al Estado, no respetando la libertad de cultos. El socialismo local
afirmaba que no se enfrentaba a la fe de las personas, sino a los curas, que “no pueden

hacer politica desde el pulpito”. Distinguiendo malos politicos y malos sacerdotes —

al margen de la jerarquia episcopal, que no se esforzo por alentar la organizacioén partidaria (Ghio, 2007,
pp- 169-172).

247 Nos queda pendiente reconstruir la trama de relaciones del PDC local. Algunos apellidos, como los
Onetto, se repiten entre las candidaturas, el fomentismo y el movimiento laico local. No hemos dilucidado
vinculos con el laicado local de los dos principales dirigentes de Mar del Plata, Favergiotti y Napolitano.
2% Fl Trabajo, 15/06/1957.
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quienes hacen politica y “enredan” lo publico y lo privado-, el programa socialista local

era coincidente con el de “los buenos cristianos”.?*

Para los socialistas, los resultados electorales les daban la razén. A pesar de las campanas
desde los pulpitos, el Partido Demdcrata Cristiano —en sorna tildado “democatolico” y a
sus candidatos “clericales romanos”- habia cosechado solo un 4% a nivel local. La
conclusion politica que sacaba de esta performance el diario de Bronzini era que el
obispado no era una necesidad para los marplatenses®’. El reconocimiento que hacia el
PDC de que el 28 de julio de 1958 habia ganado el “estatismo”, para el diario E/ Trabajo
no era sino la conclusion definitiva de que la mayoria del pueblo, aunque cristiano, no era

catolico, ya que habia desoido las exhortaciones de Rau.>!

El obispo no se pronuncié después de los comicios. Las exhortaciones episcopales eran
lo suficientemente ambiguas como para justificar tanto el voto a los partidos
autodenominados catolicos, como el PDC o la UFDC, como a la Union Civica Radical
Intransigente (UCRI). Los mismos socialistas habian denunciado a Frondizi por querer
“quedar bien con Dios y con el Diablo: catolico con los catolicos, hebreo con los
hebreos™?*?. El radicalismo intransigente esquivaba definiciones en todos los temas
sensibles a la Iglesia -ensefianza, matrimonio-. Incluso Frondizi habia llegado a afirmar
en campaiia que el matrimonio tenia “rango constitucional” y que el mismo Yrigoyen se
habia pronunciado asi**. Las buenas migas que harian el obispado y el frondicismo a

posteriori confirmaban que el obispo también habia ganado las elecciones.

El gran ausente de este enfrentamiento entre clericales y anticlericales en las elecciones
posteriores a 1955 en Mar del Plata era el peronismo. Eran afios donde el anti peronismo
se afirmaba por fidelidad a la institucion eclesial. La Iglesia local, en palabras del obispo,
condenaba el abstencionismo y propugnaba por un sindicalismo libre, haciendo explicito
su distanciamiento del movimiento proscripto. Tampoco existia una preocupacion
importante sobre la “cuestion social” en la agenda eclesiastica durante la primera mitad
de la década de 1960, tanto que la existencia de la JOC fue marginal en la didcesis,

ocupandose mds por captar y encuadrar a las clases medias a través de la AC, las

249 El Trabajo, 01/07/1957.
20 El Trabajo, 03/08/1958
BLEl Trabajo, 15/08/1957.
2 Fl Trabajo, 28/01/1958.
253 El Trabajo, 18/02/1958.
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asociaciones de abogados y médicos y la oferta universitaria. Sin embargo, la Unidon
Popular fue transformandose en un “neoperonismo maduro” a comienzos de los sesenta
(Melon 2009), variando su postura hacia la Iglesia y acercando posiciones. En este sentido
y anivel nacional, se han resaltado los cambios en la trayectoria de Juan Atilio Bramuglia:
quien habia sido visto con recelo por el catolicismo, luego de su manifestacion a favor de
la ensefnanza libre puso a la Unidon Popular entre las opciones no condenables por la

Iglesia (Rein, 2005).

En el caso local, no se observaban en la primera mitad de la década de 1960 relaciones
organicas entre agentes de la Iglesia y las organizaciones peronistas, aunque suponemos
que ese vinculo y la imagen de la Iglesia como colaboradora del frente antiperonista fue
modificandose con el tiempo. Por ejemplo, durante la jornada de huelgas de la CGT
contra Arturo Illia en 1964, el obispo recibid a la comision directiva de la central obrera
local junto su asesor letrado, Norberto Centeno. Los dirigentes sindicales se habian
acercado a proposito de un conflicto habitacional en la periferia de la ciudad de Mar del
Plata. En la misma, manifesté que “la Iglesia no puede estar ajena a los problemas
sociales” del pais**. Por otro lado, las manifestaciones de los vecinos del barrio Peralta
Ramos Oeste cuando se removi6 a Pedro Arburta de la rectoria del colegio Jesus Obrero
en 1972 también dan cuenta del intento de recomposicion del lazo con las clases
trabajadoras. En la misiva al obispo Rau, los vecinos afirmaban que "Hoy la Iglesia se ha
acercado a nuestro pueblo, pero eso no siempre fue asi..." y que "Por ser un barrio obrero,
la imagen que teniamos del cura era muy defectuosa" hacia fines de los afios cincuenta,
cuando se cred la escuela®. En este sentido, la creacion y ampliacion de la oferta
educativa catélica en los suburbios marplatenses, como sefialamos en el capitulo anterior,

pudo haber colaborado a recomponer esas relaciones.

Recluido en lo gremial y en las sociedades de fomento de aquellos barrios con
concentracion obrera (Ferreyra, 2011), el neoperonismo recuperd su performance
electoral hacia 1962 -sobre todo recuperando el voto que habia migrado hacia el

frondicismo- y volvid a ganar las elecciones locales en 1965. El golpe de Estado inaugurd

4 La Capital, 23/05/1964.
5 Archivo DIPBA, Mesa DE, Carpeta: Entidades Religiosas, Legajo nim. 1781, Localidad Gral.
Pueyrredon 1* (CASO ARBURUA).
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otro ciclo politico, donde el clero volveria a encontrarse con el peronismo en la siguiente

década.

VIOLETAS CONTRA VERDES: ESTUDIANTES Y TERRITORIALIZACION DEL CONFLICTO

Como desarrollamos en el capitulo anterior, el gobierno de Arturo Frondizi tenia en
agenda la aprobacion de las universidades privadas, demanda que satisfacia los intereses
de la Iglesia?*. El tema se venia discutiendo con representantes universitarios, politicos y
eclesiales desde 1955, pero los animos estaban caldeados y los posicionamientos a favor
y en contra del “monopolio de la educacién” en manos estatales se fueron definiendo
luego del decreto 6403/55 de la Revolucién Libertadora (Zanca, 2006, p. 91), sobre todo
el articulo 28 que reglamentaba el funcionamiento de las universidades privadas. El
decreto de Dell” Oro Maini habia desatado una ola de movilizaciones que culmin6 con su
renuncia y la del rector de la Universidad de Buenos Aires, Jos¢ Luis Romero*’. Con el
nuevo gobierno, a mediados de septiembre de 1958 ingresaron distintos proyectos de ley
universitaria al Congreso de la Nacion. El debate sobre la ensefianza “libre o laica” se
extendid sobre la opinidn publica y las movilizaciones banderizas coparon los grandes
centros urbanos. Finalmente se derogd el articulo 28 del decreto de Dell” Oro Maini por
amplia mayoria, pero el diputado frondicista Horacio Domingorena incluy otro proyecto
de reglamentacion, mas restrictivo pero que habilitd la posibilidad de creacion de

universidades privadas, revalidando los titulos por un jurado estatal.

El conflicto politico por la reglamentacion de la ensefianza libre fue otro de los episodios
de intervencion politica de la Iglesia local sobre el espacio publico, en franco combate
por lo que Enrique Rau llamaba “la batalla del Siglo”. A comienzos de ese ano la didcesis
de Mar del Plata habia fundado la “Universidad de Verano” y luego el Instituto
Universitario Libre “pro Universidad Catolica”, comenzando a dictar algunos cursos,
siendo que no existian en la ciudad y la zona instituciones de educacién superior

universitaria. Como desarrollamos en el capitulo anterior, fue la Iglesia la que decidid

%6 Ni bien asumio Arturo Frondizi cred una comision encargada de estudiar los temas educativos, con el
médico y futuro delegado de Peron, Raul Matera, el juez de la Corte Suprema de Justicia Aristobulo Araoz
de Lamadrid y el jesuita Ismael Quiles, rector del Colegio El Salvador. El mismo Quiles habia fundado el
aflo anterior la Universidad de El Salvador. Cfr. Ghio, 2007, p. 166.

%7 Atilio Dell’ Oro Maini, quien habia dirigido los Cursos de Cultura Catélica, intentd conciliar los
intereses de todo el frente antiperonista en la nueva norma legal, en base a acuerdos que habian sellado los
partidos que apoyaban al gobierno de facto.
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resolver este déficit. El debate abierto por la reglamentacion de la ensefianza universitaria
privada ademads brind6 la posibilidad de publicitar sus exigencias, mostrar musculo en la
arena publica, movilizar sus fuerzas y de agrupar a su tropa. En el caso local, fue la

primera y ultima vez que el obispo apelo a la movilizacion catdlica en el espacio publico

Las movilizaciones se vivieron como una oportunidad de ocupar nuevamente el espacio
urbano como en 1955. Era una situacion que se repetia en todo el pais. El director de
Criterio, Gustavo Franceschi, se manifestaba a favor de movilizar: “sépase que si hace
falta, nosotros también sabemos organizarlas [las movilizaciones], y oponer fuerza contra
fuerza" (Zanca, 2006, p. 117). Se ha afirmado que la victoria de la Iglesia en el conflicto
“laica o libre” no se debio tanto a la movilizacion de masas sino al peso que el episcopado
ocupaba en el escenario politico post peronista (Di Stefano, 2011b, p. 26). Sin embargo,
el mundo catolico no se privo de movilizar y ocupar el espacio local, mostrar su fuerza e
intervenir en la discusion publica*®. Como ha descrito Moénica Bartolucci, una nueva
generacion de jovenes lo vivido como un “bautismo de fuego” politico de trayectorias
militantes que tomaron diferentes caminos en las siguientes décadas (Bartolucci, 2015).
En Mar del Plata, la discusion publica sobre la ensefianza libre otorgaba la oportunidad
de medir fuerzas al catolicismo con el rival laico, cuyas redes de sociabilidad y entramado

de relaciones en asociaciones intermedias estaban muy consolidados.

Como en otros centros urbanos, las movilizaciones locales las protagonizaron los
estudiantes. Por las calles del centro de Mar del Plata se desplegaron los bandos en
conflicto. Por un lado, estaban los “violetas”, color que identificaba a los defensores de
la educacion laica bajo monopolio estatal. Agrupaban, sobre todo, a colegios del
macrocentro local, como la Escuela Normal Mixta Provincial, la Escuela Industrial de la
Nacion y la Escuela Profesional de Mujeres, y, a la vanguardia, el Colegio Nacional
Comercial Manuel Belgrano y el Colegio Nacional Normal Mariano Moreno. Con mas
de mil alumnos estos dos ultimos, ubicados en el barrio lindero a la nodal Plaza Mitre,
“El Nacional” y “El Comercial” -que compartian edificio- eran dos instituciones de elite
en las clases medias profesionales ligadas a la cultura laica y progresista (Bartolucci,
2015, p. 75). Los centros de estudiantes de estas dos ultimas escuelas secundarias eran

profundamente antiperonistas, habiendo expulsado docentes partidarios del gobierno

28 Tenemos registros del episodio “laica o libre” solo en la ciudad de Mar del Plata. Cabecera de la didcesis
y concentracion demografica, alli se concentraban la mayoria de los conflictos o los eventos significativos.
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depuesto y quemado en el patio de la escuela cuadros de Peron y Evita en septiembre de

1955 (Bartolucci, 2015, p. 11).

Como sucedia con los colegios Lasalle, El Salvador o Champagnat en la ciudad de Buenos
Aires (Zanca, 2006, p. 88), en Mar del Plata también las familias catolicas de clases
medias elegian para sus hijos colegios confesionales de elite, como el Instituto Patricio
Peralta Ramos —varones- de la congregacion marista o el Colegio Santa Cecilia —mujeres-
, administrado por la congregacion del Huerto. Detras de estos colegios, sobre todo del
Peralta Ramos, se aglutinaron “los verdes”, con presencia de estudiantes de los colegios
Don Bosco, Don Orione, Sagrada Familia y Stella Maris. Como sefialé6 Bartolucci
(Bartolucci, 2015) a proposito de la reconstruccion del conflicto, el clero religioso de
estos colegios estimulaba la participacion politica de los estudiantes, incitdndolos a

movilizarse a favor de los intereses de la Iglesia o sugiriendo lecturas nacionalistas.

Verdes y violetas se congregaban en dos plazas céntricas de Mar del Plata. Los primeros
concentraban y realizaban sus actos en la Plaza Rocha, de avenida Luro y 20 de
septiembre, un lugar equidistante de los colegios Peralta Ramos -barrio La Perla- y Don
Bosco -del barrio homéonimo-. Los “laicos” realizaron sus intervenciones y asambleas en
la Plaza Mitre, vecina al Colegio Nacional, pleno centro local. Los incidentes callejeros
entre los bandos estudiantiles comenzaron el 6 de septiembre de 1958 en Mar del Plata.
Esa noche, la policia local detuvo a 10 personas, 9 de ellos menores de edad®®. Eran
frecuentes las escaramuzas y peleas callejeras en la esquina de la Jockey Club de Santiago
del Estero y San Martin o en la puerta de la Galeria Sao, en el microcentro de Mar del

Plata (Bartolucci, 2008, p. 9).

A pesar de que tanto los colegios catdlicos como los publicos que protagonizaron los
eventos en la ciudad tenian una matricula socialmente diversa —como los confesionales
del barrio Puerto o las escuelas técnicas-, como describe Bartolucci (2015) el conflicto
tenia sus epicentros no solo en los barrios céntricos de la ciudad sino en los grupos
estudiantiles del Instituto Peralta Ramos y el Colegio Nacional, dos instituciones de elite
de las clases medias locales. Factor dinamico del conflicto en el espacio publico, a su
alrededor se fueron tejiendo los agrupamientos sociales y politicos que expresaban el

conflicto de intereses locales detrds de apoyos y rechazos.

29 La Capital, 06/09/1958.

148



Detras de los colegios confesionales no solo estaba la Iglesia y las organizaciones del
laicado local sino también aquellos profesionales, abogados y médicos, que estaban
dandole forma al Instituto Universitario Libre (IUL) “pro Universidad Catélica”, que
pretendia ofrecer las carreras de enfermeria, profesorados, ciencias econOmicas y
notariado publico, ausentes en la region. Esas carreras articulaban intereses sectoriales

que el crecimiento local estaba demandando.

Para los laicos, la ley de ensefianza libre no sélo era un avance del clericalismo en la vida
publica argentina sino también una politica de la “oligarquia vacuna y antipopular,” segiin
las palabras del vocero del Centro Universitario Marplatense (CUM), que funcionaba
permanentemente en La Plata (Bartolucci, 2008, p. 14). En los actos y en las tomas que
protagonizaban estos ultimos se podia observar el entramado de organizaciones y de
sectores que aglutinaba el partido laico a nivel local, donde participaban el centro de
estudiantes del Colegio Nacional junto al Movimiento Juvenil Cultural (MJC),
organizacion juvenil ligada al Partido Socialista Democratico (PSD), que ya gobernaba
la ciudad. Como sefialamos anteriormente, el PSD tenia un componente obrero
significativo, con mucho peso de los trabajadores de “cuello blanco” y estatales, alineados
con los “gremios democraticos” locales (Ferreyra, 2011). El tltimo dia de septiembre de
1958 se pudo ver compartiendo escenario a dirigentes de la Escuela de Capacitacion
Obrera, delegados de la FUBA que habian arribado a la ciudad y del Centro Universitario
Marplatense (CUM) que funcionaba en La Plata, junto a la Unidén Obrera Local (UOL),
al Centro Socialista y la Juventud Socialista. También se hizo presente la Union Obrera
de la Construccion y la Juventud de la Unioén Civica Radical Intransigente (UCRI) -
demostrando las fisuras hacia el interior de la fuerza politica de gobierno- **°. El Congreso
Regional de Estudiantes de noviembre de 1958 —donde participaron 20 delegaciones
“laicas” de colegios de 10 ciudades de la zona- se llevo a cabo en la Biblioteca Popular
Juventud Moderna, organizacion que co-conducian militantes anarquistas y socialistas en

Mar del Plata desde comienzos de siglo (Bartolucci, 2008, p. 17).

La participacion de los gremios docentes en el movimiento laico era observada con
preocupacion por la Iglesia diocesana, sobre todo el Movimiento Domingo Faustino
Sarmiento que, aunque “politicamente neutro”, era de “corte laicista”?*'. En las jornadas

sacerdotales, el clero se habia manifestado por “dirigir nuestros esfuerzos a apuntalar la

20 I.a Capital, 30/9/1958.
261 BEDMDP, niim. 14, enero 1960.
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posibilidad de que la Asociacion Gremial de Educadores de la Asociacion Sindical
Argentina (ASA)” se organizara en Mar del Plata y la zona®?. La gremial socialcristiana

no prosperd, como ninguna iniciativa sindical catélica a nivel local.

A pesar de que las organizaciones obreras que se manifestaban junto a los estudiantes del
Nacional y del Comercial eran las que estaban organicamente mas ligadas a los socialistas
marplatenses, el fantasma de la articulacion politica entre estudiantes y el movimiento
obrero activo las detenciones de historicos dirigentes peronistas y comunistas. No s6lo se
prohibieron los actos del 17 de octubre, sino que el 7 de ese mes fueron detenidos los
dirigentes obreros Agustin Scudi, José Figueroa, Buenaventura Gonzalez -ex secretario
general del Centro Empleados de Comercio- Roberto Lopez Carnier, Norberto Centeno -
asesor letrado de la CGT local-, Juan Raul Molly, Arturo Simonazzi, Jacobo Suezner,

Leandro Amarillo y Jeronimo Guedal.?®

Si la trayectoria previa del obispo Rau podia indicar alguna simpatia con el gobierno de
Perodn, el ejercicio de la direccion de la didcesis de Mar del Plata volvia a indicar que no
habia puente entre el clero y el peronismo y que la Iglesia asumia un proyecto propio. El
secretario canciller de la didcesis y rector del Instituto Universitario Libre, Luis Gutiérrez,
sostenia en el acto en la Plaza Rocha de la Junta Marplatense “Pro Libertad de Ensefianza”
que la situacion educativa era escandalosa y que no podia existir plena libertad en el pais
“sin la ausencia de todas las demas libertades”, entre las cuales subrayaba la pervivencia
de la ley de asociaciones profesionales peronista, que era modélica de “los sistemas de

tipo fascista que llevan al sindicato inico, a la escuela tnica, a la estupidez tnica”.?**

A pesar de la sancion de la ley, la cronica periodistica evidenciaba que el conflicto no
ceso en los meses inmediatamente posteriores. El 9 de noviembre, doscientos estudiantes
del Colegio Nacional recorrieron los colegios confesionales céntricos -Santa Cecilia, San
Vicente, Don Bosco, Peralta Ramos- abucheando a los estudiantes que estaban en clase*®.
Esta dinamica del enfrentamiento con participacion juvenil, indicada como experiencia
Iniciatica y gimnasia politica de una nueva generacion, era sintomatica de procesos de

modernizacion cultural mas profundos. La expansion de la matricula secundaria, incluso

262 {dem.

283 La Capital, 7/10/1958. El abogado de la CGT Norberto Centeno fue detenido durante la altima dictadura
militar en lo que se denomind “La Noche de las Corbatas”. Esta desaparecido.

24 La Capital, 21/10/1958.

25 La Capital, 9/10/1958.
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la catdlica, acompafiaba un movimiento de la sociedad en el cual la ampliacion de la
sociedad de consumo de bienes durante el peronismo y el aumento progresivo de la
educacion hacia emerger como nueva categoria social, politica y cultural a la juventud
(Hobsbawm, 1998; Manzano, 2019). En este sentido, el aporte de la Iglesia a este
movimiento era considerable, tanto en la motivacion del clero que dirigia los colegios a
la participacion y politizacion de los estudiantes, como en la extension de la educacion
secundaria, que como vimos en el capitulo anterior era de la mitad de la matricula en el

partido del Gral. Pueyrredon.

La modernizacion cultural iba acompanada de una progresiva aceptacion por parte del
mundo catdlico del pluralismo social y politico. El presidente de la Asociacion de Padres
de Familia del colegio Don Bosco se manifestaba a favor de elegir la universidad de
acuerdo “con la tradicion ideologica de cada hogar” y criticaba a las organizaciones
gremiales docentes por “escudarse en las dificultades del desorden educacional que
caracteriza al pais” al defender la educacion laica®*®. José¢ Zanca ha sugerido que a pesar
de que la estrategia de la jerarquia catolica puede haber sido intercambiar legitimidades
con el gobierno de Arturo Frondizi a cambio de ocupar lugares institucionales y extender
su aparato educativo, el discurso catdlico sufrié cambios considerables durante el debate
laica o libre, aceptando el principio de pluralidad. No sélo Gutiérrez se hacia eco del viejo
reclamo eclesiastico de los sindicatos libres, sino que la Iglesia en su conjunto justificaba
la nueva ley de ensefianza superior sosteniéndola en el derecho de las familias de elegir

la educacion de sus hijos (Zanca, 2006).

RITUALIZACION DEL ENFRENTAMIENTO EN EL TEDEUM

Como apuntd Roberto Di Stéfano, la “embestida laicista” contra la Iglesia de fines del
siglo XIX ni siquiera abarco toda la década de 1880. Pervivieron durante el roquismo y
después elementos “galicanistas” en las elites politicas. Consignada como institucion de
derecho publico, la Iglesia fue habilitada para cumplir funciones de educacion religiosa
en las provincias, integrar a las poblaciones indigenas y operar como registro civil en
lugares de frontera. Dentro de este “pacto laico” que sellaron Estado e Iglesia se incluyo

la participacion de las autoridades eclesiasticas en el culto publico de la patria laica a

26 La Capital, 21/9/1958.
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través de la celebracion del tedeum, que contd con la concurrencia regular de las

autoridades civiles y militares (Di Stefano, 2011a, p. 17).

El tedeum es de los mas antiguos himnos litirgicos cristianos de origen romano y tiene la
caracteristica de ser una “accién de gracias” de eventos politicos. Como parte de la
legitimidad religiosa del poder politico, estuvo presente durante todo el periodo colonial
para agradecer “proclamaciones reales, victorias militares, el final de cataclismos
naturales y acontecimientos de la casa real tales como cumpleafios del rey, casamientos
o nacimientos” (Ortemberg, 2010, p. 201). Como oficio litargico durante el periodo
independiente, el fedeum es la inica parte de la ceremonia conmemorativa del 25 de mayo

que se mantiene desde 1811 (Garavaglia, 2000).

Como rito religioso y politico, la forma en que los actores politicos, religiosos y civiles
salutan, dialogan, se expresan y entran y salen de la escena ritual simboliza el lugar que
el catolicismo ocupa en el Estado y su relacion privilegiada para legitimar —e interpelar-
la politica y validar la identidad nacional (Amati, 2013, p. 53). Su caracter oficial lo
constituye el pedido de realizacién que hacen las autoridades estatales a las religiosas,
siendo el ceremonial de presidencia el que invita a las autoridades, permite o no la entrada

al templo, y prevé los espacios segun el orden de precedencias (Amati, 2013, p. 53).

Si toda reproduccion de una actividad cultural es en alguna medida una alteracion (Amati,
2013; Sahlins, 1997, p. 135), en las formas en que se celebr6 el tedeum a lo largo de la
historia argentina se puede observar la permanente “recomposicion de lo religioso”
(Hervieu_Léger, 2004), sobre todo las formas en que es presentada la religion en la vida
publica’. En este sentido, si bien la década de los sesenta puede ser entendida como una
oportunidad de la Iglesia de reajustar a su favor los términos del “pacto laico” (D1 Stefano,
2011b), en algunas experiencias locales observamos resistencias a este proyecto,
existiendo en la sociedad agrupamientos laicistas que hicieron fuerza para inclinar la

balanza hacia otro lado, como en el caso de Mar del Plata.

Las tensiones entre laicistas y catolicos alrededor del tedeum estuvieron presentes las
primeras décadas del siglo XX, siendo el caso de Santa Fe en las década de 1920 y 1930
un ejemplo de esa refriega (Mauro, 2009, p. 53). En el caso que estamos observando, lo

que se manifestod fue la imposibilidad de celebrar el tedeum con las autoridades locales

%67 Eg precisamente la tarea que realiza Marta Amati a propdsito de los cambios en la celebracion del tedéum
durante el gobierno de Cristina Fernandez de Kirchner. Cfr. Amati, 2013, p. 47.
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por la negativa del ceremonial municipal de convocar y asistir al oficio litargico. Durante
los 8 anos que gobernd el socialismo en Mar del Plata antes del golpe de Estado de 1966,
ni a Teodoro Bronzini (1958-1962) ni a Jorge Lombardo (1963-1966) les interes6 asistir
al tedeum que celebr6 Enrique Rau en la catedral diocesana. Esa negativa se
fundamentaba en las ideas laicistas del socialismo local, que consideraba al oficio catolico

una rémora de clericalismo politico que habia que superar.

Lo interesante a resaltar es que, en aquellos afios, las celebraciones mayas y julianas
siguieron el mismo guion®®®. El oficio religioso se celebr6 en la catedral local, pero los
asistentes al mismo fueron otras instituciones del Estado: las Fuerzas Armadas y el poder
judicial, en general los jefes de las 3 armas y camaristas, jueces y fiscales, y, en alguna

oportunidad, algin funcionario del ejecutivo provincial.

Las 3 fuerzas revisaban formacion temprano a la mafiana del 25 de mayo y del 9 de julio
enfrente de la catedral de los santos Pedro y Cecilia, junto a los establecimientos
religiosos catdlicos y los scouts del orionita Miguel Varetto. Junto a jueces, camaristas,
militares y religiosos, el obispo Rau exhortaba a la politica local y nacional, tal cual lo
hacia el cardenal primado a los jefes de Estado en la capital federal. Mientras el rito se
realizaba, el intendente —Bronzini o Lombardo- o los secretarios municipales solian
realizar actos patrios en alguna sociedad de fomento, destacamento municipal o escuela

del partido.

Una vez terminados aquellos eventos, se proseguia a realizar un acto central antes del
mediodia con desfiles militares, scouts, de las colectividades y de las agrupaciones
folcléricas, con alocuciones frente al edificio municipal, en cuyo palco se encontraban el
intendente socialista junto al jefe de la Base Naval y los comandantes del batallon 601 y
del destacamento aeronautico, los jefes de policia, las autoridades del consejo deliberante

y, ahora si, el obispo diocesano.*®

Algunas veces, luego del tedeum, se realizaba alguna procesion mariana en paralelo a los

actos municipales, como el 25 de mayo de 1958, cuando el cura parroco de la Iglesia

268 A continuacion, describiremos lo observado en la prensa local, sobre todo los diarios La Capital y El
Trabajo, durante los meses de mayo y julio de 1958 a 1966.

269 En algunas ocasiones fue posible ver al secretario de la Conferencia Episcopal argentina monsefior
Ernesto Segura, natural de Mar del Plata, en el palco también junto al obispo. Por ejemplo, Segura oficid
el tedéum del 25 de mayo de 1962 junto a autoridades provinciales y las FFAA. Cfr. BEDMDP, nim. 29,
julio de 1962.
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catedral monsefior Zabala, el “cura gaucho” local, dio una misa de campafia escoltando
una imagen de la Virgen del Camino hasta la sede de la agrupacion tradicionalista “Fortin

El Mangrullo”.?7

Cuando finalizaba el acto frente el municipio, intendente y obispo se encontraban en
“terreno neutro”: primero el intendente y luego el obispo depositaban ofrendas florales a
los pies del monumento a San Martin, donde delegaciones escolares, a veces exploradores
catdlicos, izaban la bandera. El ritual finalizaba con la entonacion de la marcha Aurora y

el Himno nacional.

Esta situacion enfurecia al obispo local. Apelando tanto al “pacto laico” sellado con el
Estado como a la narrativa de la nacion catélica, sentenciaba en su exhortacion del 25 de

mayo de 1960 que:

“La patria no es un partido, ni un gobierno. Son sus tradiciones
seculares, sus glorias, sus ideales y sus rasgos esenciales que pertenecen
a la comunidad entera. Tiene un “alma”. Cada generacion escribe una
pagina, “no tiene derecho a borrar ninguna pagina”. No comenzamos
“de nuevo” a hacer la Patria. Ese libro comienza con la palabra Dios
b
“fuente de todo derecho, razén y justicia”. El Tedeum es el canto
celebrando la conquista de la libertad, todo el pueblo sus
2
autoridades.”’!

Hay que tener en cuenta que Mar del Plata, aunque en rapido crecimiento demografico y
econdmico, seguia siendo una “gran aldea”. Quienes danzaban un ritual patrio en el que
se evitaban mutuamente, luego se veian cotidianamente, cruzaban redes de sociabilidad
o frecuentaban espacios comunes. Como en Un Mundo Pequerio, la novela del
democristiano italiano Giovanni Guareschi, socialistas y curas parrocos eran viejos

conocidos y se recriminaban el laicismo de unos o el clericalismo de otros.?’

La suspension de las elecciones de 1962, y la consecuente remocion de las autoridades
locales, habilité al obispo a celebrar el tedeum del 25 de mayo de 1963 con el comisionado
municipal, Mariano Garéfalo, a quien agradecid por “por haber restituido el tedeum a la

celebracion oficial de las fechas patrias™”. El oficio se celebrd en la catedral, otra vez,

20 La Capital, 26/5/1958.
271 <“palabras del obispo Enrique Rau en el Tedeum”, BEDMDP, num. 17° julio 1960.
272 Asi lo expresaba el concejal socialista Juan Carlos Cordeu sobre monsefior Zabala, cura parroco de la

Catedral, a quien conocia de toda la vida. Entrevista del autor a Juan Carlos Cordeu, 10/08/2018
73 La Capital, 26 de mayo de 1963.
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junto a los jefes de las FFAA, de la policia, y las autoridades judiciales*”. A los pocos
dias, asumio la intendencia otro comisionado enviado por la Provincia de Buenos Aires,
el teniente coronel (R), Pedro Marti Garro, con quien se volvié a celebrar el tedeum del 9

de julio de 1963.%

Las nuevas autoridades brindaron la oportunidad de extender la participacion estatal a
otros ritos catolicos. Junto a Marti Garro, el obispo se dio el gusto de presidir la procesion
de Corpus Christi de 1963, donde exhorto a los fieles y a las autoridades estatales a
“buscar la Paz en la conciencia, la familia, en la Patria y en el Mundo”. Aquella procesion
la clausuraron en la iglesia catedral, donde autoridades militares, politicas y judiciales

bebieron un “un modesto Vino de Honor” junto al clero y el obispo.?’

El intendente Lombardo, que asumi6é en 1963, no asistio tampoco a la “modalidad
renovada” del tedeum luego del Concilio Vaticano II. Con la asistencia de los colegios
secundarios catdlicos y las autoridades estatales, el 25 de mayo de 1965, el obispo de Mar
del Plata celebraba la accion de gracias a la patria en una forma, en palabras de la misma
Iglesia, “totalmente comunitaria”. La “Celebracion de la Palabra” se adapto a las nuevas
formas®”’, con cantos y oraciones dialogadas con los fieles en castellano y los salmos a

cargos de los jovenes estudiantes secundarios.?”®

Como en otras situaciones homologas, el guion y la coreografia ritual y politica que
ensayaban afo a afio socialistas y catolicos transmitian las posiciones ideoldgicas y
actualizaban las identidades (Geertz, 1994). Pero también mostraba los limites del
laicismo del PSD. Por un lado, si el obispo era invitado al palco municipal y luego
protagonizaba con el intendente la ofrenda floral ante el “padre de la Patria”, el mismo
ejecutivo local sefialaba la importancia del jefe religioso dentro de la ritualidad civica,
aunque fuera subalterndndolo. Por otro lado, si las FFAA, autoridades provinciales y
judiciales, no dejaban de asistir al oficio litirgico, este hecho evidenciaba la pervivencia
de este ritual patrio a nivel de la estructura estatal. Precisamente, este hecho fue capital
en la imposibilidad de connivencia a nivel local del socialismo con el gobierno de la

Revolucion Argentina.

2% BEDMDP, nim. 36, agosto 1963, p. 56.
2’5 BEDMDP, nim.37, noviembre 1963.

276 BEDMDP, nim. 36, agosto 1963, p. 56.
277 Sobre la reforma litargica, ver capitulo 6.
278 AICA, nim. 462, 1 de abril de 1965, p. 3.
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El 9 de julio de 1966 se conmemoraria el 160° aniversario de la independencia nacional.
Hacia poco mas de un mes que el gobierno de Arturo Illa habia sido depuesto por el golpe
militar que llevé a Juan Carlos Ongania a la jefatura estatal nacional. A nivel local, la
buena gestion “técnica” de Jorge Lombardo era mirada con buenos ojos por las Fuerzas
Armadas. El vinculo entre militares y socialistas era historicamente fluido, no so6lo por el
apoyo al gobierno de Pedro Aramburu y al interventor Celso Aldao, sino también porque
los dirigentes socialistas Juan Fava y Rufino Inda, a través de la Asociacion de
Propaganda y Fomento de Mar del Plata, habian sido los gestores del emplazamiento del
Grupo de Artilleria de Defensa Aérea 601 (GADA 601), la guarnicion del Ejército en la
ciudad en la década de los cuarenta?”. La buena imagen de la gestion socialista en las
FFAA hizo que Jorge Lombardo siguiera al frente del municipio en calidad de

comisionado unos dias luego del golpe militar.

Lombardo se manifestd en esa ocasion, nuevamente, en contra de participar del tedeum
del 9 de julio. Fue removido de su cargo a los pocos dias aquel mes de julio de 1966,
siendo reemplazado por el Gral. Dagoberto Viola, quien dejé su lugar finalmente al
conocido por la ciudad Pedro Marti Garro. Segun el testimonio de Lombardo, habria sido
el obispo diocesano Enrique Rau quien solicito a los militares que fuera desplazado de la

intendencia de Mar del Plata (Taroncher, 1998).

Ya Teodoro Bronzini se habia ausentado del oficio litirgico del 160° aniversario de la
Revolucion de Mayo en 1960. Habida cuenta del caracter oficialmente cristiano del
gobierno de Ongania, era presumible que la negativa a participar en el fedeum junto al
obispo y las autoridades militares, ya no tutoras del juego semidemocratico sino a la
cabeza del Estado en forma permanente, fuera la causa tltima de su desplazamiento. En
este sentido, si bien los militares valoraban el trabajo “modernizador” y “progresista” de
los socialistas, su caracter laicista no era compatible con los objetivos de un gobierno

militar que se manifestaba publicamente como “defensor del Occidente cristiano”.

RECAPITULACION

279 La carta dirigida el 15 de agosto de 1940 al ministro de Guerra, Gral. Carlos Domingo Marquez por
parte de la Asociacion que dirigian Fava e Inda donde solicitaban el emplazamiento militar fue recuperada
de la pagina web Mar del Plata. Ayer y hoy. En linea: http://www.mardelplata-
ayer.com.ar/basedelejercito.html. Consultada por tltima vez: 16/10/2020.
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En este capitulo quisimos recorrer los episodios de intervencion politica de la Iglesia
marplatense, marcados sobre todo por el enfrentamiento con el socialismo local. Con
redes de sociabilidad asentadas en la masoneria y otras asociaciones de elite, el socialismo
marplatense, alineado a nivel nacional con la faccion de Américo Ghioldi y Nicolas
Repetto, encarnaba para el obispo el adversario laicista modélico. Hacia ellos dirigi6 sus

admoniciones y las exhortaciones con fines electorales.

En la cuestion electoral, en el discurso catdlico local se observan un par de cosas. En
primer lugar, mas que apelar a censuras estatales, se observa en Rau una aceptacion de
las reglas del juego democratico y un intento por conducir el voto hacia los intereses de
la Iglesia. Aunque los resultados electorales fueron adversos, en tanto performance de la
eficacia simbolica de las exhortaciones episcopales para votar verdaderos catdlicos, el
intento por conducir los posibles "desvios" de las conductas politicas de los ficles estaban
fundamentados en un discurso que subrayaba la racionalidad del ciudadano catélico, que
pudiendo elegir entre una oferta plural de candidaturas y partidos, debia tener una
conducta civica racional y "consciente" ante el examen de las propuestas programaticas.
En tanto, si bien se podia observar el proselitismo del clero también notamos la aceptacion
de la democracia liberal en su dimension procedimental, incluso la practica civica de los

y las adolescentes en los colegios.

En la vereda de enfrente de la Iglesia, el socialismo local antepuso al "mito de la nacién
catdlica" una narrativa de la nacion laica, que se remontaba a lo origenes patrios. Sin
embargo, el socialismo tratdé de distinguir entre el clericalismo politico de los "malos"
sacerdotes, aquellos que no se circunscribian al &mbito de lo espiritual y la fe cristiana.
Por ello, es que busco referencias biblicas para sostener tanto la separacion de Iglesia y
Estado como la imagen de los buenos sacerdotes y los buenos cristianos, apelando a un

modelo clasico de secularizacion.

Con todo, el enfrentamiento no se redujo a discursos en tiempos electorales. A proposito
de la discusion sobre la nueva ley universitaria hacia fines de 1958, laicos y libres se
movilizaron y ocuparon la geografia de Mar del Plata. El conflicto vio como los frentes
que encabezaban la Iglesia y los colegios confesionales, por un lado, y el socialismo y los
colegios nacionales y estatales, por el otro, ocupaban las plazas céntricas de la ciudad
haciendo actos y proclamas. El crecimiento de la matricula secundaria de los colegios

confesionales locales hacia posible la presencia del catolicismo en el espacio publico
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local. La emergencia de una nueva categoria social y politica como la juventud también
estaba acompaiiada por el crecimiento de la matricula confesional catélica, siendo estos
episodios las primeras gimnasias politicas de una generaciéon que luego bifurcaria sus

trayectorias.

En ambos episodios subrayados anteriormente el gran ausente es el peronismo. Aunque
la recomposicion de las fuerzas neoperonistas durante la primera parte de la década de
1960 iba progresivamente acercando posiciones nuevamente con la Iglesia y sectores del
clero y el laicado, no se observaba en la didcesis de Mar del Plata este proceso. Més bien,
el discurso del obispo y el clero tratd de mantener distancia de la politica peronista,
denunciando la ley de asociaciones profesionales en nombre del sindicalismo libre, la

politica de abstencionismo o el voto en blanco.

Finalmente, vimos como socialismo e Iglesia representaban en el espacio publico una
escena ritualizada sobre el rito patrio que simbolizaba los acuerdos estatales con el
catolicismo: el tedeum. Si este ritual, cuyos origenes se remontaban a la colonia,
sobrevivia era porque daba a la Iglesia la posibilidad de representar su papel de rector
moral y religioso de la nacion. El socialismo, ala radical del liberalismo laicista argentino,
lo consideraba un resabio clericalista que habia que superar y los intendentes Bronzini y
Lombardo se negaron sistematicamente a asistir al oficio en la catedral marplatense. No
obstante, en las celebraciones mayas y julianas se observaba un teatro recurrente en el
que el intendente esquivaba al obispo y le hacia sentir su subalternidad politica. Sin
embargo, la presencia sistematica de las FFAA y los funcionarios del poder judicial en el
tedeum anticiparon la resolucion del conflicto a favor del obispo, cuando a pesar de las
simpatias que recogia Lombardo en los militares fue removido de su cargo por negarse a
participar del oficio por el 160° aniversario de la independencia nacional. No obstante,
como veremos en el capitulo 7, los cambios en la Iglesia catdlica posconciliar ubicaron a
Enrique Rau entre los partidarios de abandonar el régimen de “Nueva Cristiandad” y

afirmar la autonomia de la Iglesia con respecto al Estado.

SEGUNDA PARTE

CAPITULO 5 - EL CONCILIO: UN CAMBIO DE MENTALIDAD
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DEL COMBATE AL DIALOGO CON EL MUNDO

Las “revoluciones burguesas” contaron entre sus filas a varios sacerdotes. Sin embargo,
los Estados que resultaron de los conflictos politicos y los cambios econémicos de los
siglos XVIII y XIX alienaron prerrogativas de la Iglesia. Si la jerarquia catdlica se vio a
si misma como una “ciudadela asediada” por el laicismo liberal, esa metafora se
materializaba en su diferenciacion estructural -dando el asedio de Roma por el ejército
italiano en 1870 un poco mas de teatralidad-. No obstante, bajo las ideas de reaccion a los
“errores de la modernidad”, el catolicismo romano reelabord su doctrina y organizacion,
en didlogo conflictivo y competitivo con sus adversarios liberales y socialistas (Bauberot,
2004; Clark, 2003; Hervieu Léger, 2004; Nisbet, 1969; Poulat, 1977). El papado de Pio
IX comenzo6 la creacion de una estructura institucional mundial con sede en Roma
mientras publicaba la enciclica Quanta Cura (1864) junto al listado Syllabus Errorum,
condenando la libertad de culto y ochenta “errores modernos” (Bianchi, 2007, p. 129)°.
El papado de Leodn XI1I con la enciclica Rerum Novarum (1891) mostro preocupacion por
la “cuestion social” y anticip6 el corporativismo y la doctrina social de la Iglesia como
soluciones a los problemas inherentes de la nueva sociedad capitalista, “guerra” entre

patrones y obreros que el papa pretendia evitar (Soneira, 1989, p. 49).

Aunque el Concilio Vaticano 1 (1869-1870, en adelante CVI) fue suspendido por la
invasion de Roma por parte del Reino de Italia, la asamblea universal de obispos habia
aprobado las prerrogativas del papa, sobre todo una de sus constituciones dogmaticas:
Pastor aeternus®!'. Esta definié como dogma la infalibilidad pontificia en temas de fe y
moral, estableciendo el primado romano en contra de las tendencias nacionales o
conciliaristas dentro del catolicismo (Soneira, 1989, p. 51). Los documentos conclusivos

de este Concilio romano se codificaron en el derecho candnico de 1917. El cargo

280 1.3 “doble Revolucion” (Hobsbawm, 2000) implico la enajenacion de privilegios y prerrogativas del
clero y un cambio en el lugar de la religion en la sociedad. El papado de Pio IX es la primera reaccion
articulada del “ultramontanismo”, denominacion con la que se llamaba a los conservadores catdlicos. La
Syllabus es un indice de “errores” que segun Cardenas Ayala (Cardenas Ayala, 2015) puede agruparse en
10 grupos: 1. panteismo, racionalismo y naturalismo absoluto; 2. racionalismo moderado; 3. indiferentismo,
latitudinarismo; 4. socialismo, comunismo, sociedades secretas, sociedades biblicas, sociedades clérigo
liberales; 5. errores relativos a la Iglesia y a sus derechos; 6. errores relativos al Estado considerado tanto
en si mismo como en sus relaciones con la Iglesia; 7. errores acerca de la moral natural y cristiana; 8. errores
acerca del matrimonio cristiano; 9. errores acerca del poder civil del romano pontifice; 10. errores referentes
al liberalismo moderno. Las condenas papales buscaban censurar este conjunto de practicas entre los fieles
catélicos y construir una “contra sociedad catdlica”. Sin embargo, con el correr de las décadas fue
transigiendo con algunos de estos contenidos.

281 E] conflicto entre Roma y el Reino de Italia también fue suspendido por la guerra entre Francia y Prusia.
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pontificio adquirid6 “gracia de Estado”, despersonalizdndose y consolidando una
estructura burocratica (Mayol etal., 1970, p. 29). El CVI aceler6 el proceso de
centralizacion del poder hacia dentro de la Iglesia, tendencia homoéloga a la centralizacion
politica de los estados modernos. Esta consolidacion institucional y “diferenciacion
estructural” (Mauro & Martinez, 2015), dio forma a una “doble identidad” en el
catolicismo: comunidad de fieles global y estructura estatal romana (Pattin, 2018). Otto
von Bismark lo resumia hacia fines del siglo XIX: desde el CVI hubo que considerar a

los obispos locales como representantes del papa (Alberigo, 1993, p. 329).

La centralizaciéon romana también incluia a Latinoamérica. Ledén XIII convoco en 1899
al Concilio Plenario Latinoamericano de obispos, cuyo objetivo fue constituir iglesias
nacionales a imagen y semejanza de Roma, formando a las elites eclesiales en el Colegio
Pio. Este proceso conocido como “romanizaciéon”, no fue homogéneo, conviviendo
también con otras redes internacionales e influencias del catolicismo francés, aleman o
belga (Lida, 2015). A pesar de algunos intentos de formar un “partido catdlico”, el modelo
de contra sociedad de la “Nueva Cristiandad” se apoy¢ en las organizaciones laicales, por
fuera y por encima de todos los partidos politicos, formando conciencia catdlica para la
defensa de la fe y de la Iglesia (Soneira, 1989, p. 95). Contemporaneo al fendmeno de
expansion del laicado italiano en competencia con las organizaciones socialistas, Antonio
Gramsci sefialaba que para “reconquistar” al mundo moderno la Iglesia romana habria
creado en la Accion Catodlica su instrumento de masas (Gramsci, 2003, p. 211). Aunque

se propusiera combatir a la modernidad politica, la Iglesia adoptaba sus formas.

Para la Iglesia romana, la exasperacion jerarquica y el inmovilismo doctrinal garantizaron
durante la primera mitad del siglo XX la integridad de la fe y la Iglesia frente a los nuevos
enemigos: la Unidn Soviética y el marxismo ateo (Alberigo, 1993, p. 338). A pesar de
ello, durante el auge del “espiritu de reconquista” —que se plasmaba en concordatos con
estados de corte nacionalista como Espafia y Portugal®*?-, comenz6 a formarse en Europa
una corriente de opinidén interna que terminaria imponiéndose durante el Concilio
Vaticano II. La guerra europea, la consolidacion soviética y de las organizaciones

comunistas continentales, las nuevas situaciones sociales y culturales que mostraba el

282 Como sefialamos en el capitulo 1, el concordato es una convencion bilateral entre el Sumo Pontifice y
los jefes de Estado que se remonta al pactado en Worms en 1122 entre el emperador aleméan Enrique V' y
el papa Calixto II a proposito de las investiduras de los feudos eclesiasticos, siendo en general una
delimitacion entre poder religioso y poder civil.
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capitalismo occidental de posguerra se reflejaron en el pensamiento de distintos te6logos
y obispos europeos. Mientras la curia romana se mantuvo aferrada a la linea pastoral
establecida que parecia para muchos no dar respuestas a las realidades de modernizacion
y cambio, la corriente denominada nouvelle theologie planteaba innovaciones teoldgicas

y pastorales, ganaba adeptos y construia redes intelectuales y clericales internacionales.

Se conoce como nouvelle theologie (en adelante NT), a la produccion intelectual de un
grupo de jesuitas y dominicos centroeuropeos que elaboraron una propuesta de reforma
doctrinal y pastoral. Este grupo heterogéneo de religiosos y tedlogos contaba entre sus
filas a Pierre Teilhard de Chardin, Henri de Lubac, Jean Daniélou, Marie-Dominique
Chenu e Yves Congar, y sus ideas empalmaron con las del tedlogo Jacques Maritain,
quien bregaba por un catolicismo plural y que aceptara las reglas de juego de la
democracia liberal*®. Las ideas de la NT surgian del creciente ateismo y la indiferencia
religiosa que atravesaba la sociedad industrial europea y de la reflexion alrededor de la
necesidad de construir y consolidar una sociedad democratica que contuviese la
reaparicion de las formas totalitarias. Esa corriente intentaba acercarse al hombre, “hablar
su lenguaje”, escucharlo y hacer el esfuerzo en una mutua participacion. Denunciaba el
“exclusivismo” catolico y pedia un retorno a las fuentes biblicas -en continuidad con los
estudios del movimiento biblico- y a los “padres de la Iglesia”®*.  Acusados de
“modernistas” por Pio XII, se mantuvieron al margen de la estructura eclesistica catolica

hasta que la convocatoria a un nuevo Concilio los ubicé en el centro del campo.

Cuando el anciano Angelo Roncalli, Juan XXIII, asumi6 el cargo supremo vaticano en
1958 nadie suponia que su actividad papal quedaria signada por el sentido de ruptura®®.
Segun la bibliografia sobre el Concilio, la decision de una nueva convocatoria el 25 de
enero de 1959 fue de exclusividad papal. En Roma no habria sido recibida con agrado vy,

en todo caso, fue tomada como continuacion de la suspension del decimonodnico sinodo

283 Para un anélisis del impacto de las ideas de Jacques Maritain en el catolicismo argentino, sobre todo su
efecto en la secularizacion interna del mismo, ver Zanca, 2013.

%84 La idea de un “retorno a las fuentes” fue una operacion intelectual que garantizaba que el cambio
ideoldgico y pastoral mantenga la fidelidad a la tradicion.

25 E] conclave del 28 de octubre de 1958 habia elegido al cardenal Roncalli, obispo de Venecia. Sefiala
Giuseppe Alberigo que Roncalli tenia una formacion tradicional. Nacido en una familia de labradores de
Bérgamo el 25 de noviembre de 1881, crecié rodeado de una piedad tipica de aldea campesina (Alberigo
2005: 22). Con una carrera exitosa dentro de la institucion, fue delegado apostélico en Bulgaria, Turquia y
Grecia. Su tiempo como nuncio en Paris, del cual particip6é como el encargado de reestablecer las relaciones
entre el gobierno de de Gaulle y el Vaticano, lo habria puesto entre los partidarios de propiciar cambios
dentro de la Iglesia.
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episcopal o como una sesioén que iba a refrendar los documentos preparados por las
comisiones preparatorias, hegemonizadas por la curia romana (Alberigo, 2005, p. 71). El
tono particular de “renovacion” que le diera Roncalli a la convocatoria generd
expectativas en grandes sectores del catolicismo y otras iglesias cristianas, que llegaron
a afirmar, hasta con ingenuidad, en que era el “signo” del fin de la Guerra Fria (Alberigo,

1993, p. 339).

Como resultado del nuevo Concilio se emitieron 16 documentos®*®. Los centrales fueron
las cuatro constituciones dogmaticas y pastorales: Dei Verbum (18/10/1963),
Sacrosactum Concilium (4/12/1963), sobre la reforma litargica, y Lumen Gentium
(21/11/1964), que al igual que Gaudium et Spes (7/11/1965), eran de contenido
eclesiologico®’. Estas dos ultimas intentaban reconfigurar la organizacion eclesial y su
relacién con el mundo moderno, y junto a la reforma de la misa, fueron las que mas
fricciones y conflictos generaron hacia el interior del campo catolico. Con un sentido de
“retorno a las fuentes”, ademas de las constituciones dogmaticas se emitieron nueve
decretos y tres declaraciones, todos ellos tefiidos no solo por la doctrina social de la Iglesia
sino ya por el humanismo cristiano y las nuevas corrientes teoldgicas. Precisamente,
aquellos tedlogos, obispos y sacerdotes objeto de critica por “neomodernistas” por Pio
XII en su enciclica Humanis Generis (1950)*%, formaron parte del cuerpo de peritos que
asesoraron a los obispos centro-europeos en los esquemas y redaccion de documentos
conclusivos del Concilio. Jorge Mejia, director de la revista Criterio, detallo las intrigas
palaciegas que rodearon al enfrentamiento entre los obispos centroeuropeos y
anglosajones contra la Curia romana en sus “cronicas conciliares” (Lida, 2012; Pattin,

2018).2

286 Las reuniones antepreparatorias del Concilio se realizaron entre 1959 y 1960, las preparatorias hasta
1962 y las estrictamente conciliares entre 1962 y 1965. Los obispos catdlicos se reunieron todos los otofios
romanos durante esos 4 afios. Asistieron al Concilio 108 cardenales, 543 arzobispos, 2.171 obispos, 129
superiores de ordenes religiosas y 93 abates, y superando ampliamente a su antecesor, fue la mayor
concentracion de la jerarquia eclesidstica catdlica. Aunque Juan XXIII murié en 1963, Paulo VI, su sucesor,
continud el Concilio a pesar de las intenciones de la Curia romana de finalizarlo.

%7 Los documentos conciliares los hemos consultado de la pagina oficial del Vaticano:
https://www.vatican.va/content/vatican/es.html

288 Como continuidad de la enciclica Pascendi Dominici gregis (1907) de Pio X, el papa Pio XII publico la
enciclica Humani Generis como una “preocupacioén por algunas falsas ideas que tratan de minar los
fundamentos de la doctrina catélica” en 1950, sobre todo influenciado por la obra del dominico Reginald
Garrigou-Lagrange quien habia apuntado contra las ideas de de Chardin, Congar, Danielou, Lubac y otros
tedlogos en el articulo de 1946 “La nueva teologia, ;hacia donde va?”. Cfr Loughlin, 2012.

289 Daniel Levine afirma que alrededor del CVII se contrapusieron dos modelos eclesiasticos: uno anclado
en el concepto de societas perfecta, jerarquico y piramidal, y otro sobre el comunitario pueblo de Dios
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El contenido de los documentos conciliares abri6 una década de conflictos hacia el
interior del catolicismo. En términos teologicos y eclesioldgicos, el CVII era el fin de la
“Nueva Cristiandad”?”. El impacto en la Iglesia fue tan importante, que algunos
contemporaneos habian llegado a comparar el Concilio Vaticano II con el XX Congreso
del Partido Comunista de la URSS y a Juan XXIII con Nikita Khruschev (Morello, 2003,
p. 57).!

Los aportes y las reformas que propuso el segundo Concilio se orientaban hacia las formas
del apostolado, la organizacién eclesial, la renovacion de la practica sacramental y la
empresa de una nueva reflexion teoldgica. Como operacion teoldgica e intelectual,
recorrian por las paginas de los documentos la idea de un “retorno a las fuentes” y al
cristianismo primitivo. En ese sentido, el Concilio era basicamente eclesiologico: de la
Iglesia y sobre la Iglesia. Las constituciones Lumen Gentium (LG), dogmatica, y la
pastoral Gaudium et Spes (GS) lo evidenciaban. Uno de los nucleos discursivos del
cambio se centraba en la nocion de Iglesia como “Pueblo de Dios”, aunque no como
reemplazo de la idea del concepto “Cuerpo mistico de Cristo”, que sigui6 utilizdndose*?.
Las lecturas situadas de estos cambios en el orden de las categorias teoldgicas, y la
gramatica epidiptica de los documentos®”* (Pattin, 2018), tuvieron consecuencias

practicas —y derivaciones conflictivas- en el orden institucional. El Concilio daba

(Levine 1978). El primer grupo -integrado por obispos de Italia, Espafia, Portugal y Filipinas, entre otros-,
minoritario en el Concilio, conformé el Coetus Internacionalis Patrum, encargado de elaborar
contraproyectos frente al grupo mayoritario y renovador. Este ultimo agrupamiento, asesorado por los
peritos mas ligados a la NT, estaba formado por obispos de Canada, Estados Unidos, Alemania, Francia y
el Benelux (Pattin, 2018, p. 91). En tanto algunos obispos latinoamericanos, como el brasilefio Helder
Céamara, el chileno Manuel Larrain, el panamefio Marcos McGrath y los argentinos Angelelli, Zaspe y
Devoto firmaron hacia el final del Concilio junto a algunos prelados del primer grupo el Pacto de las
Catacumbas, antecedente de la “opcion por los pobres” del episcopado latinoamericano.

20 Eg el fin de la Cristiandad entendida como “politica de conquista™ sobre los estados, aunque es inherente
a la Iglesia y a su “eficacia simbodlica” influir en las conductas sociales (Bourdieu, 2009). En interesante
resaltar que, dado que para la teologia catdlica la Iglesia es “una y eterna”, el CVII no se consideraba a si
mismo ruptura sino “continuidad e innovacion dialéctica”. Cfr. Galli, Carlos y otros, 4 cuarenta arios del
Concilio Vaticano Il. Recepcion y actualidad, Ed. San Benito, Bs. As, 2006, p. 58.

291 En abril de 1966, Andrei Gromyko, ministro soviético de Relaciones Exteriores era recibido en Roma,
anticipando la visita de Nicolai Podgorny, Presidente del Presidium del Soviet Supremo de la URSS, en
1967. Si bien las persecuciones a lideres eclesiales en el Este europeo no se detuvieron y las condenas
catdlicas al comunismo tampoco, estas visitas simbolizaban un cambio en las relaciones entre Roma y
Moscu.

292 Peritos del Concilio como Henri de Lubac intentaron conciliar ambos términos (Pifieiro Ifiiguez, 2016)
Sin embargo, el uso extensivo del concepto Pueblo de Dios tuvo un impacto significativo en las décadas de
1960 y 1970.

293 John O'Malley afirma que la novedad del CVII esté en el cambio en el género discursivo, y el abandono
de una tradicién juridico-legal por el reemplazo por el género epidiptico: orientado a la persuasion y la
reconciliacion, intentaba reafirmar lo que las personas “tienen en comun en lugar de aquello que los divide”.
(citado por Pattin, 2018, p. 94).
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historicidad a la Iglesia al considerarla una “comunidad peregrina en la historia”,
perteneciente al mundo, con quien tenia que establecer puentes y dialogar®**. Segtin los
peritos que asesoraban en la redaccion de los documentos a los obispos, la Iglesia debia
“renovarse”, incorporar a obispos, al clero y a los laicos en la toma de decisiones
pastorales —aunque sin abandonar la estructura piramidal y monérquica- y adecuarse a la
transicion epocal, replantearse como comunidad en el mundo, més orientada a su
“servicio” que a condenarlo con la vara canonica y doctrinal. Estas ideas las expresaba

uno de aquellos peritos, Ives Congar:

“Se necesita que el aggiornamiento conciliar no se detenga en la adaptacion

de las formas de vida eclesial, sino que impulse a un total radicalismo

evangélico y a la invencion, por obra de la Iglesia, de un modo de ser, de

hablar y de actuar, que responde a las exigencias de un total servicio

evangélico al mundo. El aggiornamiento (teoldgico y) pastoral debe llegar

hasta alli” (Coda, 2006, p. 16).
A su vez, la renovada eclesiologia demostraba la necesidad de construir una nueva
colegialidad hacia el interior de la Iglesia catdlica, simbolizada en el género discursivo
del CVII que se esforzaba por el uso de una bateria de conceptos -horizontalidad,
reciprocidad, interioridad y cambio, Iglesia peregrina, cooperacion, didlogo, carisma,
esperanza, desarrollo o progreso- (Pattin, 2018, p. 95) que reorganizaba a la institucion
con la creacion de conferencias episcopales nacionales —innovaciones propias de Europa
y América latina antes del Concilio-, consejos presbiterales y comisiones pastorales,

donde jerarquia, clero, religiosos y laicos dieran forma a las nuevas formas pastorales del

apostolado.

Creemos que esta progresiva complejidad que asume la institucion y el catolicismo
durante este periodo es una de las claves para la explicacion sobre los sucesivos conflictos
en las Iglesias locales. Las estructuras intermedias, el peso de las Iglesias nacionales y
particulares —amparadas en los documentos conciliares y papales que las consideraron
parte fundante de la Iglesia universal- y los diferentes grupos autonomos del catolicismo

dieron lugar a una Iglesia de “estructura abierta” (Donatello, 2010; Zanca, 2006). La

294 Como sefiala Hervieu-Léger, no hay que entender el par tradicion/modernidad como realidades cerradas
que se oponen sino como dindmicas intricadas: la primera privilegia lo heterénomo, es un “codigo de
sentido” que privilegia un orden inmutable preexistente al individuo y la segunda lo auténomo y creador
de la existencia humana (Hervieu Léger, 2005, p. 143). La propuesta de la NT es “modernizadora” porque
incorpora la dindmica del cambio historico, la actualizacion a los “signos de los tiempos”. Sin embargo,
incluye también la invencidon de una nueva tradicion: la apelacion al retorno al cristianismo primitivo es
una operacion que le devuelve autoridad y un principio ordenador.
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competencia por el poder simbolico cambi6 sus reglas y se trastocaron las formas de

construir autoridad legitima hacia dentro de la institucion (Pattin, 2018).

Los otros documentos conciliares dieron forma a la intervencion pastoral en los nuevos
tiempos. La constitucion Sacrosactum Concilium sobre “la sagrada liturgia” era el intento
de reformar aquellos elementos de la practica sacramental en los cuales el “tiempo habria
causado perjuicio”, intentando superar la liturgia “inmovilista” consagrada en el Concilio
de Trento, y proponiendo una reforma de las maneras de administrar los sacramentos: la
utilizacion de las lenguas vernaculas, la eliminacion de aranceles diferenciados, el altar
de “cara al pueblo” y la recuperacion de la participacion activa de los fieles en los ritos.
El objetivo de esta renovacion era “llevar la liturgia al pueblo” y “traer el pueblo a la
liturgia”, segun el lema del movimiento litirgico, y dar herramientas a los misioneros
catdlicos para la evangelizacion en los paises subdesarrollados®”>. La complementaba los
decretos Apostolicam actuositatem, Nostra Aetate y Dignitatis Humanae. El primero
resaltaba el rol de los laicos en la evangelizacion impulsando el “espiritu cristiano en el
pensamiento y las costumbres, las leyes y las estructuras de la comunidad”. Si bien
persistia una continuidad con el apostolado de Accion Catdlica del modelo de
Cristiandad, las organizaciones del laicado, ramificadas en diversas especializaciones
sectoriales adaptadas a los ambientes y las comunidades de base, darian nuevos
contenidos al “compromiso temporal”. A su vez, la participacion de los laicos y la idea
de pueblo de Dios implicaba la posibilidad de discutir los diferentes “carismas” dentro de
la comunidad de fieles?®. Asi también, Apostolicam actuositatem afirmaba la necesidad
de reconocer y articular soluciones en conjunto de los problemas sociales y politicos con
los organismos politicos internacionales, como la Naciones Unidas. Esta invocacion al
didlogo con el mundo era reforzada por el ecumenismo presente en el decreto Dignitatis
Humanae, que abandonaba la condena al judaismo y al protestantismo, abogando por

recorrer un camino “escatoldgico” en conjunto con otras religiones.

2% Este debate sobre la adaptacion de los sacramentos era de larga data. Habia sido planteado durante los

siglos XVI y XVII a proposito de la evangelizacion en América y en Asia por las o6rdenes religiosas, en
particular los jesuitas. El conflicto mas resonante fue el que Roma sostuvo contra la adaptacion del
catolicismo en China, Japén y la India, en particular los ritos chinos y malabares, que se cerré con la
expulsion de los jesuitas de la corte imperial china. Cfr. Pavone, 2007.

2% Tarea que realizé el tedlogo brasilefio Leonardo Boff en los afios setenta, y por lo cual fue censurado en
la siguiente década por Joseph Ratzinger, prefecto de la Congregacion para la Doctrina de la Fe de Karol
Wojtyla. La discusion sobre los carismas en la Iglesia no sélo atraviesa la perspectiva de la distribucion de
autoridad dentro de la institucion, sino también la escasez de agentes pastorales.
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Con todo, el contenido “disruptivo” del CVII en cuanto discurso alternativo y propuesta
de reforma no puede separarse de otros documentos de similar importancia junto a los
que fue recibido por las iglesias particulares®’. Asi pues, las enciclicas papales Mater et
Magistra (1961) y Pacem in Terris (1963) de Juan XXIII y, sobre todo, Populorum
Progressio (1967) de Paulo VI, sumaron elementos de corte econdmico y politico al clima
de renovacion conciliar. La primera de estas enciclicas actualizaba la doctrina social de
la Iglesia, ponia énfasis en la funcion social sobre el derecho de propiedad y utilizaba la
palabra “socializaciéon”, aunque entendida en el marco de las teorias economicas
desarrollistas: la propiedad, junto al desarrollo tecnoldgico, debian estar al servicio del
mejoramiento del nivel de vida. El segundo documento del papa Juan se manifestaba
partidario del pluralismo politico: por primera vez, un papa catélico ponderaba las buenas
relaciones politicas con el este europeo —no ya con el marxismo ateo-, a la vez que
reconocia también los derechos humanos y sociales -plasmados en la carta de la
Declaracién Universal de Derechos Humanos de 1948 por Naciones Unidas- como
potestad de otorgamiento estatal, y no divina. Juan XXIII sentenciaba que la humanidad
era “una unica y sola familia” que debia bregar por los derechos fundamentales de
aquellos que estaban “extenuados por la miseria y el hambre"*®. La enciclica que mas
consecuencias alrededor de su lectura gener6 ha sido Populorum Progressio. Emitida por
Paulo VIen 1967, sostenia que la pobreza y la injusticia en el mundo eran legado colonial,
advirtiendo que, aunque conseguida la emancipacion politica de decenas de paises, la
desigualdad econdmica se reproducia a través de las nuevas formas de “neocolonialismo”
y del “imperialismo internacional del dinero”. El texto, de dificil filiacion en materia de
teoria econdmica, combinaba doctrina social de la Iglesia en clave desarrollista, denuncia

profética y urgencia evangélica:

“Debemos darnos prisa: son muchos los que sufren, y crece la distancia que
separa el progreso de algunos y la regresion de otros (...) El desarrollo
requiere audaces transformaciones, profundas innovaciones. Han de
emprenderse urgentes reformas sin pérdida de tiempo.” **

297 Las interpretaciones teologicas sobre el contenido del Concilio son varias. Si los mas conservadores,
como Marcel Lefebvre, lo vieron como una ruptura con la tradicion, los sectores mas ligados a la NT lo
interpretaron como una actualizacioén acorde a los “signos de los tiempos”. En este sentido, el prefecto de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe de Juan Pablo II, el futuro papa Joseph Ratzinger, interpreto al
segundo concilio como una continuidad pastoral de Trento y del celebrado en 1870, interpretacion
dominante desde los afios ochenta. Ver (Alberigo, 1993, 2005).

298 Juan XXIII, cartas enciclicas Mater et Magistra 'y Pacem In Terris, en linea en www.vatican.va.

299 Paulo VI, carta enciclica Populorum Progressio, en linea en www.vatican.va.
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Con un ojo puesto en la evangelizacion del mundo subdesarrollado, el papa se proponia
en su enciclica el intento por comprender la violencia de las masas como producto de la
“violencia institucionalizada” en las estructuras econdmicas, y hasta osaba tolerarla si se
dirigia contra “tiranias evidentes y prolongadas”. Era de esperar que la interpretacion de

la enciclica fuera multiple.

Como dijimos, la urgencia romana por aggiornarse al mundo moderno provenia de las
inquietudes que planteaba la modernizacion de la Europa de posguerra y de la necesidad
de renovar las misiones en los paises en desarrollo. Pero ademas asomaba la emergencia
de un nuevo ciclo politico en América Latina. En un documento emitido por la nunciatura
apostolica en Buenos Aires que acompafiaba la constitucion apostolica Humanae Salutis
(1961) que abria la convocatoria conciliar, Juan XXIII enviaba instrucciones reservadas
y confidenciales al episcopado argentino. En la misiva, el papa advertia que “la violencia
de los enemigos de la Iglesia y la Religion Catdlica” habia tomado el poder en Cuba y
que era necesario que la Iglesia interviniera para mejorar el orden econémico y social,
frenar el ingreso de doctrinas extrafias, y orientar su pastoral hacia los “indigenas,
campesinos y pobres” que eran foco de “peligrosa rebelion**. Sin embargo, la urgencia
romana y las propuestas de reforma para hacer frente a un conjunto de fendémenos
cruzaban desarrollo, secularizacion y competencia con el marxismo iba a recibir lecturas
situadas, a su vez atravesadas por las situaciones politicas y eclesiales nacionales. En
Argentina, como ha sefalado la bibliografia (Di Stefano & Zanatta, 2000; Mallimaci,
2015; Pattin, 2018; Touris, 2012a, 2021), se configuraron distintas respuestas a la
convocatoria y la propuestas conciliar, donde la puesta en “estado de Concilio” desato
conflictos hacia dentro de la institucion que se yuxtaponian con la inestabilidad politica
producto de la proscripcion de la principal fuerza politica. Sin embargo, poco se ha
observado la dinamica de aquellas didcesis que se aggiornaron sin aparentes conflictos

internos.

LA IGLESIA ARGENTINA ANTE EL CONCILIO

300 Nunciatura Apostolica, Bs. As., Nota 11.124, Navidad de 1962, del nuncio Humberto Mozzoni al
cardenal Caggiano, Archivo Caggiano, tomo I, Archivo CEA. Citado por Verbitsky, 2009, p. 150.
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Si bien el contenido de los documentos conciliares del Vaticano II implicaban una cierta
ruptura pastoral y eclesiologica con el modelo italiano forjado desde el primer Concilio -
sobre todo porque algunos actores catdlicos veian agotado el modelo de “Nueva
Cristiandad”-, la recepcion y aplicacion de las reformas tuvo derivaciones segun la
situacion nacional de las Iglesias particulares. John O’Malley sostiene que existieron tres
sensibilidades alrededor del segundo Concilio: quienes lo ubicaron como una renovacion
pero en continuidad con la historia de la iglesia universal, los que lo consideraron un error
y aquellos que lo vieron como un hecho menor, de caracter pastoral (citado por Pattin,
2018, p. 94). No obstante, al igual que en el primer Concilio, el momento posterior fue
un periodo de turbulencias (Alberigo, 2005). Si por caso no fue una “revolucion desde
arriba”, sus consecuencias dependieron de las situaciones, tiempos y formas de aplicacion

en las diferentes iglesias nacionales.

Como senalamos en el capitulo 1, hacia la década de 1950 el catolicismo argentino se
encontraba en transformacion. El movimiento laical daba a luz a diferentes ramas
especializadas por ambientes de la Accion Catdlica, el Partido Demdcrata Cristiano
aparecia como expresion de clases medias antiperonistas y se apreciaba la emergencia de
una superficie discursiva de “opinidén publica” que erosionaba al “modelo tomista”,
proceso que formaba parte de una “secularizacion interna” del catolicismo argentino
(Zanca, 2006, 2013a). El clero estaba en ebullicion -el grupo de asesores de la JOC
generaba resquemor en la conduccidn episcopal, por ejemplo- y la autonomia y el cariz
de las discusiones sobre la necesidad de una reforma pastoral y la comprension de los
cambios sociales en el pais preocupaba a Antonio Caggiano, nuevo cardenal primado,
que clausuraria los debates. No obstante, saldrian a la superficie nuevamente a proposito

de las reformas conciliares.

Se apreciaba en la Iglesia argentina un clima incierto y de “desnorte”. En los vota,
recomendaciones que los obispos argentinos le enviaron a Roma antes del Concilio, se
mostraban tanto las tensiones internas que atravesaban las didcesis como las diferentes
posturas que tenian los obispos alrededor de la convocatoria papal. Existian posiciones
propositivas alrededor de la reforma de la liturgia, el uso de la vestimenta clergyman®"' y

la reforma de la catequesis, pero la generaciéon mas antigua del episcopado pedia una

301 Clergyman es el cuello clerical en las camisas de los sacerdotes, que reemplazé la sotana y permitio una
vestimenta mas adaptada a las necesidades pastorales del mundo moderno.

168



reforma del codigo canonico que le brindara la posibilidad de una facil remocién de
parrocos. Aunque tibiamente reformador en algunos puntos, el cuerpo episcopal asociaba
la idea de ser “administrador eficaz” con la afirmacion de su autoridad diocesana frente a
la autonomia parroquial. Frente a este planteo se revelaba una minoria, algunos nuevos
ordenamientos y otros obispos asesorados por el clero renovador como el caso de
Germiniano Esorto, purpurado de Bahia Blanca, quien reclamaba mayor libertad y
busqueda de alternativas pastorales, ser “mas pastores que inquisidores” (Mallimaci,

1993, p. 85).

Segtin Natalia Arce (Arce, 2007b), la mayoria de los obispos argentinos partieron a Roma
con una gran incertidumbre. Con escasa formacion teoldgica -o nada que aportar-, pocos
intervinieron en los debates conciliares, haciéndolo algunos sobre todo en los esquemas
de reforma liturgica -como en el caso de Enrique Rau, el obispo de Mar del Plata-. El
cardenal Caggiano y aquellos que luego formarian la comision permanente del
episcopado estaban confiados en la capacidad de la curia romana para dirigir el Concilio.
Por ello, segun Roberto Di Stéfano y Loris Zanatta, se preocuparon por prevenir que el
catolicismo argentino se pusiera en “estado de concilio”: que el clero participara y
propusiera sugerencias a los obispos para llevar a Roma. Gran parte de este grupo intentd
impedir el debate conciliar, aceptando “solo aspectos pastorales” pero oponiéndose a

cualquier guia social o politica (Ghio, 2007).

Existié otro grupo mas definido, minoritario segiin Pattin (Pattin, 2018), que se sintid
interpelado por el tono de la convocatoria, las discusiones romanas y los resultados del
Concilio. Reducida pero dindmica, dentro de esta corriente episcopal se destacaban sobre
todo los nombramientos de las nuevas didcesis, encabezadas por una generacion mas
joven de purpurados (Di Stefano & Zanatta, 2000, pp. 475-476). Esta politica de creacion
de diécesis habia traido consigo un profundo cambio en el cuerpo episcopal: las dos
promociones de obispos ingresados durante 1957 y 1961 “revolucionaron” su
composicion, reforzando luego las iniciativas reformistas y consolidandolas como
“corriente” hacia dentro del episcopado (Di Stefano & Zanatta, 2000, pp. 474 y 484).
Denominado equipo de trabajo o coetus argentino (Pattin, 2018, p. 111; Touris, 2012c,
p. 151), este grupo renovador se conformo entre 1962 y el afio siguiente, cuando se
congregaron en la villa marista de Pilar los tltimos dias del mes de abril de 1963. También

conocido como “grupo Pilar”, estuvo formado por un no despreciable nimero de obispos
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y sacerdotes con espiritu dindmico e inquictudes: Jorge Mejia*®?, Carmelo Giaquinta’®,
Eduardo Pironio*™, Alfredo Trusso®”, Antonio Aguirre’”, Miguel Raspanti*’’, Antonio
Quarracino®®, Vicente Zazpe®”, Jorge Kemerer!?, Osvaldo Catena®!!, Alberto Devoto®'?,
Moisés Blanchoud?®"® y el obispo de Mar del Plata, Enrique Rau (Arce, 2007a). Este grupo
tenia como objetivo abrir el debate y la forma de aplicacion de las conclusiones del
Concilio. Minoria en Argentina pero mayoria en Roma (Pattin, 2018, p. 112), esta red se

expandio e incluso trabo lazos con prelados europeos y del Cono Sur (Arce, 2007a).

A partir de estos agrupamientos y de las filtraciones sobre las discusiones en Roma, la
prensa comercial comenzé a etiquetar lo que ya parecian ser “corrientes” dentro del
episcopado: conservadores, renovadores, progresistas, etc. (Arce, 2007a, 2007b)*!4. Estas

categorias y etiquetas formaron parte del arsenal discusivo de los mismos protagonistas,

302 Jorge Mejia (1923-2014) estudio en el “Angelicum” de Roma después de su ordenamiento y reemplazd
a Gustavo Franceschi en la direccion de la revista Criterio hacia 1957. De buenas relaciones con los sectores
renovadores del colegio cardenalicio, como el cardenal Agustin Bea, integro el Concilio como perito.

303 Carmelo Giaquinta (1930-2011), obispo de Viedma (1980), de Posadas (1986) y arzobispo de
Resistencia (1993). Fue colaborador de las publicaciones Criterio y de Actualidad Pastoral en los afios 60
y 70, luego profesor y decano de la Facultad de Teologia de la UCA de Buenos Aires.

304 Eduardo Pironio (1920-1998), tedlogo y rector de Seminario Metropolitano de Buenos Aires, fue perito
del Concilio y luego nombrado obispo auxiliar de La Plata (1964) y obispo titular de Mar del Plata (1972).
Secretario del CELAM en 1967 y presidente del mismo en 1972, fue una figura capital en la renovacion
conciliar latinoamericana. Reconstruiremos su obispado en Mar del Plata en los capitulos 8 y 9.

305 Alfredo Trusso (1921-2006), parroco de la iglesia de Todos los Santos y Animas de Capital Federal
desde 1950 a 1996, estuvo a la vanguardia de la renovacion litargica.

306 Antonio Aguirre (1908-1987), primer obispo de San Isidro (1957).

307 Miguel Raspanti (1904-1999), primer obispo de Morén (1957).

308 Antonio Quarracino (1923-1998), obispo de 9 de Julio (1962), de Avellaneda (1968), arzobispo de La
Plata (1985) y de Buenos Aires (1990). Cardenal primado, fue el jefe de la Iglesia argentina durante la
década de los noventa.

309 Vicente Zazpe (1920-1984), obispo de Rafaela (1961) y arzobispo de Santa Fe (1969). Presidio
numerosas comisiones del CELAM, estuvo cercano al clero tercermundista hacia fines de los sesenta y
defendid presos politicos durante la ultima dictadura militar.

310 Jorge Kemerer (1908-1988), miembro de la congregacion del Verbo Divino, primero obispo de Posadas
(1957).

311 Osvaldo Catena (1920-1986), sacerdote dedicado a la renovacion de la musica litirgica, compuso junto
a Ariel Ramirez la Misa Criolla. Fue miembro del MSTM.

312 Alberto Devoto (1918-1984), primer obispo de Goya (1961), cercano al clero tercermundista hacia fines
de los sesenta.

313 Moisés Blanchoud (1923-2016), obispo de Rio Cuarto (1962) y arzobispo de Salta (1984).

314 No podemos inferir qué tanto las identidades construidas desde la prensa pudieron favorecer una
autopercepcion en el clero argentino. Incluso cuando analiticamente se muestren insuficientes, lo cierto es
que en parte los protagonistas asumieron esas etiquetas y las mismas operaron dentro de los conflictos
intraeclesiasticos. Por ejemplo, el obispo Enrique Rau se referira afios después, y para diferenciarse de
Caggiano, a si mismo como “progresista” en las entrevistas a la prensa. Miranda Lida (Lida, 2012) afirma
que las “cronicas conciliares” de Tomas Eloy Martinez en la revista Primera Plana pudieron haber tenido
un impacto considerable en la discusion catolica de los afios sesenta.

170



modificandose sus sentidos en el tiempo, sobre todo el concepto progresismo

(Casappicola, 2014).

Hacia finales del Concilio y en los afios inmediatamente posteriores, sucedieron en la
Iglesia argentina una serie de conflictos intraeclesidsticos que se percibian como sintomas
de la crisis institucional del catolicismo. Como apuntaron Roberto Di Stéfano y Loris
Zanatta, la jerarquia eclesidstica habia impuesto “una pesada tapa” sobre la olla que
representaban las inquietudes del clero y el laicado, que el Concilio hizo desbordar (D1
Stefano & Zanatta, 2000, p. 484). Si el cardenal Caggiano, la Comisién Permanente del
episcopado®’® y un sector importante de la jerarquia se mostraban dubitativos o
reaccionaban con incomodidad al “estado de concilio”, en algunas didcesis el clero
protagonizé enfrentamientos con sus autoridades episcopales, presionando por la puesta
en marcha de las reformas’'®. Estos conflictos darian nuevo significado a aquellas
etiquetas, asociando a quienes se resistian a incorporar reformas o las inquietudes del

clero al bando que los renovadores llamaban “pre conciliar”.

De los conflictos intraeclesiasticos inmediatamente posteriores al inicio del Concilio los
mas resonantes se produjeron en Cordoba entre 1964 y 1966, en Mendoza en 1965 y en
Rosario en 1969, donde el clero exigio el “estado de Concilio” y los respectivos obispos
se negaron a aplicar reformas, culminando en renuncias, tomas de parroquias, remocion

de sacerdotes y traslados a otras diocesis®!’. Esta situacion abrid una suerte de “doble

315 La asamblea de la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) -consolidada hacia mediados de la década
de 1960- se reunia una vez al afio, donde delineaba las principales pastorales y se elegian las autoridades
de las comisiones o los departamentos especializados. A lo largo del afio, la autoridad recaia en la Comision
Permanente, que estaba integrada por Caggiano y diez arzobispos, todos ellos elegidos entre 1927 y 1943
(Touris, 2012¢, p. 150). Segtin Pattin, esta tenia un perfil pacelliano (Pattin, 2018, p. 107)

316 Casappicola (Casappicola, 2014, p. 60) hace hincapié sobre la cantidad de renuncias de obispos (11)
entre 1963 y 1977 para dar cuenta de la crisis de autoridad.

317 En Cddoba, el clero renovador se manifesté en disconformidad con lo actuado por el arzobispo Ramén
Castellano desde la clausura del Concilio. En abril de 1964, los sacerdotes Gaido, Vaudagna y Dellaferrera
hicieron publica su postura a favor del Plan de Lucha de la CGT. También se sumoé el padre Milan
Viscovich, ex asesor jocista, Decano de la Facultad de Ciencias Econdémicas de la UCC. La situacion
desbordd a Castellano, quien cité al nuncio. Los mediadores del conflicto fueron el nuncio Humberto
Mozzoni, el obispo de Avellaneda Jeronimo Podesta y el obispo auxiliar, Enrique Angelelli, quienes
pidieron al clero se manifestara publicamente en obediencia. El conflicto, que mantuvo en vilo a la
conservadora opinion publica cordobesa, derivo, por un lado, en el reemplazo de Castellano por Raul
Primatesta, y por el otro, en la exoneracion y desafeccion de sus cargos en la UCC y en el Seminario Mayor
a los clérigos en desobediencia, hecho que fue acompafiado por movilizaciones, huelgas de hambre y tomas
del estudiantado. A proposito, Touris ha reconstruido parte de la trama de relaciones que cruzaban el mundo
obrero, catélico y estudiantil en la parroquia de Los Platanos, donde era parroco Vaudagna, como parte del
movimiento social prolegémeno del Cordobazo (Touris, 2012c, pp. 161-163). Castellano, asi como otros
obispos de la época, dio un paso al costado alegando enfermedad.
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legitimidad’'®, entre el clero renovador que apelaba a los documentos conciliares o las
enciclicas papales, y el episcopado aferrado a una tradicional concepcion de autoridad,
en la cual el clero era mero brazo auxiliar. (Di Stefano & Zanatta, 2000). Asimismo, el
movimiento laical también atravesaba transformaciones profundas. La politizacion y
progresiva “izquierdizacion” de la Juventud Universitaria Catdlica de Buenos Aires y
Cordoba, paralela al mismo proceso que fracturaba al Partido Democrata Cristiano, se
sumaba a la ralentizacion del crecimiento de la Accidén Catdlica, las renuncias de
dirigentes laicos o el pase a organizaciones politicas (Donatello, 2010; Pontoriero, 1991;

Zanca, 2013a).

Parte de la historiografia entendieron los conflictos intraeclesiasticos como una
continuidad de tendencias previas y como sinfoma de la renovaciéon como “revolucion
desde arriba”, haciéndose eco parcialmente de la dinamica conciliar en aquellas diocesis
del pais donde la reforma se encauzo de otras maneras. Si bien es cierto que los conflictos
revelan cierta autonomia del clero con respecto a los obispos, en los tres casos
mencionados las respuestas vaticanas -via nunciatura- se orientaron a reforzar la
autoridad episcopal, muchas veces reafirmando en el cargo a quienes ponian reparos ante
la renovacion®”. En todo caso, tampoco pueden interpretarse como disparadores

exclusivos de la “radicalizacion catdlica”, ya que el clero y el laicado que prosiguid su

En agosto de 1965, el clero renovador envid una misiva con 27 firmas al arzobispo de Mendoza Alfonso
Maria Buteler, en ocasion de sus bodas de oro sacerdotales, en disconformidad con la falta de “estado de
concilio”. En consonancia con el pedido, este grupo se reuni6é con el nuncio Mozzoni solicitando fuera
consultado el clero en la designacion de un obispo auxiliar con un perfil conciliar. Ante la designacion de
Olimpo Maresma y la inquebrantable postura de Buteler pidiendo obediencia, la mayoria de este grupo opto
por renunciar a sus cargos y pedir traslados, sobre todo después de que Paulo VI les pidiera sumision a las
autoridades y la solidaridad del Episcopado con Buteler.

El golpe de estado de 1966 acelero6 la espiral conflictiva. El 19 de agosto de 1966, 70 sacerdotes firmaban
una carta de disconformidad con la imagen de la Iglesia asociada al gobierno de Ongania. En enero de 1968,
el interventor de Tucuman se enfrentaba a los sectores eclesiasticos que se opusieron al plan de
racionalizacion de los ingenios azucareros, incluso con el vicario capitular Gémez Aragén. En febrero del
mismo afio, el obispo de San Isidro Antonio Aguirre se enfrent6 con sacerdotes de su pastoral obrera, que
se oponian al plan de erradicacion de villas del gobierno militar, culminando también en traslados.

El episodio final de esta serie de conflicto intraeclesiasticos que tomaron dimension nacional se produjo en
la arquidiocesis de Rosario, entre noviembre de 1968 y julio de 1969. A partir de la negativa del arzobispo
Guillermo Bolatti de renovar un contrato a un sacerdote espafiol, estalld una ola de “solidaridades”
clericales que culmind con 30 renuncias y la toma varias parroquias y capillas por lo feligreses, entre ellas
la de Cafiada de Gomez, que fue desalojada por la policia a pedido de Bolatti. La reconstruccion en detalle
de estos conflictos puede verse en Touris (2012), Casappicola (2014), Verbitsky (2008) y Mayol, et. Al
(1970).

318 Al estar “incardinado”, el clero debe obediencia al obispo. Este autoriza la pastoral parroquial, sanciona
o suspende al clero, que no obstante puede apelar a instancias superiores. La renuencia de algunos obispos
a aplicar el “estado de concilio” habilitaba la rebeldia del clero. No obstante, en la mayoria de los conflictos,
Roma tercio6 a favor de sostener la autoridad de los obispos.

319 Tal es el caso de Guillermo Bolatti en la arquididcesis de Rosario, cfr. Dario Casappicola (2014).
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trayectoria hacia las organizaciones armadas no necesariamente participé de aquellos
conflictos. Lo que se puede observar en aquellos episodios diocesanos conflictivos -que
hunden sus raices en una redefinicion de la relacion entre la Iglesia y la sociedad- es una
transformacion hacia adentro del catolicismo, sobre todo en la relacion entre sus partes:

obispo, clero y laicado -y fieles-.

Tanto el trabajo pionero de José Pablo Martin (Martin, 1992), como la bibliografia mas
reciente (Di Stefano & Zanatta, 2000; Lida, 2012, 2015; Zanca, 2006) senalaron que
existia desde los afos cincuenta iniciativas desde el clero que innovaban, cuestionaban y
reflexionaban sobre la pastoral catolica. Los vientos conciliares no hicieron otra cosa que
reforzar tendencias que ya existian, como la emergencia de una “superficie” de critica al
magisterio episcopal (Zanca, 2006). Sin embargo, como se ha apuntado (Lida, 2015;
Santos Lepera, 2017), la autonomia parroquial fue una constante del catolicismo
argentino, aunque la consolidacion del episcopado como cuerpo pretendiera encuadrar
bajo su mando clero y laicado (Bianchi, 2005). Con todo, la década de 1950 evidenciaba
un cambio hacia dentro de la institucién, como la aparicion de agrupamientos

presbiteriales.

Lo que José Pablo Martin llam¢ “energias clericales” (Martin, 1992) en los afios cincuenta
fueron en parte canalizadas por el movimiento liturgico. En la parroquia de Todos los
Santos y Animas, en la Paternal, una docena de sacerdotes portefios encabezados por
Alfredo Trusso formaban en aquella década un equipo que ensayaba los futuros cambios
litargicos que consagraria el Vaticano II (Ghio, 2007, p. 192). Estos agrupamientos,
llamados “equipos”, en consonancia con el lenguaje tecnocratico que se extendia por la
sociedad post peronista, se concentraban en la reflexion sobre cuestiones pastorales,
teoldgicas, sociales y politicas, que también encontraban eco en las paginas de la revista
Criterio dirigidas por Jorge Mejia (Fabris & Lida, 2019; Pattin, 2018)*?°. Como formas
interparroquiales e interdiocesanas de socializacion del clero mostraban, por lo menos,
un cambio socio institucional en la Iglesia. Como sefialamos anteriormente, figuras

episcopales como Enrique Rau estaban atentos a estos cambios, y la progresiva apertura

320 En paralelo se daba una incipiente experiencia de “curas obreros” en los cinturones industriales del Gran
Buenos Aires, practicas importadas de las experiencias francesas. En la Francia de posguerra, numerosos
sacerdotes habian solicitado permiso a sus superiores para “proletarizarse”, estando mas cerca de su
feligresia y defendiendo sus derechos laborales y sociales. A pesar de los casos resonantes en la prensa de
los sacerdotes Huidobro en la didcesis de Avellaneda y Ruberto en La Plata, queda pendiente una
reconstruccion de esa experiencia en Argentina.
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en la forma en que se encaraban las jornadas sacerdotales en la diocesis de Mar del Plata

daba cuenta de la necesidad de canalizar aquellas “energias”.

Estos fenomenos de agrupamiento clerical son uno de los angulos desde los cuales
observamos lo acontecido desde la didcesis de Mar del Plata, ya que eran observados con
suspicacia desde el episcopado argentino. El proceso de concentracion de la autoridad
eclesial iniciado en el siglo XIX habia censurado las reuniones presbiterales,
promoviendo una mayor vigilancia sobre el clero tal como recomendaba la enciclica
Pascendi Dominici Gregis de Pio X*!. Sin embargo, las ramas especializadas de las
juventudes de la Accion Catodlica Argentina -JEC, JUC, JAC y el Movimiento Rural de
Accidn Catolica- habian brindado al clero desde los afios treinta no sélo un lugar para
construirse una referencia politica y social ante los jovenes laicos, sino también
encuentros y espacios de reflexion (Catoggio, 2016, p. 85). Uno de los nucleos clericales
mas dinamicos y reflexivos de la pastoral catolica venia del grupo de asesores de la
Juventud Obrera Catolica® y la revista que editaban, Notas de Pastoral Jocista. Por el
tono mas comprensivo de los fendmenos de secularizacion, la critica velada al magisterio
episcopal y por la cercania y simpatia con el fendmeno peronista, Antonio Caggiano
decidio dar por finalizada la experiencia de Notas de Pastoral Jocista y los encuentros de
asesores hacia finales de los cincuenta, que dejaron huérfana a esta rama del laicado que

sobrevivio hasta 1971 pero fragmentada y sin una organizacion clara.’?

En paralelo al crecimiento de iniciativas y agrupamientos clericales, también se fue
modificando en los afios 50 la organizacién del episcopado. En si, la renovacion conciliar
fue un fendémeno paralelo a la formacion de organismos de coordinacion, debate y

planificacion de pastoral en Latinoamérica. Si hasta ese momento solo las pastorales

321 La enciclica Pascendi Dominici Gregis (1907) que condenaba al “modernismo” era una continuidad del
Syllabus de Pio IX. A proposito de la obra de Alfred Loisy, L'Evangile et L'Eglise (1902), que diera una
explicacion historicista sobre la evolucion del dogma catdlico, el papa Pio X condenaba y sefialaba las
formas de combatir al modernismo, entre las cuales censuraba “las asambleas de sacerdotes”.

322 Entre los asesores de la JOC se encuentran los dos obipos de Mar del Plata en el periodo estudiado en
este trabajo: Enrique Rau y Eduardo Pironio, que compartieron espacio en aquella rama de la pastoral laica
con Jerénimo Podestd, Estanislao Karlic, Carmelo Giaquinta, Enrique Angelelli, Esteban Hesayne, Lucio
Gera, Rafael Tello, Gerardo Farrell, entre otros. Cfr. Catoggio, 2016; (Blanco, 2012; Bottinelli, 2001)

323 No solo el clero sino algunas figuras politicas y sindicales del peronismo habian tenido participacion en
experiencias de la JOC, como Lorenzo Miguel o Antonio Cafiero (Bottinelli, 2001). En la III (1956) y en
la IV Semana Nacional de Asesores de la JOC (1958), fueron invitados dirigentes gremiales de las 62
organizaciones. Caggiano sugiri6 el cierre de la publicacion, desencadenando una serie de renuncias entre
la dirigencia laica. La JOC se disperso y fragmento su articulacion nacional en la siguiente década (Soneira,
2008).
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colectivas indicaban una coordinacion entre los purpurados, y los reformistas catolicos
denunciaban que las didcesis eran “cotos de caza” de los obispos (Mayol et al., 1970),
sincronicamente con la ampliacion del cuerpo episcopal en aquellas décadas comenzo el
proceso de organizacion la Iglesia nacional de una manera mas coordinada®?*. Aunque el
Concilio acelero la organizacion nacional de las iglesias particulares, hubo iniciativas que
lo precedieron. El esfuerzo centralizador comenzo con el aval de Pio XII a la creacion del
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) el 25 de septiembre de 1955, impulsado
por la primera Conferencia Nacional del Episcopado Brasilefio (CNBB, creada en 1952),
con el objetivo de coordinar actividades en términos continentales (Magne, 2004, p. 34;
Ramos de Andrade, 2012, p. 42; Schickendantz, 2012, p. 33)**. Hacia mediados de los
afos sesenta, el decreto Christus Dominus (1965), sobre la pastoral de los obispos, dio
por finalizada la estructuracion de la Conferencia Episcopal Argentina (CEA), que de
hecho sesionaba desde hacia mas de una década. La inmediatamente posterior declaracion
pastoral del episcopado argentino “La Iglesia en el periodo postconciliar” estableci6 la
nueva organizacion del episcopado, reglamentando el funcionamiento de la asamblea, sus
comisiones, y el secretariado’®. En la ctipula de la misma se encontraba el cardenal
Caggiano, su presidente, secundado por diez arzobispos que habian sido elegidos entre

1927 y 1943 (Pattin, 2018, p. 107).

Estos cambios organizacionales se daban en un momento de “estado de Concilio”, que
prescribia la participacion de la Iglesia universal -jerarquia, clero y laicado- de lo
discutido en Roma. Miguel Raspanti, ordenado obispo de Morén en 1957, sefial6 que
tanto Caggiano como Adolfo Tortolo*?’ veian con malos ojos tanto las reuniones
presbiterales como la apertura de la pastoral a la participacion del clero que proponia el
Concilio (Martin, 2013, p. 372). También lo afirmaria Jeronimo Podestd a Martin:
mientras deliberaban en Roma, los obispos argentinos reprochaban que en ese momento

los curas se reunian ‘““a nuestras espaldas” (Martin, 2013, p. 32). Horacio Verbistky apunt6

324 Hasta que se conformaron las Conferencias Episcopales, la Iglesia catolica universal estaba dividida en
267 unidades administrativas, comandadas por un ordinario. Esta dispersion generaba propuestas pastorales
o iniciativas a veces contradictorias. (Magne, 2004, p. 33).

3% Durante el papado de Pio XII se crearon otras instituciones con el objeto de cooperar con el desarrollo
del catolicismo en América Latina, como la Pontificia Comision para América Latina, que tutelaba desde
la Congregacion de Obispos romana la actividad del CELAM.

326 CEA, Declaracion pastoral del episcopado argentino “La Iglesia en el periodo postconciliar”, en linea:
https://www.episcopado.org/documentos.php?area=1&tit_gral=Documentos%20hist%C3%B3ricos.
Consultado por ultima vez: 17/06/2021.

327 Adolfo Tortolo (1911-1986), arzobispo de Parana (1962-1983) y vicario castrense (1975-1982) en 1970
fue nombrado presidente de la CEA.
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que esta observacion también se encontraba en los apuntes sobre las asambleas
episcopales nacionales del obispo de Goya, Alberto Devoto, quien sefialaba a un grupo
de obispos cercanos a Caggiano, como Menéndez, Tortolo, Bonamin, Tomé y Bolatti,
como aquellos que desconfiaban de los agrupamientos clericales y de la colaboracion en
la pastoral, aduciendo que irian en desmedro de la autoridad episcopal (Verbitsky, 2008,
pp- 209-2013). Para este sector, este “estado deliberativo” entre los grupos renovadores
del clero se podia extender hacia el conjunto de las didcesis, fendmeno que para Claudia
Touris la conduccidn episcopal nacional intentaba frenar o neutralizar (Touris, 2012a, p.
127)328. No obstante, a pesar de la censura del cardenal Caggiano primero a los jocistas,
y en 1966 a la publicacion Tierra Nueva que dirigia el tedlogo y profesor del seminario
porteiio Miguel Mascialino (Campos, 2016a; Verbitsky, 2008, p. 254), acompafiando este
proceso de agrupamiento episcopal, se sucedieron varios encuentros interdiocesanos del
clero. El primero, y simbolicamente mas importante, fue el “pequeiio Concilio” de

Quilmes.

Segun Gustavo Pontoriero, aquella convocatoria habia estado precedida por un
intercambio entre “equipos sacerdotales” de Capital Federal, San Isidro, Moron, Lomas
de Zamora, Avellaneda, La Plata, San Nicoléas, Mercedes, Nueve de Julio, Azul y Mar del
Plata (Pontoriero, 1991, p. 19)*?°. Como parte tanto del “estado de Concilio” en estas
didcesis como de su ausencia en otras, el 28 de junio de 1965 se reunieron en el Hogar
Sanford de Quilmes para discutir la realidad eclesial argentina alrededor de 80 sacerdotes,
invitando a la asamblea clerical a algunos obispos, como Quarracino, Pironio -quien no
asistio- y Podesta (Verbitsky, 2008, p. 206). El lugar fue propuesto por este ultimo, obispo
de Avellaneda, quien asomaba como una figura clave en la renovacion y en la pastoral en
sectores populares. Influenciados por el clima conciliar, los temas del encuentro fueron
la vida sacerdotal, la ubicacion del clérigo en la Iglesia y relacion con el mundo (de Biase,
1998, p. 92). En aquella reunion, el clero denunciaba la crisis de la identidad sacerdotal y

del celibato como signo, la situacion de la Iglesia como factor de poder y objeto de

328 Roberto Di Stefano y Loris Zanatta afirman que solo una minoria episcopal se puso en “estado de
Concilio” (Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 476). Si bien la afirmacion es cierta, poco sabemos sobre las
dinamicas diocesanas tanto de quienes incentivaron la participacion, al menos, clerical, como el caso de
Enrique Rau, como de aquellos que las tabicaron, de los cuales apenas nos acercamos a través de los
conflictos mas resonantes. Con todo, presuponemos debi6 existir una franja gris, quizas mayoritaria, donde
se combinaron el debate interno y la conduccién firme del obispo.

329 No encontramos documento diocesano que indique convocatoria al encuentro de Quilmes. Si podemos
afirmar que obispos de algunas de esas diocesis solian participar de las jornadas litirgicas de Mar del Plata,
como Schell, Marengo o Pironio.
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privilegios, la ausencia de valoracion del mundo en los seminarios y la “gran tension y
cierta desorientacion en la comunidad eclesial, manifestada en la falta de coordinacion
entre sus miembros”*°, que presuponia la participacion del clero del disefio y puesta en
practica de una nueva pastoral. Las conclusiones del encuentro, unas 40 carillas, fueron

traducidas al francés para ser presentadas en la tltima sesion conciliar.*!

Las reuniones de clérigos anticipaban el programa pastoral que el episcopado argentino
iba a aprobar en 1967. El clero renovador, unos sesenta sacerdotes, volvi6 a reunirse en
Chapadmalal en abril de 1966 para discutir el tema “La Iglesia en el mundo de nuestro

tiempo”, con el objeto de discutir la adaptacion conciliar en Argentina®*?

. Los presbiteros
que expusieron en esas jornadas fueron Lucio Gera, Alberto Sily SJ y Justino O Farrell,
acompafiados por los laicos José Miguens y Francisco Sudrez. Esto ultimos, ambos
socidlogos, expresaron en sus exposiciones -“La Iglesia ante el cambio social en la
Argentina” y “Andlisis sociologico del rol sacerdotal”- el creciente interés de estos
agrupamientos clericales por el uso de las ciencias sociales en la nueva pastoral
(Pontoriero, 1991, p. 22). En este grupo estaba extendida la idea de que la adaptacion
conciliar debia sujetarse al método de revision de la realidad nacional que pontificaba
Juan XXIII: ver, juzgar, obrar, en el cual los conocimientos cientificos se encuadraban
en el primero momento. Si el objetivo del encuentro era “coincidir con el Concilio”, en

aquellas jornadas Lucio Gera afirmaba que no se trataba, precisamente, de “repetir citas”

del Vaticano II sino de “reproducir las actitudes conciliares” (Mayol et al., 1970, pp. 162-

163).

Entre el 11 y el 16 de octubre de ese mismo afio, el CELAM eligi6 a la ciudad de Mar del
Plata para su X Asamblea Extraordinaria®**. Ernesto Segura, el marplatense obispo

auxiliar de Buenos Aires y secretario de la CEA, fue el encargado de la organizacion del

330 Las conclusiones en Rossi, Juan José et al, Iglesia latinoamericana: ;protesta o profecia?, Ediciones

Busqueda, Avellaneda, 1969.

31 Primera Plana nam. 146, “El pequefio concilio de Quilmes”, 24 de agosto de 1965.

332 Gerardo Farrell destaca la reunion de Chapadmalal como un punto de bifurcacién entre quienes
empezaron a usar el lenguaje marxista de aquellos que siguieron en la linea del catolicismo popular
(Amuchastegui 2012, p. 108; Farrel 1992, p. 210). Quizas esta distincion no sea del todo precisa, dado que
la renovacion, como demostré Claudia Touris (2012), tomo la forma de “constelacion”, con bordes difusos
y recepciones y practicas multiples. Como en el caso de Quilmes, no tenemos documentacion diocesana
sobre la organizacion del encuentro, aunque la eleccion del lugar puede indicar la participacion del clero
local en su planificacion.

333 El 12 de septiembre de 1966 era asesinado en Céordoba el estudiante de ingenieria Santiago Pampillon,
evento que, junto a la intervencion de las universidades, ponia en dudas desde sus comienzos la legitimidad
del gobierno militar.
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evento: viajo a Brasil y Colombia para coordinar su planificacion con el presidente de la
CELAM Avelar Brandao Vilela y coordind con Enrique Rau la organizacién del
encuentro en la diocesis®**. Para el obispo local, la importancia de la asamblea radicaba
en que alli surgiria “la aplicacion del programa de desarrollo e integracion de América

Latina, todo ello a la luz de los documentos conciliares”?3

. Con la presencia de la
jerarquia episcopal argentina y del gobernador Francisco Imaz, la deliberacion episcopal
en Mar del Plata contd6 con figuras de renombre del catolicismo renovador

latinoamericano, como Marcos McGrath®*, Pierre Bigo*’ y Renato Poblete?®

, y el cariz
de las intervenciones tuvo un marcado sesgo desarrollista’’. Sin embargo, el episodio
mas significativo de la reunion de los obispos fue el intento de silenciar al obispo de
Recife Helder Camara por parte del gobierno argentino. La figura de Camara, uno de los
lideres catdlicos que firmaria la declaracion de los 18 obispos para el Tercer Mundo en
1967°%, ya era popular en el ambito catdlico por su compromiso social en el nordeste
brasilefio. Sefialan los testimonios cercanos (Luro, 2002, pp. 23-30), que al obispo de
Recife le fue prohibido dialogar con la prensa, pedido expreso del gobierno militar a la
Iglesia®*!'. No obstante, el diario La Capital publicd un pequefio reportaje conseguido en

los ultimos dias de su visita, donde Camara tomaba el discurso de cierre de McGrath -que

reemplazaron al inconcluso documento conjunto del CELAM- sobre la imperiosa

334 La Capital, 19/9/1966.

335 La Capital, “Monsefiores Segura y Rau hablan de la proxima reunion del CELAM”, 07/09/1966.

336 Marcos McGrath (1924-2000), obispo de Santiago de Veraguas, Panama. En ese entonces, presidente
del Departamento de Pastoral Universitaria del CELAM y miembro de la Comision Post Concliar de
Teologia en Roma.

337 Pierre Bigo (1906-1997), director de la “Action Populaire” en Paris y de Instituto Latinoamericano de
Doctrina y Ciencias Sociales de Chile, fue miembro del Centro de Investigacion y Accion Social (CIAS)
jesuita.

338 Renato Poblete (1924-2010), jesuita chileno. Entre los primeros sacerdotes latinoamericanos en estudiar
sociologia en EEUU, fue docente de la Pontificia Universidad Catélica de Chile. Condecorado por el estado
chileno, luego de su muerte recibi6 diversas denuncias de abusos sexuales. Beigel (2011) lo considera junto
a Bigo y otros sacerdotes del CIAS como parte de los “sacerdotes expertos” que surgieron en las décadas
de 1950 y 1960.

339 Por citar algunas de las conferencias, McGrath intervino sobre los “Fundamentos teologicos de la
presencia activa de la Iglesia en el desarrollo”, Bigo sobre “Naturaleza de la presencia de la Iglesia en el
desarrollo y la integracion de América Latina” y Poblete sobre “Las estructuras religiosas ante los cambios
en América Latina”. Diario La Capital, 07/09/1966; 15/10/1966.

340 B documento firmado por los 18 obispos resulto ser el final del camino de las reuniones que un “coetus”
renovador habia tenido en Roma durante las sesiones conciliares y que se conocié como Pacto de las
Catacumbas.

341 Clelia Luro relata que la mision de silenciar a Cdmara fue encomendada a Jeronimo Podestd y culmind
en un vinculo de amistad de décadas entre el obispo de Avellaneda y el de Recife. (Luro, 2002). Podestd y
Cémara celebraron en la tltima jornada una misa en la capilla del Hospital de Mar del Plata, que segun la
prensa local estuvo desbordada por la concurrencia. La Capital, 17/10/1966.
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necesidad de desarrollo del continente como la verificacion de sus ideas, que ya no serian

tildadas de “ideas bizarras” de grupos como el suyo.**

Este espiritu volcado a intervenir en un continente en transformacién y modernizacion
que atravesaba al episcopado latinoamericano iba a ser reforzado por la enciclica papal
Populorum Progressio de 1967. Influenciada por ¢l pensamiento de Joseph Lebret**, la
enciclica pretendia ser un documento que estimulara los vientos desarrollistas. En la
misma, el papa llamaba a la justicia social “el nombre de la paz”, que entendiéndola como
una forma de actualizacion de la doctrina social en clave de desarrollo de los pueblos -y
de contencidn del comunismo- iba a determinar las conclusiones de la IT Conferencia del

CELAM en 1968.34

No obstante, tanto las reuniones presbiterales como el impetu posconciliar obligaron a la
conduccion de la CEA a canalizar la “energias clericales” en la declaracion pastoral de
1966. Habida cuenta de la extension de las reuniones interdiocesanas y de la escalada
conflictual que asomaba en algunas didcesis, el episcopado argentino debia demostrar
fidelidad al Concilio. La pastoral colectiva “La Iglesia en el periodo postconciliar” de
mayo de 1966 instaba a poner en practica no solo la reforma de los sacramentos sino
también las directivas conciliares que reorganizaba la estructura eclesial: consejo
presbiteral y de pastoral, y pastoral de conjunto con representacién de ambos cleros y del

laicado.?®

Entre las comisiones que cre6 el episcopado luego de la pastoral colectiva se encontraba

la Comision Episcopal de Pastoral (COEPAL). Presidida por Manuel Marengo**® y con

342 “Helder Camara, obispo de Recife, lucha por un «hombre concreto»”, La Capital, 19/10/1966. La
expansion de las ideas desarrollistas en la Iglesia era observada con recelo por la Central de Inteligencia
Americana en su documento The Committed Church and Change in Latin America, donde aseguraba que
el recambio generacional inclinaba al catolicismo hacia posturas progresistas (Verbitsky, 2008, p. 309).
383 Louis-Joseph Lebret (1897-1966) fue un dominico francés que despuntd como cientista social en el area
de la economia del desarrollo. Durante de la Segunda Guerra Mundial fundoé la revista Economia y
Humanismo y en la postguerra el Instituto de Investigaciones y Formacion sobre las Vias de Desarrollo.
Participo del CVII y estuvo entre los apoyos intelectuales de Paulo VI en la escritura de la enciclica
Populorum Progressio.

34 Volveremos mas adelante sobre las conclusiones de la Conferencia de Medellin.

345 4ICA ntim. 506, 17/5/1966.

346 Manuel Marengo (1906-1988) fue consagrado obispo auxiliar de Santa Fe en 1950 y titular de Azul en
1956, cargo que ejercio hasta 1982.
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la participacion de los obispos Enrique Angelelli**, Vicente Zaspe, José Medina®*® y Juan
José Iriarte’”, la COEPAL se nutridé de “expertos” en las areas teologicas, sociales y
pastorales como Lucio Gera, Rafael Tello, Justino O' Farrell -quien se desempefiaba como
docente de sociologia en la UBA3%’-, Gerardo Farrell, Juan Bautista Capellaro, Alberto
Sily SJ, Fernando Boasso SJ, Guillermo Sédenz, Mateo Perdia, Carmelo Giaquinta,
Guillermo Rodriguez Melgarejo y Domingo Castagna, incorporando también laicos y tres
mujeres: Laura Renard -superiora de las Hermanas Auxiliares Parroquiales de Maria-,
Aida Lopez -superiora de las religiosas de la Compainia del Divino Maestro- y Ester Sastre
-superiora de las Hermanas del Sagrado Corazon- (Touris, 2012a, pp. 147; 393). La
incorporacion de este grupo de clérigos que renovaban los estudios teologicos y era una
respuesta a los encuentros de Quilmes y de Chapadmalal, donde Gera, Tello, Sily y
O’Farrell habian sido protagonistas y editado sus conclusiones posteriormente**'. En estos
documentos, Lucio Gera demandaba que la Iglesia debia actuar como un médico para
tratar de conocer “donde le duele a la Argentina” (Amuchastegui, 2012, p. 108). De su
analisis se iba a alimentar el Plan Nacional de Pastoral (PNP) con el que la COEPAL

pensaba cambiarle la cara a la Iglesia argentina (Touris 2012: 129).3>

Como apuntaremos mads adelante, la que podriamos identificar como la “corriente” dentro
del catolicismo entusiasmada con la renovacion conciliar se habia hecho presente en Mar
del Plata desde fines de los afios cincuenta. Aunque Enrique Rau perteneciera a la

generacion de Caggiano, el Concilio lo encontr6 junto a los demas obispos ordenados

347 Enrique Angelelli (1923-1976) estudié en Roma luego de ordenarse y regresé a su Cordoba natal en
1951. Fue docente del seminario mayor y asesor de la JOC. Nombrado obispo auxiliar de la arquidiocesis
de Cordoba en 1961y titular de La Rioja en 1968. Hostigado por la tltima dictadura militar por su pastoral
popular y los apoyos a las causas sociales, fue asesinado por las fuerzas paraestatales el 4 de agosto de
1976.

348 José Miguel Medina (1916-1990), fue secretario canciller y luego vicario de la arquidiocesis de Buenos
Aires, designado auxiliar del obispado de Mendoza en 1962 vy titular del obispado Jujuy en 1966. Renuncio
al obispado en Jujuy en 1983, cuando fue nombrado vicario general castrense. De perfil conservador, fue
muy critico del gobierno de Raul Alfonsin.

34 Juan José Iriarte (1913-1999) fue obispo de la didcesis de Reconquista (1957-1984) y arzobispo de la
arquidiocesis de Resistencia (1984-1991). Apostd por la pastoral rural y apoy6 la creacion de las Ligas
Agrarias en el NEA, aunque hacia los afios setenta se distancié de estas tltimas.

350 Fundador de las Catedras Nacionales, O Farrell fue docente de la Universidad Catolica “Stella Maris”
de Mar del Plata en 1973.

31 Editado bajo el nombre “La Iglesia y el pais” en 1967. La COEPAL perdur6 hasta 1973, permitiendo
un intercambio entre reflexion teoldgica y practica pastoral. Su influencia -como asi también la de
publicaciones como Actualidad Pastoral- en los cambios pastorales de fines de los sesenta y comienzos de
los setenta todavia no ha sido del todo explorada. Con todo, ha sido incorporada como parte de la pastoral
“tercermundista”. Sin embargo, es posible pensarla como una experiencia que excedidé a aquel fendmeno,
sedimentando en la Iglesia argentina un repertorio de practicas pastorales que continuan hoy en dia.

%2 En el siguiente capitulo retomaremos la propuesta del Plan Nacional de Pastoral a propdsito de los
cambios en la organizacion eclesiastica diocesana.
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desde 1957, que eran etariamente menores. Compartio con ellos el “estado de Concilio”
e incluso medi6 con el episcopado centroeuropeo, con quien lo unia la ascendencia
familiar (Arce, 2007b, p. 18). Su caso podria homologarse a otros obispos. En una
entrevista realizada por José¢ Pablo Martin, Gerardo Farrell afirmaba que monsefor
Raspanti le habia encomendado expresamente conducir al clero renovador, incluso a
aquellos que luego se enrolarian en el movimiento tercermundista (Martin, 2013, p. 279).
Esquivando las categorias, Pattin optd por hablar de mayoria y minoria, conceptos
“vacios” que le ayudaron a esquivar las denominaciones tradicionalista, conservador o
renovador (Pattin, 2018, p. 119). En todo caso, en la historizacion de la renovacion a
escala podemos observar el trabajo de esta “minoria” en el episcopado y sus efectos en

los cambios institucionales y religiosos de la Iglesia argentina en el periodo posconciliar.

LA NUEVA MENTALIDAD EN MAR DEL PLATA

Aunque disparaban tensiones previas, si en otras didcesis los conflictos se sucedian por
la ralentizacion de las reformas, la misma convocatoria conciliar habia sido bien recibida
por Rau. “Debemos ya «vivir» activamente el Concilio: comprender el Misterio de la
Iglesia, nuestro lugar en el Cuerpo Mistico, interesarnos y prepararnos a las decisiones
del Concilio™**, sefialaba el obispo, para quien desde la convocatoria de Juan XXIII la
Iglesia estaba “en estado de Concilio”. Ahora bien, en el primer quinquenio de la década
de 1960, como observamos en el capitulo 3, la pastoral diocesana se movia por carriles
“tradicionales”, estando en el discurso episcopal no sélo la condena al protestantismo o
al laicismo sino también formas de apostolado laico de oracion o vocacional no
innovadoras y una persistencia por parte del obispo por la transmision de la doctrina
catolica en la predicacion®*. Un catolicismo de reconquista y combate moral, en

continuidad con la Iglesia de las décadas anteriores.

Sin embargo, en algunos aspectos como la pastoral litirgica, la diocesis se movid al
compas de los cambios por venir. Como sefialaremos en el capitulo 6 a propdsito de la
reforma litirgica, desde 1958 la diocesis de Mar del Plata organizaba la “Semana de la

Liturgia” durante los veranos, donde era posible ver las exposiciones de Juan Carlos Ruta,

33 BEDMDP, ntim. 20 enero 1961, p. 287.
34 Ver capitulo 2.
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Alfredo Trusso, Osvaldo Catena o Francisco Mascialino, todos miembros del movimiento
litirgico argentino y entusiastas de las reformas conciliares afios después. La “Semana de
la Liturgia” se convirtié en “Semana del Concilio” en 1964. En la primera participaron
Ernesto Segura, Eduardo Pironio, Alberto Devoto, Antonio Quarracino, Jeronimo
Podesta y Alfredo Trusso, quienes expusieron los esquemas y los debate del CVII*. En
la segunda “Semana”, el afo siguiente, se repitieron los nombres de Pironio, Podesta y
Quarracino, a quienes se sumo el arzobispo de La Plata, Antonio Plaza**. En la tercera
“Semana” del Concilio de 1966 -cuyo tema fue la “mision del laico” en el posconcilio-,

a Pironio y Quarracino se le sumaron Julio Vicario®’

y Alberto Devoto, culminando las
jornadas con una misa concelebrada en la Catedral, donde la homilia estuvo a cargo del

pastor luterano norteamericano Leslie Von Hefty.**

Precisamente, hacia 1964 observamos una coincidencia practica con las propuestas
conciliares. El obispo de Mar del Plata retornaba de la tercera sesion romana con un nuevo

discurso. Rau afirmaba la existencia de una nueva mentalidad en el catolicismo:

“Esa nueva mentalidad, oficial, que al fin se expres6 en una mayoria de votos,
ha de configurar la nueva eclesiologia y la nueva teologia que hace afios esta
en marcha. Una Iglesia, menos juridica y disciplinaria, y mas pastoral. Menos
preocupada por sus estructuras administrativas que por el misterio que lleva
en si; mas atenta a la Palabra y al testimonio que debe ofrecer al mundo de
hoy que a los apoyos oficiales en los que pueda confiar™*’

La idea de una “nueva mentalidad” estaba presente en el documento “Iglesia y pobreza”
que elaboro6 el equipo de Alfredo Trusso en la arquididcesis de Buenos Aires para elevarlo
a los peritos conciliares, que para Norberto Habbeger, Alejandro Mayol y Arturo Armada

era un hito de la renovacion (Mayol et al., 1970, p. 148). La consigna la iba a repetir

Alberto Sily en la XIII Asamblea Federal de la ACA en Embalse, Cordoba, reclamando

355 BEDMDP, nim. 9, enero-febrero-marzo 1964, p. 98-99.

36 La Capital, 24/1/1965.

37 Julio Vicario fue profesor del Seminario de Mercedes, secretario general de la Universidad Catolica
Argentina y director del Departamento de Teologia y de la Escuela de Filosofia de la Universidad Catolica
de La Plata. Junto al obispo de Nueve de Julio Antonio Quarracino, mont6 en los afios sesenta Instituto de
Capacitacion Rural “Santa Maria” de Guanaco en Pehuajo. Precisamente en la Semana del Concilio de
1966 expuso sobre el rol de los laicos en los grupos rurales. Cfr. “El padre Vicario, predicador del bien
comun”, Mira, 15/08/2019, en linea: http://www.mirapehuajo.com.ar/2019/08/el-padre-vicario-predicador-
del-bien.html. Consultado por ultima vez el 03/08/2021; Derisi, Octavio (1983), La Universidad Catdlica
en el recuerdo: a los 25 arnos de su fundacion, Biblioteca digital de la Universidad Catolica Argentina, en
linea: https://repositorio.uca.edu.ar/bitstream/123456789/4011/1/universidad-catolica-argentina-
fundacion-derisi.pdf. Consultado por ultima vez el 03/08/2021.

38 4ICA, nam 495, 1/3/1966, p. 5.

3%9 Rau, “El concilio y nuestra vida pastoral”, BEDMDP, nim. 44, ene-feb. de 1965, p. 184.
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un cambio de mentalidad en la pastoral laical (Verbitsky, 2008, p. 281). Para Rau, hacia
mediados de los afios sesenta este cambio de mentalidad eclesial habria llegado a “casi
todos”, dejando en claro la existencia de una tensiéon hacia dentro del episcopado
alrededor del Concilio. Pero, ;como se expresaba esa “nueva” mentalidad en la palabra

del obispo?

Para Rau, la consigna conciliar con la que convocéd Juan XXIII al CVII, es decir el
aggiornamiento, significaba “ponerse al dia”: reemprender una marcha, que en algin
momento de su historia se habia visto demorada. Esto suponia “conservar lo inmutable”
pero avanzar con lo renovado. Tomar el camino de la reforma de la liturgia, la
colegialidad episcopal, la rediscusion del diaconado y de los laicos, el ecumenismo, el
derecho a la libertad religiosa. En una operacion discursiva que ponia énfasis en la
continuidad, no era un cambio doctrinal sino descubrir “sus elementos esenciales mas alla
de sus superestructuras tedricas”. Esto implicaba que la reforma debia “purificar” a la
Iglesia de sus elementos caducos, defectos e imperfecciones, “rejuvenecerla y darle

agilidad”.36°

La nueva eclesiologia conciliar presente en los documentos vaticanos se fundamentaba
sobre el concepto “Pueblo de Dios™¢!. Para el obispo de Mar del Plata, la Iglesia como
“Pueblo de Dios” seguia teniendo las mismas funciones y misiones encarnadas en Cristo,
es decir, la sacramental, la profética y la real —de gobierno-. Aunque abria el juego a la
participacion del laicado, incluso en la forma de “estado deliberativo” temida por parte
de la jerarquia, el obispo quiso delimitar funciones y promover el trabajo en conjunto
entre todos sus miembros sin deslegitimar la autoridad diocesana. Si el siglo XX era el
“siglo del laicado, Pueblo de Dios”, sin embargo, recordaba el lugar de direccion y
autoridad que ocupaba la jerarquia catolica: “La Iglesia es todo el pueblo de Dios:
Jerarquia y Laicado, cabeza y miembros™ (Zanca, 2006, p. 158). Esta operacién que no
terminaba de abandonar el concepto de Cuerpo Mistico para retomar el de Pueblo de Dios

no era privativa del obispo de Mar del Plata. La declaracion del episcopado argentino de

360 fdem.

%1 La reforma del Concilio de Trento en 1545 reemplazo la antigua concepcion de “Pueblo de Dios” por
la de “Pueblo cristiano”. Este cambio de términos fue producto de la identificacion de la comunidad
religiosa con una determinada comunidad politica, enraizada en el territorio: era ahora una “religion
heredada”. Alli también aparece la nocion de Iglesia como “Cuerpo de Cristo: la cabeza (las dignidades y
potestades del clero); los brazos y las manos (dignidades y potestades seculares) y los pies (el pueblo). Cfr.
Alberto SONEIRA (1989), Las estrategias institucionales de la Iglesia catolica: 1880-1976, Buenos Aires,
Centro Editor de América Latina, p. 40.
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1966 sobre la etapa posconciliar hacia una operacion similar, no obstante, invitaba ahora

al “dialogo entre pastores y laicos”.*%

Ya con la cabeza en la aplicacion de la reforma litargica,*®® Enrique Rau pedia al
sacerdocio diocesano “ayuda” para realizar el plan de la reforma conciliar’®. Esta
solicitud no iba a encuadrarse dentro de la idea del clero como brazo del obispo, sino que
tenia un sentido de ruptura, que también se observaba en las formas en las que intervenia
el clero en las jornadas sacerdotales diocesanas®®®. Alrededor de la idea de colegialidad,

el obispo integraria al clero en las formas de adaptacion litargica y pastoral.

El otro aspecto donde el discurso y la practica del obispo evidenciaba una “nueva
mentalidad” era la propuesta ecuménica. En ocasion del viaje que Paulo VI realizara a
Palestina en 1965, el obispo exigia trabajar a conciencia sobre el didlogo ecuménico como
precondicion para la “definitiva reunion de la Iglesia de Cristo*%. El deber ecuménico
asimismo era precondicion del combate contra el ateismo, que en el terreno politico se
encarnaba en el marxismo. Para el obispo, los cristianos tenian una gran responsabilidad
en frenar la extension del comunismo. Si la ignorancia y las injusticias sociales habian
“matado casi el sentido del Dios”, el deber de los cristianos, de la Iglesia como
“comunidad peregrina en la Historia” -donde Rau se hacia eco de la teologia historicista
de la nouvelle theologie- era dialogar con todos los hombres para comunicar la

salvacion.?¢’

Como sefialo Pattin, existia una corriente del episcopado reacia a aceptar de buena gana
la propuesta ecuménica del Concilio, ya que minaba la idea de autoridad ligada a una

verdad doctrinaria fundamental (Pattin, 2018). En el caso de Rau, aunque afios antes habia

362 41CA, nam. 506, 17/5/1966.

363 Sobre la reforma de la liturgia ver capitulo 6.

364 BEDMDP, nim. 48, p. 282 y ss.

3% Como sefialamos al final del capitulo 2, hacia 1965 el clero adopta la forma de mesa redonda en sus
jornadas mensuales.

366 BEDMDP, nim. 44, enero-febrero. de 1965, p. 184. Precisamente la constitucion dogmatica Dei Verbum
—que trabajosamente tardd en decretarse por las resistencias de la Curia romana y los sectores luego
encolumnados detras del obispo francés Marcel Lefebvre- abogaba por la “reunion de los hermanos
separados”, aunque en la practica el didlogo se limitara a luteranos, metodistas, y no a todas las expresiones
protestantes.

%7 BEDMDP, niim. 48, noviembre-diciembre de 1965, p. 279-280. Si la Iglesia era una “comunidad
peregrina en la historia”, pertenecia al mundo, tenia que dialogar con él. La Iglesia debia, primero, renovarse
internamente, incorporar a obispos, al clero y a los laicos en la toma de decisiones pastorales —aunque sin
abandonar la estructura piramidal y mondrquica- y ademas adecuarse a la transicion epocal, replantearse
como comunidad en el mundo, al servicio de éste, y no ya como juez del mismo.
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condenado el “escandalo luterano”, el Concilio le habia hecho cambiar de parecer. Como
sefialamos, en la “Semana del Concilio” Devoto, Rau y Pironio oficiaron una misa con el
pastor luterano Lesliec Von Hefty*®. Este gesto lo repitié en agosto 1970, cuando siendo
parte de la comision para la Fe y el Ecumenismo del Episcopado Nacional organizé con
el entonces el vicario del Arzobispado de La Plata, Juan Carlos Ruta, y el superintendente
de la regional Buenos Aires de la Iglesia Metodista, P. Vicente Triputti, el Encuentro

Nacional Ecuménico.?

RECAPITULACION

Comenzamos este capitulo haciendo un racconto de la historia de la Iglesia catolica entre
los dos Concilios. Si el primero de estos sinodos, con los ejércitos italianos a las puertas
de Roma, representd un momento clave en la reelaboracion de la estrategia eclesial
catolica y de la romanizacion del catolicismo global, el segundo expresaba el agotamiento
de esta estrategia. Con todo, la romanizacion del catolicismo no excluy6 la influencia de
otros catolicismos nacionales, como el francés o el belga, ni tampoco suponia la ausencia
absoluta de autonomia parroquial o laical (Lida, 2015). Asimismo, ese catolicismo de
reconquista y de combate al laicismo no supuso una intransigencia total con la
modernidad politica, siendo més bien producto de esta, la forma en que la Iglesia catdlica

se adaptd, negocio e intervino en las transformaciones sociales.

De todas maneras, el modelo italiano de apostolado y la estrategia de reconquista de la
sociedad y del Rstado moderno fueron progresivamente sometidos a critica desde el
mismo catolicismo. La nouvelle theologie o el modelo de pastoral belga representaron
desde los margenes una alternativa al catolicismo romano, que luego de la segunda guerra
mundial y a las puertas del segundo Concilio se volvié hegemonica. El aggiornamiento
conciliar tomo las banderas del movimiento litargico y de aquellos tedlogos que décadas

atras habian sido acusados de ‘“neomodernistas”.

En Argentina, la historiografia se detuvo en los conflictos intraeclesidsticos, de alguna

manera entendiéndolos como la antesala del tercermundismo, de la misma manera que el

368 AICA, nam. 495 1/3/1966, p. 5.
39 La Capital, 15/8/1970.
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libro canon de Mayol, Habbeger y Armada. Si bien de aquellos conflictos participaron
miembros del MSTM, subyacia en el catolicismo lo que Zanca llamo la emergencia de
una superficie de critica al magisterio jerarquico, que era una transformacion mas
profunda de la imagen de la Iglesia dentro de sus propios miembros. Precisamente, José
Pablo Martin (Martin, 1992) advirti6 en su estudio sobre el MSTM que habia que
reconstruir los cambios en los agrupamientos sacerdotales desde la década de 1950, asi
como las nuevas practicas asociativas (Touris, 2021: 162). La multiplicacion de
“equipos” que discutian pastoral prefiguraban un cambio en la relacion entre los
miembros de la institucion, siendo los conflictos intraeclesiasticos un sintoma de la crisis

de legitimidad de los obispos, como ha sido estudiado recientemente (Pattin, 2018).

Dentro de este proceso, vemos en el obispado de Enrique Rau una experiencia diocesana
que puede alumbrar algunas aristas de este momento de cambio en la Iglesia. Como
sefialamos en los capitulos anteriores, Rau pertenecia a la misma generacion de Caggiano,
habia sido asesor de la AC y de los CCC, pero también de la JOC y miembro del
movimiento litargico. Por su formacion y por haber sido director de la Revista de Teologia
de La Plata, estaba al tanto de las discusiones teoldgicas europeas. El Concilio represento
la oportunidad para ponerse a la cabeza de la renovacion, del “cambio de mentalidad” que
necesitaba la Iglesia. Por los limites de esta investigacion, queda pendiente la respuesta
sobre la influencia de la particularidad de su trayectoria en estas decisiones -y también en
la de aquellos que fueron parte de la arquidiocesis de La Plata, como Podesté, Quarracino
o Pironio-, desde donde podria comprenderse su afirmacion de que “un futuro de tinieblas
se identifica con la incapacidad de detener el cambio” como sefiald José Zanca (Zanca,
2006, p. 147). En el capitulo siguiente exploraremos las formas en que se tramité la
adaptacion conciliar en la didcesis de Mar del Plata, donde fue capital la incorporacion

del clero al “estado de Concilio”.
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CAPITULO 6 — LA NUEVA PASTORAL POSCONCILIAR

El cambio de mentalidad que anunciaba el obispo de Mar del Plata tuvo su correlato
préactico. La didcesis comandada por Rau estuvo entre las primeras que tomaron la
propuesta de reforma litirgica como una agenda pastoral prioritaria. El “estado de
Concilio” continu6 a la clausura del sinodo romano, y en la diocesis local mostré que la
participacion del clero en la planificacion pastoral llegaba para quedarse. El obispo se
abri6 a la participacion del presbiterio y, reunidos en asamblea, crearon mediaciones
nuevas y diagramaron lineas de accion para pensar la pastoral posconciliar. Participaron
de esta nueva etapa en la didcesis de Mar del Plata los referentes de la Comision de
Pastoral del episcopado (COEPAL) y del Centro de Investigacion y Accion Social jesuita
(CIAS). Los saldos de este debate intraeclesiastico fueron la creacion de la escuela de
teologia local y la nueva pastoral juvenil. Por ello, es que en relacion con la pastoral
renovada es posible notar dos momentos: el del obispo en un principio, y el del clero y

los grupos juveniles hacia finales de la década.

REFORMAR LA MISA: DEL MOVIMIENTO LITURGICO A LA ADAPTACION LOCAL

Para sus protagonistas, el Vaticano II no pretendié ser una “Suma” doctrinal sino una
“disponibilidad para enfrentarse con la historia” (Alberigo, 2005, p. 15): una respuesta de
la Iglesia ante los cambios sociales, pensada para acompafiar y “corregir” los fenomenos
sociales, mas que para construir una contra sociedad. También era una respuesta a la crisis
de indiferencia religiosa y a los desafios de evangelizacion en el centro y en la periferia,
pensando en términos de eficacia y crecimiento de agentes pastorales. Trabajada desde
fines del siglo XIX por el movimiento litirgico, la reforma de los sacramentos fue la

primera de las respuestas conciliares.

Los cambios litirgicos que discutio la asamblea de obispos el primer afio generaban mas
consensos que disensos. Segun Giuseppe Alberigo, era un comienzo “no excesivamente
muy dificil y muy concreto” (Alberigo, 2005, p. 72). Aunque la reforma de la misa

contuvo luego momentos cismaticos cuando se notaron alcances doctrinales de la misma,
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como el encabezado por Marcel Lefebvre’™, la renovacion de la liturgia fue el primer
documento aprobado por el Vaticano II. En términos doctrinales, en la constitucion sobre
la sagrada liturgia (4/12/1963), el Concilio de obispos explicaba que esta no agotaba “toda
la actividad de la Iglesia”, pero era “cumbre y fuente de la vida eclesial” hacia donde
tendia la actividad de la Iglesia y de donde “emanaba toda su fuerza”’!. Senald Alberigo
que el peso dado a las iglesias locales, al considerar al obispo “gran sacerdote de la grey”,
a las conferencias episcopales y al equiparar liturgia de la palabra con liturgia de la
eucaristia fueron adquisiciones constituyeron “orientaciones significativas de la
concepcion plena de la Iglesia” (Alberigo, 2005, p. 73). La implicancia de estos cambios
se observo en la adaptacion posterior de los sacramentos, con derivaciones multiples y
que implico la conduccion tanto de Roma como de las iglesias particulares®’. Parte de

ese proceso lo observaremos a pequefia escala.

La importancia de los ritos litargicos en el catolicismo se origina en su “funcion
trascendental”, dado que se pretende réplica de la “liturgia celeste”, y es por ello que su
practica es vivida, como en todo rito religioso, como la precondicion de la salvaguardia
del orden cosmico (Bourdieu & de Saint-Martin, 2009, p. 83). Esta condicion
“sobrenatural” de los sacramentos, donde el sacerdote debe seguir determinados
procedimientos para que estos produzcan sacralidad -como en el momento de la
transubstanciacion en el la misa-, se combina con otras funciones rituales, reproductivas
tanto de la representacion del mundo como de la institucion y sus roles, ya que la
particularidad de las representaciones contenidas en los rituales se debe a que sirven para
transmitir valores, reafirmar autoridad, reactualizar la historia mitica de la comunidad,
resolver conflictos y reproducir relaciones sociales (Durkheim, 2012; Peirano, 2003). Por
otro lado, al ser los ritos actos comunicativos, se conjugan alli diferentes dimensiones

verbales y no-verbales: actos de habla, musicales, coreograficos y estético-visuales, que

370 De los 2215 obispos presentes en el Concilio, s6lo 46 votaron en contra de la reforma de la liturgia. Los
comandaba Marcel Lefebvre (1905-1991), obispo de Dakar en la Africa francofona. Para Lefebvre, tanto
la reforma de la misa como el ecumenismo propuesto por el Concilio representaban una ruptura de la
tradicion catdlica. En 1970, Lefebvre fundé la Fraternidad Sacerdotal San Pio X que, entre otras cosas,
continuaba con las formas de la misa preconciliar. Suspendido ad divinis por Paulo VI, en 1988 Lefebvre
consagréd cuatro obispos sin mandato pontificio, por lo cual Juan Pablo II lo excomulg6. La sancién fue
levantada por Benedicto XVI. Sobre la Fraternidad en la Argentina, ver Bargo, 2017.

371 Véase Constitucion Sacrosanctum Concilium Sobre la Sagrada Liturgia (4/12/1963), en linea:
www.vatican.va. Consultado por ultima vez: 15/05/2021.

372 Nuestro trabajo se detiene en un momento diocesano que forma parte de una experiencia mas general
de adaptacion y reforma litirgica que va desde la constitucién conciliar hasta la “Instruccion sobre la
Formacion Litargica en los Seminarios” de 1979.
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condensan varias representaciones simbolicas (Leach, 1989, pp. 51-57). Es entonces, que
modificar un rito implicaba un enorme esfuerzo politico institucional y simbdlico, ya que
para evitar resistencias el trabajo debia estar coordinado, planificado y se debe preparar a
los fieles para interpretar el nuevo codigo, en este caso a través de la catequesis, el trabajo
parroquial y las exhortaciones episcopales. Las limitaciones documentales nos impiden
observar los efectos inmediatos en el laicado de estos cambios rituales, pudiendo
interpretar algunos de ellos por las discusiones dentro del clero. Pretendemos, no
obstante, atender al proceso de reforma de los ritos para arrojar luz sobre las formas de
negociacion interna de la Iglesia local y sobre como se saldaron resistencias, puntos de

fuga y los limites que supuso su reforma.

Los objetivos de la Constitucion sobre la Sagrada Liturgia, sancionada el 4 de diciembre
de 1963, giraban alrededor de la adaptacion de ciertas instituciones eclesiales en las que
“el tiempo podria haber causado perjuicio”. En el objetivo manifiesto de los obispos,
preocupados por los procesos de descristianizacion en el mundo occidental, se pretendia
una mayor afluencia y reunificacion de fieles y hacer mas efectiva la evangelizacion en
el mundo en desarrollo. El espiritu de la reforma se condensaba en la idea de una “liturgia
participada, vivida, comprometedora”. Esto conducia para los reformadores a fomentar
una comprension mas acabada de los ritos y a una forma mas comunitaria en la practica
sacramental. Si la reforma tridentina, a pesar de su vocacion por llenar de fieles los
templos, habia consolidado una liturgia “inmovilista”, los nuevos tiempos demandaban
“movilidad” de la liturgia: mayor amplitud y nuevo ordenamiento de las lecturas, uso de
lenguas vernéculas, el altar “de cara al pueblo” y la recuperacion de la “oracion de fieles”

(Orzi et al., 1981).

Entre las reformas que planteaba el Concilio se presentaban cambios en la “Liturgia de la
Palabra”, las homilias y lecturas, que ademas de explicar el misterio celebrado ahora
debian “adaptarse” a las necesidades del auditorio, abriendo mas la puerta del “rol
profético™” del sacerdote dentro de la misa. Lo mismo se planteaba en las “oracion de
fieles”, donde se proponia también adaptarse a las “necesidades” sociales, politicas o

culturales de las comunidades locales. Estos aspectos, asi como el nuevo ordenamiento

373 El rol o ministerio profético del sacerdote es una de las funciones del magisterio catdlico, junto a
sacramental y la real, y se relaciona con la direccién o consejo a los fieles. El Concilio habilit6 la extension
de la dimension profética en el clero, que tomd la forma de denuncia sobre las injusticias sociales y venida
de un nuevo tiempo, como en la tradicion judaica de la que se nutria. Para algunos autores (Martin, 1992;
Touris, 2012, 2021) este rol absorbio lo religioso en un ethos politico en una parte del clero.
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espacial y simbdlico y la expresion en lenguas vernaculas constituian un cambio radical
en la forma en que fieles y sacerdotes se relacionaban en los sacramentos (Habermas,
1997, Zanca, 2006). Este cambio en el orden simbolico era asimismo una redefinicion de
lo sagrado (Durkheim, 2012)*, tenia consecuencias en la forma en que era pensada y
vivida la Iglesia catolica como “Pueblo de Dios”, convirtiéndose en un “tropo” opuesto a

la idea de Iglesia jerarquica y burocratica (Zanca, 2006, p. 230). 3"

La reforma liturgica no sdlo fue el primer documento sancionado por el Concilio que
implicaba un cambio en la forma de administrar los sacramentos, sino que implicaba para
Enrique Rau una victoria en su trayectoria eclesiastica. La incapacidad del “modelo
italiano” de apostolado en la sociedad de posguerra y las desavenencias, conflictos y
limites en el crecimiento del laicado catdlicos desde el primer peronismo no eran
fenémenos ajenos a algunos sectores del clero. Si el apostolado jerarquico y de “brazo
extendido” de la Accion Catolica habia ensayado una alternativa en la pastoral ambiental
de la JOC, algunos de sus asesores eclesidsticos también proponian una alternativa a la
liturgia formalista de la misa, que dejaba “aislado al clero en el altar’™’. Esta corriente

denominada “movimiento liturgico”, que se pretendia continuadora de la obra de Pio X?”/,

374 La distincién durkhemiana entre “lo sagrado” y “lo profano” no es universalizable a todos los fendmenos
religiosos. Como ha sido sefialado (Hervieu Léger, 2005, p. 89) fue una objetivacion y transposicion de
los atributos del catolicismo contemporaneo, que distinguia entre el dominio laico y el dominio confesional.
375 Esta situacion era advertida por la oposicion lefebvrista en el Concilio, quienes denunciaban que el
abandono del latin desacralizaba al rito, volvia mundano al clero y contenia elementos “democratistas” que
erosionaban el principio jerarquico. Jirguen Habermas sefial6 precisamente que el abandono de la liturgia
en latin y el altar de cara al pueblo significaba el fin de la “publicidad representativa” de la Iglesia en clave
medieval, donde se corporizaba como un poder por encima del orden temporal (Habermas, 1997). Desde
el terreno de la antropologia, Pablo Seman sefial6 que parte del crecimiento del pentecostalismo argentino
se debid a que la liturgia catdlica posconciliar se habia modernizado, abandonando ciertos “elementos
sobrenaturales” que, siendo demandados por los fieles, eran ofrecidos por el pastor pentecostal (Seman,
2021).

376 Rau, Enrique, Misterio de la liturgia, Bonum, Buenos Aires, 1965. Previamente el jocismo francés habia
sustituido el latin por la lengua vulgar (Touris, 2021, p. 76).

377 Aunque los sectores conservadores, en Roma y en el mundo catélico, miraban con recelo las
innovaciones liturgicas, la operacion intelectual de los reformistas los ubicaba a si mismos como parte de
un movimiento que habia iniciado el mismo papado. El motu proprio Tra le Sollicitudini (1903) de Pio X
sobre musica sagrada -que jerarquizaba al canto gregoriano por su “participacion activa’-, como explicaba
Rau al clero y los fieles, marcaba “el punto de partida de la renovacion litargica en la época moderna”, cfr.
BEDMDP, nim. 39, p. 95. El movimiento liturgico posterior cre6 una intensa bibliografia que se articulaba
con el movimiento biblico que, mediante una hermenéutica historica, pretendia reconstruir una patrologia:
el retorno a las fuentes. La enciclica de Pio XII Mediator Dei (1947) puede considerarse un precedente
inmediato de los cambios doctrinales en la liturgia al censurar las definiciones estéticas (“una parte solo
externa y sensible del culto divino o un ceremonial decorativa) o juridica (“un mero conjunto de leyes y
de preceptos con que la jerarquia eclesiastica ordena el cumplimiento de los ritos”) y considerarla como el
culto publico integral de la Iglesia. La constitucion conciliar le agregaré a esta definicion de la liturgia como
ejercicio del misterio pascual, lugar donde se realiza la “accion salvifica”.
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estaba liderada en Argentina por Antonio Di Pasquo®’®, secundado por Enrique Rau, entre

otros.

Frente al asombro que generaba el crecimiento del protestantismo en el pais, y que
simbolizaba el acto del pastor Hicks en 1954, el movimiento litirgico argentino proponia
entender aquel fendmeno como un efecto del “formalismo” de origen espafiol en el
catolicismo argentino. Aunque no se apartaba demasiado de parametros iluministas, para
neutralizar el desafio protestante y las “desviaciones religiosas™ no era el caso buscar la
censura estatal, sino “combatir la ignorancia religiosa” a través de una catequesis mas
cercana a la vida cotidiana de los fieles, devolviendo a su vez calidez y capacidad
comunicativa a la liturgia catdlica (Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 473). Apoyada en la
enciclica Humani Generis (1950) de Pio XII, la jerarquia catolica argentina reafirmo el
principio jerarquico frente a los planteos de Di Pasquo, acusdndolos de “revivals”
modernistas, que alienaban la defensa de la religiosidad hispanica (Di Stefano & Zanatta,

2000, p. 474).

No obstante, el movimiento liturgico continu6 y siguid ensayando alternativas de reforma
sacramental, siendo legitimado finalmente. Hacia mediados de la década de los 50, un
grupo de doce presbiteros de cuatro parroquias de la arquidiocesis de Buenos Aires
empezaron a trabajar junto al padre Alfredo Trusso en la parroquia de Todos los Santos
de La Parternal®”. La percepcion de un cambio en la liturgia se hacia evidente a finales
de la década, cuando el episcopado argentino encargo6 al mismo Trusso la elaboracion de
un directorio de misa dirigida**. En los vota enviados a Roma en 1959 la mayoria del
episcopado ya se habia inclinado a favor del uso de lengua vernacula -aunque pretendia
también reforzar su autoridad ante el clero- (Mallimaci, 1993, p. 92). No obstante, sefiald

Miguel Ramondetti que en esa parroquia se implementaron por primera vez los cambios

378 Emilio Antonio Di Pasquo (1899-1962), hijo de inmigrantes italianos, cumplimenté una trayectoria
clasica de la generacion del 30, doctorandose en la Universidad Gregoriana. Como Enrique Rau, participd
de la asesoria de los Circulos de Cultura Catdlica y de la Accion Catolica, aunque luego se dedicé a asesorar
a la JOC. Fue designado obispo de San Luis en 1946 y en 1961 de la nueva diocesis de Avellaneda, de
composicion social predominantemente obrera.

37 Primera Plana, nam. 146, “El pequefio concilio de Quilmes”, 24/8/1965 pp. 32-33.

380 BEDMDP, nim. 6, enero 1958. En la misa dirigida los fieles no dialogan con el celebrante, sino que
otro sacerdote enuncia en lengua vulgar las diferentes partes del rito, quienes responden en lengua vulgar.
Fue un formula anterior a la reforma litargica.
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en el altar y la eliminacion de aranceles en los sacramentos, aspecto por el cual los

acusaban de protestantes y comunistas (Martin, 2013, p. 77).

Algunos miembros de este movimiento litirgico, que se empalmaba con el movimiento
biblico y queria eliminar elementos “triunfalistas” de la liturgia para que la Iglesia
recuperara “‘el cardcter comunitario y participativo que habia perdido” (Di Stefano &
Zanatta, 2000, p. 482) iria deslizdndose con el correr de los afios hacia la cuestion social.
Varios de los sacerdotes involucrados en los conflictos posconciliares habian tomado la
bandera de la reforma liturgica hacia la década de 1950. Algunas investigaciones
resaltaron el papel de los “equipos” sacerdotales de la renovacion liturgica antes del
Concilio, viendo en ese antecedente no s6lo un cambio en las practicas y la organizacion
del clero hacia dentro de la Iglesia, sino también un antecedente de las “energias

clericales” que derivarian en el movimiento tercermundista (Martin, 1992).38!
9

Si los obispos argentinos llegaron al concilio con un cierto consenso alrededor de la
reforma de los sacramentos, existian algunos miembros que no aceptarian de buena gana
temas mas sensibles como el ecumenismo, ya que la preminencia catélica era locus de
verdad universal desde donde se fundamentaba la autoridad episcopal (Pattin, 2018, p.
118). Es por ello por lo que es singular la experiencia de reforma liturgica de Mar del
Plata, porque ademas de ser un continuum con el movimiento liturgico de Di Pasquo y
Trusso, se encontraba también con la propuesta ecuménica del “reencuentro entre todos

los cristianos”.

Antecedentes y participacion diocesana en el Concilio

El interés por la liturgia en la didcesis de Mar del Plata no nacié durante el Concilio. Que
la liturgia necesitaba ser un elemento “vivido” de la Iglesia estaba presente en las

exhortaciones del obispo, incluso en su primer mensaje pastoral cuando convoco6 al clero

381 Miguel Ramondetti, secretario general del MSTM, participé del equipo litargico de Alfredo Trusso en
Buenos Aires. Este y otros grupos fueron impulsores del “pequenio Concilio de Quilmes” en 1965. Claudia
Touris sefiala que Vaudagna y Rivarola, protagonistas del conflicto con el arzobispo de Cérdoba Ramon
Castellano entre 1964 y 1966, habian eliminado tempranamente los aranceles en los sacramentos en sus
comunidades parroquiales de la arquidiocesis de Cordoba (Touris, 2012, p. 161). También el grupo
renovador que se enfrenté a Guillermo Bolatti en Rosario habia comenzado su trabajo de reforma con
cambios en las celebraciones liturgicas, la musica sagrada y la participacion de los fieles en el rito (Touris,
2012, p. 171).
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y al laicado a “cooperar en la caridad” con el obispo**?. Enrique Rau habia participado
junto a Alfredo Trusso y Antonio Plaza en el directorio de misa dirigida, en el cual se
incorporaba el ritual bilinglie que habia aprobado la comisién de teologia y pastoral
litargica del episcopado argentino para elevar a Sagrada Congregacion de Ritos de
Roma®®, Ese directorio fue presentado en la “Semana de la Liturgia” que organizo la
didcesis de Mar del Plata en febrero de 1958. Alli Trusso se encontrd nuevamente con
Rau. En su intervencion, se encargd de explicar los nuevos didlogos de naturaleza
bilinglie, que ain no se habian trasladados completamente a la lengua vernacula.
Complementaron la semana liturgica las visitas de otros miembros de movimiento
litirgico argentino como Rubén Martin, Francisco Mascialino, Rodolfo Ferrari, el
benedictino Mauricio Grandval, Juan Carlos Ruta y Osvaldo Catena, quien expuso sobre
la funcion del canto en la liturgia. Al afo siguiente, el obispo ordeno la elaboracion de un
programa sobre guias para dirigir la misa en la didcesis, en cuyo temario cruzaba la
historia del movimiento litargico europeo, las formas de participacion de la misa, los

documentos del papado y el directorio elaborado a pedido del episcopado.’®*

La semana litirgica se repitid en 1960 con los mismos protagonistas y un temario similar,
participando también algunos de ellos en la “Semana del altar” en 1960, donde Rau
convoco al arquitecto huingaro Ladislao Szasb6 no sélo a que expusiera sobre el culto
mariano medieval sino también a reconstruir el altar de la catedral local*®. La red
renovadora de los sacramentos se extendia hacia algunos obispos también: en aquellas
jornadas, Rau convoc6 a Manuel Marengo, obispo de Azul, a Alejandro Schell, obispo de

Lomas de Zamora, y a Raul Primatesta, en ese entonces auxiliar de La Plata.’%

Aunque la participacion episcopal argentina fue pobre en el Concilio, la prensa resalto la
actuacion de Enrique Rau en la primera sesion del Concilio con sus siete intervenciones
(Arce, 2007), secundado por Raspanti, Primatesta, Devoto y Sapelak. Dejando en claro
que no se trataba de una reforma dogmatica, el obispo de Mar del Plata se manifest6 en

las sesiones romanas a favor del uso de la lengua vulgar, mientras el obispo de Goya

382 BEDMDP, nim. 1, p. 17.

383 BEDMDP, num. 4, noviembre de 1957, p. 62.

384 BEDMDP, nim. 12, agosto 1959.p 184.

385 BEDMDP, ntim. 21, marzo 1961.p. 309. En el capitulo 2 mencionamos la participacion de Ladislao

Szasbo en la reparacion del templo catedral.
386 fdem.
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Alberto Devoto pedia la supresion de los aranceles littrgicos (Arce, 2007), aspecto de la

reforma que se puso en marcha en su didcesis en 1963.

Para Rau “nuestra propia reforma” tenia como objeto que la liturgia “llegue al pueblo” y
se realice en la “busqueda de unidad de todos los cristianos”. Esto no era sino el fruto y
la “consagracion del movimiento litirgico” y de su “anhelo de participacion activa,
consciente y comunitaria en la celebracion”, donde los laicos no fueran simples
colaboradores sino parte de una mision divina®*’. Para el obispo, el Concilio finalmente
habia consagrado el “trabajo oculto” y “no pocas veces menospreciado de sus

iniciadores”.®

La agenda eclesidstica se concentro casi exclusivamente desde 1963 en la reforma de los
sacramentos. Aquellos afios de la vida eclesiastica de Rau estuvieron enfocados en la
adaptacion litirgica, no s6lo en su diocesis sino como parte de las comisiones
postconciliares romana, latinoamericana y argentina®®’, encargadas de claborar las
instrucciones apropiadas. Aunque el obispo anunciara en noviembre de 1963 que “nuestra
didcesis cumple con alegria las primeras normas del Concilio el apostolado de laicos y
sobre la liturgia” 3%, todavia instaba al clero a usar el ritual bilingiie aprobado por el
episcopado argentino. Esto indicaba lo trabajoso de los tiempos de adaptacion liturgica,

aunque el Concilio le iba a dar a esta pastoral un nuevo impetu.

Como adaptacion local de la liturgia a los tiempos modernos, Rau consiguié de Roma en
junio de 1964 un “indulto” que le permitia dictar misa dominical en el horario vespertino
de los sdbados. Asi se podia asistir pastoralmente a “la inmensa afluencia de turistas de
la didcesis de Mar del Plata” y renovar la practica con la “participacion activa” que
suponia la aplicacion de las nuevas normas®*!. Afirmando que se habia conservado “el
sentido del domingo”, un afno después el obispo daba cuenta de los buenos resultados de
su aplicacion, habiendo el clero diocesano llegado a “la gente de hotel”, quienes trabajan

los domingos, los viajeros y el personal de servicio.*?

387 BEDMDP, nim. 33, p. 4.

388 Rau, “Exhortacion sobre la reforma litargica”, BEDMDP, nim. 39, enero-febrero-marzo 1964, p. 96.
389 Rau fue miembro de las comisiones post conciliares de la Santa Sede y del CELAM y en la comision
de liturgia de la CEA, donde compartié espacio con Guillermo Bolatti y Ernesto Segura.

3% BEDMDP, nim. 37, noviembre 1963, p. 65.

391 Diario La Capital, 5/6/1964.

392 AICA, nam. 453, 30/3/1965, p. 3.
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Sin embargo, la reforma litirgica no siguio por el carril de las iniciativas personales del
obispo o el clero local. La participacion de la comision posconciliar de liturgia del
Vaticano marco la agenda del obispo diocesano, que sigui6 las instrucciones romanas en

la aplicacion de las reformas conciliares.

Los tiempos y las formas de adaptacion: la “doble fidelidad” de la reforma

Como sucedi6 con Eduardo Pironio en la siguiente década, Mar del Plata tuvo en la
segunda mitad de los afios sesenta un obispo que se ausento varias veces para viajar fuera
del pais con el objeto de participar de instancias internacionales de redefinicion y
planificacion pastoral. En el caso de la reforma litirgica, la participacion de Rau en la
discusion de la constitucion conciliar lo habia posicionado como referente episcopal del
pais en la cuestion y por ello participdé como miembro en la comision posconciliar de
liturgia, denominado Consilium ad exsequendam constitutionem de sacra liturgia que,
formada por otros 40 obispos, 133 consultores y otro centenar de peritos, comenzd a

reunirse en abril de 1964.

El 26 de septiembre de 1964, aquella comision posconciliar aprobd la instruccion “Inter
Oecumenici”. En la misma se fijaban los pasos a seguir para aplicar debidamente la
constitucion conciliar. La normativa de la comision romana y el motu proprio papal del
mismo afo, instaba a incorporar normas de reforma en los contenidos de seminarios y
facultades de teologia, crear comisiones de reforma en cada didcesis, involucrar a las
congregaciones y ordenes y usar la lengua vulgar para el rezo del oficio divino. También
censuraba toda traduccion liturgica, innovacion en el rito o guia no aprobada por la

autoridad legitima, sean las conferencias nacionales o los obispos particulares. **°

La instruccion prescribia que “la reforma general de la liturgia seria mejor recibida por
los fieles, si se va realizando por grados y progresivamente, y si los pastores se la
proponen y explican por medio de una conveniente catequesis’***. Aprobada su aplicacion

por la asamblea episcopal argentina de junio de 1965, en la didcesis comenz6 a estudiarse

39 Instruccion “Inter Oecumenici”, capitulo I (nGms. 1-47),

en http://cantoliturgico.org/index.php/documentos/item/4835-inter-oecumenici-26-09-1964. Consultado
por ultima vez el 13/02/2022. Sobre las diferentes instrucciones posconciliares, ver Ledn Alvarado, 2015;
Puente Cuevas, 2013.

3% Instruccion “Inter Oecumenici”, capitulo I, nm., 11, 4.
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a comienzos de ese afio. Para Rau se estaba ante un “acontecimiento grande, lleno de
altisimas ideas”, por lo cual debia requerir un gran esfuerzo pedagogico y pastoral*®. El
tema debia exigir un “interés metddico recto”, con un plan de varios afios, dedicaindose

los primeros al estudio y al conocimiento para la correcta aplicacion de las normas.

El obispo asumid la instruccidén post-conciliar como una tarea que renovaba la agenda
eclesial, que como observamos en el capitulo II parecia agotada. Pero esta iniciativa no
se alejo de lo normado desde Roma. La reforma necesito de la discusion intraeclesial de
los documentos conciliares, pero también contd con la participacion, incluso el

protagonismo, del clero diocesano y, en menor grado, del laicado.

Esta agenda dirigi6 la renovacion conciliar en la didcesis de Mar del Plata por lo menos
hasta fines de la década, instando el obispo a la creacidon de las instituciones necesarias
para aplicar la nueva pastoral sacramental. En un primer momento, desde las paginas de
la publicacion eclesiéstica, con pastorales, homilias y notas periodisticas Rau concentrd
la tarea pedagdgica de la catequesis liturgica. Organizando los temarios de predicacion
no soélo instaba a estudiar los documentos, sino que comandaba al clero a que los oficios
se leyeran “pausados y no que se digan mds o menos” los articulos de la nueva
constitucion litargica. “No podemos inventar”, afirmaba Rau’**. Si la clave de la reforma
era la liturgia de la palabra, ya que también “la fe viene por el oido™"’, el castellano
implicaba un dialogo, en el que el lenguaje debia ser inteligible para que el mensaje fuera

mas eficaz. Se habia terminado el tiempo del “monologo litargico del sacerdote”.’*

La participacion del presbiterio en la reforma estuvo sintonia con la apertura que se
observaba en las jornadas sacerdotales. Las mismas llevaban el sello del obispo, que ya
lo habia sefialado como una precondicion de la efectividad de la reforma desde la Gltima
sesion conciliar romana: “el resultado del Concilio dependera del entusiasmo con el clero
y los laicos se empefien en traducir a la practica las normas dictadas”*”. El obispo

avizoraba un doble desafio, que caracterizaria buena parte de sus disquisiciones

3% Enrique Rau, “Exhortaciones Pastorales”, 15/09/1965; 3/10/1965; 4/11/1965, en BEDMDP, ntim. 48,
nov-dic., de 1965.

3% BEDMDP, nim. 41, julio-agosto 1964, p. 132

397 BEDMDP, nim. 40, abril-mayo-junio 1964, p. 117.

3% BEDMDP, nim. 41, julio-agosto 1964, p. 132.

3% fdem.
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posteriores: descongelar la inercia de los apegados a la tradicion, y frenar la intemperancia

de los que se dejarian llevar por “iniciativas personales”.*?

Con estos objetivos comenzo la consulta e incorporacion del clero y el laicado en la
reforma. El 3 de diciembre de 1964, a instancias de la concelebracion litirgica en la
diocesis*!, se distribuyd una encuesta entre el clero, diocesano y religioso, para recabar
informacion sobre los aspectos a pulir. Los sacerdotes manifestaron que “habria que
reducir el rito de la fraccion de pan”, que “el rito seria mas realista si cada uno recibiera
la copa y el pan de su vecino”, o que “la ceremonia en total, no deberia durar mas de una
hora”®, En un contexto donde asomaban conflictos intraeclesiasticos por la demora del
“estado de Concilio”, la apelacion a la opinion del clero en la reforma de los sacramentos
daba cuenta de la voluntad de cambio en la forma de concebir la autoridad diocesana. En
esta senda, el obispo cred en 1965 la comision de pastoral liturgica diocesana, que
presidida por él mismo estaba conformada por miembros tanto del clero regular como del
diocesano. En acuerdo con el ordinario, la comision debia elegir los temas de las jornadas
sacerdotales, de los ejercicios espirituales y seleccionar textos litlirgicos para su discusion
y uso en los sacramentos*®. Sin embargo, las comisiones nacionales de liturgia y arte
sacro deberian ser consultadas a fin de ordenar la nueva disposicion de sillas y adaptar el
tabernaculo. El mismo obispo habia dado indicaciones similares a unos 70 sacerdotes
reunidos en Segundo Encuentro Nacional de Liturgia, en Santa Fe en febrero de 1965,
donde discutio la pronta supresion de las “categorias” en el culto, aspecto que reproducia

jerarquias sociales en los sacramentos.**

Modificar la liturgia significaba para los reformistas una manera de “renovar” al
catolicismo, recuperar una dinamica de crecimiento y superar la indiferencia religiosa. La
participacion en la misa de los fieles, aunque subordinada, implicaba una comprension de
los ritos que, en los nuevos tiempos, la sociedad de masas, debia ser una pedagogia

participativa y comunitaria*®, para que el laicado “lleve el testimonio a su ambiente:

490 fdem.

“01 Esta es la celebracion de la misa en la que intervienen varios sacerdotes realizando el acto esencial del
rito.

402 BEDMDP, nim. 44, enero-febrero 1965, pp. 187-188.

403 BEDMDP, nam. 47, agosto-septiembre 1965, p. 260.

404 BEDMDP, nam. 45, p. 211.

405 BEDMDP, num. 40, abril-mayo-junio 1964, pp. 117-118.
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fabrica, talleres, escuela, Universidad, deporte, medios de comunicacion, club, arte...”4%,
Si bien el pathos pueblo de Dios implic6 una lectura mas democratica de la Iglesia, y la
misma convocatoria que hacia el obispo a colaborar en la pastoral diocesana bajo el
concepto de colegialidad reafirmaba ese sentido, hay que resaltar que Enrique Rau siguio
afirmando, ante las dudas, el principio jerarquico. “La liturgia manifiesta la jerarquia de
la Iglesia”, sentenci6 en el temario de predicacion de 1964, ya que la liturgia era “una

ensefianza jerarquica, controlada por la jerarquia universal”.

La reforma se concentraba en la liturgia de la palabra y en la liturgia de la eucaristia, en
el reordenamiento del ambon*” y del altar. El episcopado argentino, a sabiendas que la
reforma era un proceso gradual, planificaba elaborar los leccionarios y guias necesarias
para normar cdmo se debia rezar, cantar y participar en el nuevo rito. Habida cuenta de la
participacion de Rau en la comision de liturgia de la conferencia episcopal, la reforma de
Mar del Plata servia de ensayo para la elaboracion de un directorio liturgico general. En
la asamblea plenaria del episcopado del de mayo de 1964 se votod adoptar el uso de la
lengua castellana, dejando sujeta la aprobacion de melodias en castellano.
Posteriormente, un decreto del cardenal Caggiano, extendi6 el uso de la lengua vulgar*®.
A diferencia de otras experiencias que los ralentizaron, la didcesis no se apartd de los

tiempos normados por las autoridades romanas y argentinas.

En las jornadas litargicas diocesanas de 1965, el obispo explico los cambios materiales y
rituales necesarios. Se debia, ante todo, jerarquizar los espacios para la accion litirgica
comunitaria y la oracion privada, reforman el altar, el ambon, la sede (silla) y el coro
(schola)*”. Las nuevas disposiciones del tabernaculo y el altar “de cara al Pueblo” —asi
como la utilizacion de luz eléctrica en las ldmparas sacramentales-, tenian como objetivo
que los fieles participen del acto sacramental. Era fundamental que el celebrante
presidiera la asamblea, porque “el pueblo lo debe ver”*°. También la reforma y la
busqueda de una liturgia renovada implicaba la eliminacion de excesivos atuendos —que

imponian una suma jerarquia y autoridad-, la posible prescindencia del baculo y la mitra,

40 BEDMDP, nam. 41, p. 130.

407 El ambon es el pulpito junto al altar donde comunmente se enuncian las homilias o lecturas de
fragmentos biblicos.

408 41CA, nam. 490, 3/01/1966, p. 1.

409 BEDMDP, num. 44, p. 194.

410 fdem.
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y la eliminacién de la genuflexion al obispo. Estos cambios generaban un sentido de

menor distancia entre el clero y los fieles.

Progresivamente, el catolicismo local iba adoptando las nuevas formas. La Iglesia
diocesana proyectaba en su jefe la imagen de un lider eclesial moderno y “progresista” -
como se autodefinia ante las consultas del periodismo-. Hacia finales de 1964 se lo podia
observar en el diario La Capital junto a un long-play obsequiado por el sello Phillips a la
didcesis: la “misa criolla” de Ariel Ramirez*'!. El arreglista de la obra era Osvaldo Catena,
quien volveria a asistir a las jornadas littrgicas de febrero de 1967 para exponer sobre el

lugar de los salmos en la nueva liturgia junto a Armando Levoratti y Juan Carlos Ruta.*!?

A comienzos del afio siguiente, el obispo comunicaba a la didcesis que por “amplia
mayoria” -45 a 12- el episcopado argentino permitia al clero secular la utilizacion del
habito clergyman*’ para la vida cotidiana del sacerdocio. La sotana, que desde 1917 era
obligatoria para cualquier tipo de actividad, se habia convertido en una dificultad para
transitar y misionar: habia perdido “su caracter de signo”. En 1965 se vieron los primeros
ensayos de misa en castellano en la diocesis. Aunque la renovacién no convenciera a
Jorge Lombardo de que el Tedeum era un viejo resabio de clericalismo a combatir, como
vimos en el capitulo cuatro, también se habia adaptado este servicio liturgico a las nuevas
normas rituales: en castellano, dialogado, con la lectura de un texto biblico, seguido de la
homilia a cargo del obispo y el canto de tres salmos*'*. En febrero de 1966, y dentro de
la visita que el obispo de Goya Alberto Devoto hiciera a la didcesis por la “Semana del
Concilio” local, ambos obispos improvisaron un altar en la carreta con la imagen de la
virgen de Lujan en el Museo José Herndndez de Laguna de los Padres, donde ofrecieron

una misa en castellano.*?

Como dijimos, la didcesis combind la practica de las nuevas formas litlrgicas con la
obediencia a lo normado por las autoridades romanas. En 1967, la nueva etapa de la

publicacion diocesana*'® cedia la palabra en temas liturgicos a un sacerdote del clero

1 La Capital, 27/11/1964.

412 AICA, nim. 544, 21/2/67.

413 El clergyman o alzacuellos es un cuello blanco que se utiliza junto a la camisa clerical. Por su
practicidad, reemplaz6 a la sotana.

414 41CA, nim. 462, 01/04/1965, p. 3.

415 La prensa local recordaba este evento como ejemplo de la politica “progresista” del obispo. EI Atlantico,
13/08/1969.

416 Explicaremos mas adelante los cambios en la publicacién oficial diocesana.
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diocesano. El padre Oscar Amado se explayaba sobre la reforma, comentando un articulo
de L’Osservatore Romano. La simplificacion de rito, afirmaba Amado, buscaba la
revalorizacion de algunos elementos liturgicos como los silencios, ciertos gestos, en fin,
eliminar “el triunfalismo y la disociacion entre el clero y los fieles”. Continuaba que ante
la posibilidad que la renovacién caiga en la “anarquia”, era necesario recordar que la
valorizacion de los fines pastorales “pertenece a la jerarquia” -en mayusculas en el
original-. Asimismo, era una desobediencia omitir el uso de legua vernacula o “introducir
arbitrariamente ritos”*!7. Las advertencias eran similares a las que hacia el Consilium del
que participaba Rau: no introducir “manifestaciones culturales que tiendan fatalmente a
desacralizar la liturgia™*'®. Asi también lo manifestaba la segunda instruccion de abril de
1967, firmada por Paulo VI, que instaba a “mantener la disciplina” de la liturgia en las
elecciones de formularios, oraciones, gestos del celebrante, dejando al arbitrio de los
obispos tanto el cumplimiento de las formas como las variaciones en el uso de la lengua

vernacula.*"?

Preocupaba a las autoridades diocesanas tanto la incorporacion del laicado al proceso de
reforma de la liturgia como la adecuada catequesis pre sacramental. En la aplicacion de
las reformas, la diocesis pretendi6 incorporar a los miembros mas conspicuos del laicado
a la puesta en practica de las reformas. Se organizaron desde 1965 tres jornadas anuales
littrgicas, una dirigida a sacerdotes, otra a religiosos y otra para los laicos. No s6lo para
“para la accion”, sino también preparados espiritualmente en los nuevos ritos*, a
propuesta de la JUREC -Junta Regional del Consejo de Educacion Catolica- que presidia
el padre Arburuaa, se dictaron estos cursos para introducirlos en los nuevos contenidos y
formas de la liturgia conciliar. La Universidad Catolica local, y en particular el juez Vinas,
organizaron diversas conferencias sobre la reforma que se dictaron en esos afios. El
arquitecto Manuel Rosso, que habia colaborado con la direccion de la restauracion de la
catedral en 1964, fue el encargado laico de la restauracion de los templos segun las nuevas

421

normas litargicas de ubicacion de altar, sede, ambon y sagrario*?!. Un par de afios después

47 RDMDP, nim. 50, p. 39.

418 41CA, nim. 540, 10/01/1967. Se puede advertir en la agencia catolica la publicacion mas regular de
prohibiciones que de recomendaciones.

49 AICA, ntm. 557, 23/05/67. La innovacion litirgica era un fendmeno extendido en el norte y
centroeuropeo.

420 BEDMDP, nim. 46, mayo-junio, de 1965, p. 236.

421 BEDMDP, nim. 46, mayo-junio, de 1965, p. 248.
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fue designado formalmente como parte de la comision de renovacion de la musica y el

arte sacro, junto a miembros del clero secular y religioso.**

Por otro lado, la importancia de la catequesis de los diversos sacramentos -comunion,
confirmacion, matrimonio, etc.- radicaba en la transmision de los nuevos contenidos,
codigo necesario para la adaptacion ritual*®. Se encomendo6 sobre todo al Movimiento
Familiar Cristiano la tarea de la catequesis pre sacramental, adaptandose a los documentos
que prepararan las comisiones especializadas de la CEA a propoésito del bautismo, de
cristianos y “catecimenos” y de la preparacion prematrimonial***. Con respecto a la
preparacion bautismal, la didcesis instaba a la conversacion con los padres y padrinos a
fin de transmitir el conocimiento de los signos sacramentales y hacer pedagogia

catequistica*”, ademas de la preparacion de hojas pre-bautismales.

La revista diocesana se encargd no so6lo de la seleccion bibliografica necesaria para que
el clero diocesano incorpore los nuevos elementos litiirgicos a su formacion, sino también
de editar un “suplemento de pastoral litirgica aplicada” que se ocup6 de divulgar guiones
de las nuevas celebraciones litirgicas y reflexiones teologico-pastorales sobre la
“actividad cultual del Pueblo de Dios™: oraciones de fieles, nuevos didlogos entre el
sacerdote y los fieles durante las misas, lecturas que debian ser recitadas. En consonancia
con la dimension profética que se le asignaba a la liturgia de la palabra, se podria leer en

el suplemento pastoral, entre otras, las siguientes oraciones de los fieles:

“Por los hombres perseguidos, para que crezca en su interior la libertad de los
hijos de Dios”

“Por los pobres, perseguidos y refugiados, para que encuentre caridad entre
los cristianos”.

“Porque la justicia social se implante en el mundo™**

422 Revista Diocesana, nim. 61, ene-mar., de 1969, p. 99.

423 a catequesis es la educacion de los no iniciados dentro de la religion catélica. En relacion con la liturgia,
se puede entender la catequesis como la transmision del “codigo” necesario para la posterior decodificacion
del rito. Siguiendo a Edmund Leach, participamos de la idea de que “todos los signos, y la mayor parte de
los simbolos y las sefales, se agrupan como conjuntos”. Por ende, los respectivos significados dependen de
su contexto, cddigo, o “campo de significacion” segin Stuart Hall. Por ello, la catequesis actua en la
formacion del campo de significacion necesario para que la accion comunicativa ritual se realice. Cfr. Hall,
1980; Leach, 1989.

424 RDMDP, nim. 61, enero-marzo 1969, p- 99.
425 fdem.

426 «“Suplemento de pastoral litargica aplicada”, RDMDP, nim.53-54, enero-marzo 1968, p. 47.
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Como extension y continuidad tanto de la practica reformista diocesana, de las reuniones
del clero que se reproducian en el pais como de la pastoral colectiva posconciliar del
episcopado en 1966, se realizé en la didcesis una asamblea diocesana local en octubre de
1967, denominada por la prensa como el pequefio “concilio marplatense™?’. Las
consecuencias de este evento fueron una profundizacion del espiritu reformista, no solo
en el plano litargico sino en la pastoral de conjunto. Pero en lo estrictamente sacramental,
delegd en el novel consejo presbiteral local la creacion de una comision con el objeto de

elaborar un directorio litargico.

El presbiterio congregado en asamblea clamaba “no ser puritanos en la predicacion” y en
la homilia, que no debia faltar en ningtin acto cultual, seleccionar noticias de todo orden
nacional, local e internacional para dar respuesta concreta a las situaciones del presente*?®.
Los ritos debian “quitar toda apariencia de lucro” y suprimir todas las diferenciaciones de
clases. Habida cuenta de que el fin de los aranceles, la didcesis debia elaborar
reordenamiento econdémico parroquial que implicaba una reduccidon progresiva de
aranceles y la unificacion de clases, intensificar las contribuciones familiares mensuales
y también el intercambio econdmico entre parroquias. Este aspecto se complement6 con

la reforma del presbiterio y la creacion de zonas del clero en 1968.

El directorio litirgico de la didcesis de Mar del Plata fue el primero de su tipo en todo el
pais (Kaufmann, 2014, p. 392). Los primeros meses de 1968, el consejo presbiteral se
aboco a su elaboracion. Los borradores que presentaban los comisionados -religiosos y
diocesanos- fueron discutidos por el consejo y luego aprobados por el obispo. Bajo el
criterio de doble fidelidad -al Concilio y a la Iglesia argentina-, la comision diocesana que
elabor¢ el directorio litirgico buscaba “adaptabilidad y expresividad del signo litargico
para el hombre concreto”™?, “uniformidad” en la celebracion y la supresion de las

“clases” dentro del rito. Asimismo, el directorio ordenaba la catequesis presacramental

427 En el siguiente apartado continuaremos desarrollando las consecuencias pastorales de la asamblea
diocesana.

428 RDMDP, niim. 56, junio-julio 1968, pp.18-23.

429 {dem; RDMDP, nim. 60, noviembre-diciembre, de 1968, pp. 87-88.
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en los ritos de bautismo, confirmacion, matrimonio, penitencia y difuntos*?. Para el

obispo, la no aplicacion del directorio implicaria “escandalo y division”.*!

La aplicacion de la reforma litargica se hacia con la incorporacién del clero en su
diagramacion y concrecion. Pero no solo este aspecto de la reforma parecia ir a
contramano con la imagen de una Iglesia desgarrada por el conflicto intrainstitucional y
generacional. También la diocesis de Mar del Plata hacia suya la propuesta ecuménica.
Durante la 3* Semana del Concilio de febrero de 1966, evento al cual habian asistido
Alberto Devoto, Antonio Quarracino y Eduardo Pironio, se invit6 al pastor luterano Leslie
Von Hefty a que pronunciara una homilia en la catedral en la misa concelebradas, la
primera de un pastor protestante en un templo catolico argentino*. Si afios antes, el
obispo Rau formaba parte del coro de lideres catdlicos que sancionaban el crecimiento
del protestantismo, ahora integraba fervientemente esta nueva corriente dentro de la

Iglesia que pretendia dar por finalizado el combate al “escandalo” luterano.

DE LA COEPAL AL “CONCILIO MARPLATENSE”

Para Jos¢é Maria Ghio (Ghio, 2007), existieron tres reacciones al Concilio. Un sector
episcopal conservador y reaccionario que impidi6 su aplicacion “aceptando solo aspectos
pastorales” pero oponiéndose a cualquier guia social o politica. Otro grupo de obispo que
lo aplicé inmediatamente, liberalizando las practicas del clero. Y un tercer grupo de
sacerdotes, con un mayor compromiso social y politico, desprendido de este tltimo. Para
Ghio, dentro del segundo grupo existié un “ala socialcristiana” del catolicismo argentino,
que intentd a través del Plan Nacional de Pastoral (PNP) de 1967 una modernizacion
interna de la institucion (Ghio, 2007, pp. 198-199). En este capitulo nos concentraremos
en observar la recepcion del PNP a nivel diocesano. El estudio de la deriva politica -y
clerical, sobre todo por el protagonismo que cobr6 el MSTM- durante el gobierno de
Ongania opacd este proceso. Segun algunos autores (Martin, 1992; Touris, 2021), en
aquellos afios el catolicismo argentino no pudo encontrar un margen de discusion de la

pastoral posconciliar, y esa incapacidad de encauzarlo se desplazd velozmente hacia el

40 RDMDP, ntim. 53, enero-marzo 1968, p. 122.

41 Gutiérrez, Luis, “La realidad concreta de nuestra Didcesis, lo realizado y las perspectivas futuras”,
RDMDP, num. 65-66, noviembre-diciembre 1969, p. 10.

42 4ICA, nam. 495, 01/03/1966, p. 5.
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ambito politico -sobre todo después del golpe de Estado-(Martin, 1992). Esta afirmacion
se podria matizar con una historizacion a escala diocesana, para observar el alcance de
las iniciativas que surgieron tanto de la comisioén de pastoral del episcopado argentino

como de lo emanado por el CELAM.

El objetivo del Plan Nacional de Pastoral de la COEPAL fue la elaboracion de una
“pastoral de conjunto”: crear organismos colegiados en cada didcesis que articulados a
nivel interdiocesano fueran conductores de la pastoral que necesitaba la Iglesia para
“remediar al pais”*3. El antecedente fue la Gran Mision de Buenos Aires de 1960, que
emulaba la experiencia brasilefia impulsada por la CNBB, donde obispo, clero y
religiosos movilizaron y predicaron en el conurbano bonaerense**. E1 PNP conjugaba el
lenguaje del “desarrollismo integral” de Paulo VI y la necesidad del “cambio de
estructuras” con la creacion de mediaciones institucionales en las diocesis, instancias de
“didlogo” intrainstitucional. Segin Gera, en su evolucion pastoral la COEPAL abrevaba
en los documentos conciliares, sobre todo en Lumen Gentium, en la teologia misional, el
pensamiento latinoamericano, dialogando con los debates que se producian alrededor de
las Catedras Nacionales y la renovacion del marxismo (Touris, 2012a, p. 140). Es posible
resaltar también la influencia de la pastoral belga, por el origen jocista de algunos de sus
miembros, y francesa, sobre todo la idea de “promocion humana”, extendida luego del
Concilio**. La pastoral popular que impulsoé la COEPAL invitaba a la evangelizacion a
partir de los elementos religiosos que existian en el “pueblo de Dios”: peregrinaciones,
sobre todo marianas, devociones a los santos, sacramentos y promesas (Amuchastegui,
2012: 117). Aunque la cultura religiosa popular estuviera cargada de elementos

supersticiosos segin la mirada de los tedlogos argentinos, se debia aprovecha para

433 Segtin Lucio Gera, la experiencia de la COEPAL fue “una historia en si, ideoldogicamente mas rica que
el MSTM” (Martin, 2013, p. 119). Hay algo de cierto en esta afirmacion, en el sentido de que el derrotero
de la comision y los alcances diocesanos no estan explorados. Este trabajo pretende observar, en la medida
de lo posible, sus efectos en la didcesis de Mar del Plata.

43% Ambas se inspiraron en la “Mision de Paris” auspiciada por el cardenal Suhard a mediados de la década
de 1940, que buscaba acercar al clero a los sectores populares urbanos y rurales.

45 La idea de “promocién humana” abrevaba en el pensamiento del catolicismo social europeo de la
segunda posguerra, sobre todo el debate entre los intelectuales catdlicos franceses alrededor de las
“Semanas Sociales” -Francois Perroux, Alfred Sauvy, Alain Barriere, Pierre Bigo, Jean Ivez Calvez-, el
pensamiento econdomico de Joseph Lebret y la obra del abate Pierre (Barrio de Villanueva, 2013). Henri
Grougs (1912-2007), conocido como el abate Pierre, cred hacia fines de la década de 1940 una organizacién
de laicos y religiosos denominada Emats que tenia como objetivo luchar contra la pobreza extrema y los
déficits de vivienda en la Europa de posguerra. En Medellin (1968) y luego en Puebla (1979), el concepto
de “promocion humana” alcanza la sinonimia de “nueva evangelizacion”, promoviéndose como la
dimension privilegiada de la pastoral misional y evangelizadora. En el capitulo 8, observaremos las
practicas del movimiento juvenil diocesano alrededor de estos conceptos.
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construir una buena conciencia cristiana. Esta nueva perspectiva de corte iluminista, no
obstante, renovaba la pastoral catélica, que en la generacidon anterior recelaba de las

religiosidades populares y pretendia suprimirlas.

Como ha desarrollado la investigacion de Claudia Touris, el PNP tuvo un efecto
multiplicador de la pastoral en las didcesis del NEA, apuntalando las experiencias del
Movimiento Rural de Accioén Catdlica y luego las Ligas Agrarias (Touris, 2012a). En
paralelo, obispos como Adolfo Tortolo se encargaban de hacer migrar a otras diocesis a
aquellos sacerdotes que habian empezado a reunirse a discutir la pastoral social de la
COEPAL y la enciclica Populorum Progressio (Verbitsky, 2008: 262). Sin embargo, sin
tanta notoriedad y relevo por la historiografia, en diocesis como la de Mar del Plata se

recibiod y se aplicod con entusiasmo el Plan Nacional de Pastoral.

Para Enrique Rau, la asamblea episcopal de Embalse Rio Tercero en Cordoba en 1967
era la mas importante en los diez afos de vida de la organizacion episcopal. Habilitaba
para el obispo “un nuevo lenguaje”: la promocion humana y el desarrollo, aspecto que en
una operacion discursiva que imponia una continuidad, era predicado para Rau “desde
Leon XIII hasta nuestros dias™*. El avance en la reestructuracion de un episcopado mas
colegiado también se advertia en la forma en que el obispo de Mar del Plata describia ante
la prensa las discusiones de la asamblea. Por un lado, se enorgullecia de los mecanismos
que a futuro democratizarian la eleccion de la comision permanente del episcopado,
siendo que la conduccion de la CEA en ese momento estaba formada exclusivamente por
los arzobispos*’. Por el otro, se atrevia a declarar que Antonio Caggiano habia ganado
“por algunos votos mas” la presidencia de la Conferencia, dando a entender que los

tiempos estaban cambiando.**®

436 “Monsefior Rau se refiere a cambios en la Iglesia”, La Capital, 11/06/1967. La colegialidad habilité que
los obispos intervengan de palabra en la situacion de otras realidades diocesanas.

47 El reglamento de la CEA fue reformado a posteriori, dando lugar a la eleccion de los miembros de una
Comision Ejecutiva y de la Comision Permanente. Ver: https://www.episcopado.org/. Consultado:
16/06/2021.

438 La Capital, 11/06/1967. En Embalse se formaron diversas comisiones para planificar reformas en la
Iglesia argentina: Pastoral (a cargo de Marengo y Angelelli), Fe y Ecumenismo (Pironio y Primatesta),
Catequesis (Raspanti y Denne), Sacerdotes, seminarios y vocaciones (Tortolo), Liturgia (Blanchoud y
Segura), Apostolado laico (Aguirre y Menéndez), Educacion (Plaza y Pérez), Medios de comunicacion
social (Kemerer), Accion social (Di Stefano y Gottau), Iglesias orientales catolicas (Gorelak y Sansierra),
Religiosos (Torres Farias y Muguerza), Misiones extranjeras (Schell y Mayer), Apostolado en el turismo
(Rau y Segura), Econémica (Bolatti y Plaza), Problemas indigenas (de Nevares y Scozina). Ver AICA,
nam. 559, 06/06/1967. Rau fue designado presidente de la comision episcopal de turismo y miembro de la
comision de educacion.
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De las conclusiones de Embalse, Rau destacaba la puesta en practica del Plan Nacional
de Pastoral de la COEPAL, que implicaba “una reorganizacién de todas las fuerzas
pastorales en el pais”, con la conformaciéon de los consejos presbiteral, pastorales y la
colegialidad episcopal en la CEA con el objeto de dar respuestas a los problemas y

sociales de la Argentina.**

Si otros obispos censuraban la participacion del clero y el laicado, Rau parecia saber
como, por un lado, contener las inquietudes clericales y, por el otro, encauzarlas bajo su
mando. Durante el conflictivo 1966, habia declarado ante la prensa que “la jerarquia era
servicio”, dejando en claro la voluntad de cambio, pero también el lugar de la autoridad**.
Como en la liturgia o en la pastoral, donde afirmaba su lugar en la conduccién de las
reformas, en la reorganizacion interna habilit6 la participacion y la palabra del clero en el
nuevo esquema organizativo. Al igual que los obispos mas reactivos al Concilio, también
se consideraba la “llave interpretativa” de las reformas (Pattin, 2018, p. 123), pero

abriendo el juego.

Si bien las jornadas del clero eran regulares, aunque no masivas, para octubre de 1967 el
obispo convocd a una gran asamblea diocesana con el objetivo de discutir las
conclusiones de Embalse y el PNP que elaboraba la COEPAL. El obispo dejaba en claro
que las jornadas anuales del clero en forma de asamblea diocesana se encuadraban en el
motu propio Eclesias Sanctas (1966) que llamaba a la reorganizacion institucional*!,
dependiendo de “el didlogo fecundo con nuestros hermanos” el porvenir de la vida

diocesana.*??

Las jornadas anuales del clero se realizaron entre el 16 y el 21 de octubre y, a diferencia
de las anteriores, adquirieron relevancia para la prensa local. La gacetilla enviada a los
medios por la didcesis indicaba que los mas de 70 sacerdotes diocesanos iban a discutir
en las dependencias del hotel de Luz y Fuerza sintetizaba una agenda reformista

posconciliar plena:

“(...) una reflexion sobre el sentido del sacerdocio en nuestra sociedad; una
revision de las estructuras de la Iglesia utiliza para su mision evangelizadora;
el andlisis de como la Iglesia lleva el mensaje cristiano a los hombres a través

439 La Capital, 11/06/1967.
449 La Capital, 14/9/1966.

41 La Capital, 15/10/1967.
42 La Capital, 16/10/1967.
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de la predicacion y las instituciones de educacion catdlica; el estudio de la
situacion actual de la vida religiosa cristiana en las parroquias y finalmente,
la catalogacion de ciertas urgencias que afectan en nuestra zona, como son la
accion caritativa-social, la pastoral de medios de comunicacion, la asistencia
en hospitales y clinicas, la posibilidad de crear un servicio sacerdotal de
urgencia y la forma mas adecuada de mantener y acrecentar los contactos
ecuménicos con las demas iglesias cristianas”**

Por esta agenda reformista, la asamblea del clero fue denominada por la prensa como un
“genuino concilio marplatense™**. El clero debati6 junto al obispo la situacion de la
reforma litirgica, la catequesis parroquial, la situacion de los colegios diocesanos y los
problemas de la extension de la evangelizacion fuera del ntcleo parroquial. El tnico
invitado externo que ofrecid una exposicion en las jornadas fue el jesuita Enrique Fabbri
del Centro de Investigacion y Accion Social (CIAS)*. Segtn la prensa invitada a las
conferencias, Fabri analiz6 “las motivaciones de diverso tipo” que inciden en las
“desviaciones de la psicologia sacerdotal” y los elementos que deben darse para una
“personalidad sacerdotal equilibrada™¢. Las exposiciones fueron el disparador de la
organizacion de mesas redondas, cuyas conclusiones se derivaron a la comision
coordinadora de las jornadas para tratarse en las sesiones plenarias diarias de la tarde,
donde se elaboraron las conclusiones, muchas de ellas anticipadas en la misma

convocatoria.

El documento final del “concilio marplatense” celebraba “la actitud de analisis y reflexion
sobre nosotros mismos” y enumeraba las propuestas que iba a encarar la didcesis:
creacion de la escuela de teologia dentro de la UCSM — con una biblioteca de “alto nivel
teologico, filosofico y socioldgico, que venga a llenar una sentida necesidad”*¥’-, mayor
compromiso en las reuniones mensuales del clero, la creacion del consejo presbiteral y
de las zonas diocesanas. Lamentaban los sacerdotes la postergacion de la discusion de la

“funcion social y caritativa” de la Iglesia.**®

43 La Capital, 10/10/1967.

44 fdem.

45 Enrique Fabbri fue un sacerdote jesuita especializado en pastoral familiar y sexual. Estudié en la
Pontificia Universidad de Roma y en otros paises europeos. Fue decano de la Facultad de Teologia de la
Universidad Catolica del Salvador y director del CIAS. Oficid a fines de los cincuenta como instructor en
el Instituto de Formacion Social y Sindical de la Asociacion Sindical Argentina (ASA) (Touris, 2021, p.
75).

48 La Capital, 18/10/1967.

47 La Capital, 19/10/1967.

48 La Capital 22/10/1967.
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El consejo presbiteral (CP) era similar al cuerpo de consultores, en el sentido de ser un
organo consultivo del obispo. La novedad era que se pensaba como una instancia de

representacion del clero y de co-conduccion diocesana, diagramando la pastoral:

“(...) ser la representacion de todo el presbiterio, canalizar la responsabilidad
de todos en la solucion de los problemas diocesanos, suministrar informacion
y elementos de juicio al obispo para soluciones pastorales, (...) asesorar en
sentido técnico y humano en los problemas referidos a los colegios y juventud
en general, (...) crear las condiciones necesarias para que las parroquias se

conviertan en comunidades sacerdotales, (...) crear una actitud de apertura

hacia nuevas situaciones pastorales”.**

Este extracto no se alejaba de la declaracion del episcopado argentino en la etapa
posconciliar donde afirmaba que, si bien la Iglesia era el “Cuerpo de Cristo”, se invitaba
al dialogo, proponiendo la creacion del consejo presbiterial, y de un consejo de pastoral
con representacion de clero, religiosos y laicos presidido por obispo*’. Estas figuras, y el
Plan Nacional de Pastoral propuesto por la COEPAL, se recibieron con entusiasmo y se
aplicaron con vigor en las sietes didcesis del NEA, como apunt6 Claudia Touris (Touris,
2012a). Otro miembro del “Grupo Pilar”, el obispo de San Isidro Antonio Aguirre, formo
el primer consejo presbiteral y también asumid tempranamente la reforma de los
sacramentos®!. También hizo lo propio el obispo de San Luis, Carlos Maria Cafferata. La
ralentizacion en la organizacion de estas instancias colegiadas fue foco de conflictos en
algunas diocesis del pais, como en Tucuman (Martin, 2013, p. 310). Otras jurisdicciones,
en cambio, avanzaron en la subdivision eclesistica con fines de planificacion pastoral.
Ademas de suprimir tempranamente los aranceles en los sacramentos*?, Miguel Raspanti
dividio la didcesis de Mordn en cinco decanatos, que se reunian cada 15 dias con el
purpurado. El objetivo de estos conclaves regulares con el clero era “apaciguar los

animos” .+

El primer CP combiné a diferentes sectores del clero. Estuvo presidido por Rau, junto a
Juan Denicolay —vicario general-, Luis Gutiérrez —secretario canciller-, el agustino Carlos

Gelaf, y los diocesanos Justo Delgado, Oscar Amado, José Pérez, Victor Zorn, José¢ de

449 RDMDP, nim. 56, p.19

450 41CA ntim. 506, 17/05/1966.

41 Sin embargo, Aguirre fue desafiado por parte de su equipo de pastoral obrera, luego de que anulara los
contratos de dos sacerdotes espafioles provenientes de la OCSHA (Casappicola, 2014, p. 72).

42 AICA, nim. 541, 17/1/1967

453 Entrevista realizada por José Pablo Martin a Miguel Raspanti, 25/06/1990. Ver Martin, 2013, p. 366.
Una reconstruccion de estas y otras experiencias a nivel nacional pueden matizar la tesis sobre la
inexistencia de estructuras que orientaran los cambios desde Roma y las imposibilidades de acuerdo.
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Luis, Alfredo Ardanaz y Francisco Javier Oroz, este ultimo en la funcidn de secretario ad
hoc. El consejo nutri6 su agenda: ademds de la redaccion del reglamento interno y del
nuevo directorio litirgico -el primero del pais-, la reforma econémica parroquial —sobre
todo la quita de aranceles-, la organizacion del laicado -sobre todo los grupos juveniles-
y debia darle forma constitucion a una nueva escuela de teologia para religiosos y laicos,
que a través de cursillos y seminarios formara en la nueva teologia. Para esta tarea, la
didcesis debia hacerse de una nueva biblioteca teoldgico-pastoral y se debia estudiar una

eficaz reubicacion de sacerdotes.*>

El CP intervino en la diocesis creando una mayor estructura pastoral. La didcesis quedo
subdividida en cuatro zonas: la A o 1, cuyo centro era la ciudad de Mar del Plata y
Miramar; la B o 2, Necochea y Loberia; la C o 3, Madariaga, Conesa y Lavalle; y la D o
4, Balcarce, Mar Chiquita, Maipt y San Manuel . Cada una de ellas coordinada por un
sacerdote elegido por su clero, quien permanecia en su cargo por dos afos**. El CP
encomendaba al sacerdote coordinador realizar un diagnostico de los problemas del
apostolado en esos territorios y generar propuestas al obispo diocesano y al consejo.
Ademads, debia detallar el funcionamiento interno, los planes de estudio y accioén
pastoral®’. Esas cuatro zonas luego fueron subdivididas en seis, separando Necochea,
Maipu y Mar del Plata*®, Siempre por iniciativa sacerdotal, el consejo cred “equipos full-
time” para las pastorales juveniles, catequisticas y de Caritas. Finalmente, hacia finales
de 1970 se cred una secretaria de pastoral, encargada de coordinar las tareas en conjunto

de las distintas acciones sacerdotales y laicales, a cargo del diocesano Roman Bustinza.*”

FORMARSE EN LA NUEVA PASTORAL: LAS REDES DE LA ESCUELA DE TEOLOGIA

El Concilio y la nueva pastoral que proponia la COEPAL imprimia en el clero de Mar del

Plata una necesidad de actualizacion. La didcesis tenia a su cargo a un tedlogo, pero mas

44 RDMDP, nim. 55, abril-mayo 1968, p. 14.

45 RDMDP, nim. 52, noviembre-diciembre de 1967, p. 103.

456 En 1967 los representantes de las zonas eran: Francisco Oroz en la zona A, José Pérez en la zona B, José
de Luis en la zona C y Justo Delgado en la zona D. RDMDP, nim. 52, noviembre-diciembre de 1967,
p-103. En 1969 fueron elegidos dos miembros como representantes, para la zona A, Jorge Danielan y Dol
Gamallo, en la zona C Fernando Cidades y Antonio Zappino y en la zona D, Francisco Ardanaz y Justino
Fernandez. Ver RDMDP niim. 65-66, noviembre-diciembre de 1969, pag. 6.

47 RDMDP num. 65-66, noviembre-diciembre de 1969, pag. 6.

458 RDMDP num. 67, enero-abril de 1971, p. 23.

459 fdem.
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bien formado en el tomismo cldsico. Sin embargo, Rau habia participado del debate
teoldgico y pastoral de las décadas de 1940 y 1950 a través de las publicaciones Notas de
Pastoral Jocista y la Revista de Teologia de La Plata, por lo cual seguramente conservara
de aquellos afos redes con el mundo intelectual del catolicismo argentino. Las recurrentes
citas bibliograficas en sus exhortaciones demostraban su acervo teologico, asi como la
referencia a Santo Tomas en su escudo episcopal reafirmaba su pensamiento tomista. Sin
embargo, la pastoral posconciliar abrevaba sobre todo en la nouvelle theologie, en la
teologia que discutia el espacio centroeuropeo y, en el caso nacional, en lo producido por
Lucio Gera y Rafael Tello, entre otros. Los documentos y textos producidos por el

CELAM también se iban a encontrar entre las lecturas del clero local.

Aunque las “semanas litargicas” y las “semanas del concilio”, asi como los abundantes
cursillos y conferencias que brindaba la universidad catdlica local mostraban a un clero
diocesano que participaba de las grandes conversaciones del catolicismo, el “Concilio
marplatense” habia concluido en la necesidad de un instituto de teologia local, como
también proponia Roma. Si la nueva pastoral iba a estar inspirada por COEPAL y los
eventos posteriores del catolicismo latinoamericano y argentino, como Medellin y San
Miguel, la nueva escuela de teologia organizoé el perfil de sus curriculas recurriendo a
referentes de una red que cruzaba varias revistas catélicas y dos experiencias innovadoras
del catolicismo de la década de los sesenta: el CIAS y la publicacion “Actualidad

Pastoral” 460

Como evento fundacional de la nueva institucion, en junio de 1968 un comité encargado
de disefiar la nueva escuela de teologia organizo6 un ciclo de conferencias sobre tematicas
teologicas. Denominado ‘“Problematica religiosa contemporanea”, el ciclo fue la
presentacion de la escuela como una “actualizacion” en doctrina y pastoral catdlica. Se
dict6 los sabados en el pasaje catedral, donde funcionaba desde ese afio la Facultad de

Derecho, con un total 20 conferencias durante la segunda mitad del afio.

Como sefialamos, las teméticas de las conferencias conversaban con la nouvelle theologie

y de las mismas participaron tanto parte del clero local, quizas los mas entusiasmados con

460 Los contenidos de las conferencias no estén disponibles. Por la biografia de los protagonistas, el contexto
de produccion de los ciclos de charlas, los elencos que las transitan y las pequeias citas que pueden
extraerse de la prensa interpretamos la profusa cantidad de conferencias y charlas como una actualizacion
teologica y pastoral en concordancia con la renovacion teologica catdlica.
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los contenidos renovadores*!, como estudiantes ¢ invitados “especializados” en algunos
temas. El ciclo respondia a dos intereses particulares: la presentacion formal de una
actividad académica en la UCSM, la nueva carrera de profesorado y licenciatura en

teologia, asi también como formacion del clero.

Entre los locales se destacaron las charlas de Amado, Bretones y el orionita Monteverde,
debatiendo la enciclica Eclesiam Suam, el pensamiento de Teilhard de Chardin y el
concepto de Paz en la tradicion cristiana*®, La prensa destacaba que Amado describio las
“tensiones y discusiones internas” y el dinamismo en la Iglesia y los caminos a seguir

segun el Concilio*®

. Bretones estaba muy entusiasmado con el pensamiento de Teilhard
de Chardin. Sobre Chardin no habia una opinién unanime en el clero local. El mismo
Bretones sostuvo que el vicario de la didcesis, de larga trayectoria eclesiastica junto al
obispo desde los tiempos de La Plata, rechazaba estas perspectivas y lo criticaba por ello.
Sin embargo, afirmaba que la “libertad de pensamiento y de palabra” en la UCSM habia

sido “total”. 464

También particip6 de ese ciclo el superior de la casa de formacion de los jesuitas de Mar
del Plata, Hugo Achaval, quien verso sobre “El concepto de evolucion del dogma
cristiano”. El titulo es sugerente, a proposito de las preocupaciones del clero: el problema
de la tradicion y el cambio en la Iglesia, en entredicho por el sentido de ruptura del
Concilio. El padre Achaval era una figura importante de la teologia argentina. El mismo
Jorge Mejia lo destacaba entre sus influencias intelectuales en el seminario de Villa
Devoto, y quien lo instd a continuar sus estudios en Roma*®. Achéval participaba de las

revistas Fasciculos de la Biblioteca, Ciencia y Fe y Stromata. Estas publicaciones no solo

461 E] sacerdote Francisco Bretones afirmaba que el Concilio habia sido una renovacion del pensamiento
teoldgico: “Una serie de curas, no los mas, nos tomamos el Concilio muy en serio, yo cambie gran parte de
mi biblioteca, por la nueva literatura, y cambiamos nuestra predicacion”. Entrevista del autor a Francisco
Bretones, 25/06/2009.

462 E] ciclo lo inaugurd Oscar Amado, director de la comision organizadora, que hablo sobre “El sentido de
la reforma de la Iglesia segun la Enciclica Eclesiam Suam”. Le sigui6 la charla de Francisco Bretones, que
dictaba las materias historia y antropologia en la Facultad de Humanidades, sobre “La evolucion humana y
el sentido de la historia”. Repitio su participacion en el ciclo en julio de 1968 con la charla “Evolucion
historica del sentido ecuménico contemporaneo”. El religioso Juan Monteverde hablo el 7 de julio sobre la
“Concepcion cristiana de la paz”. El Atlantico, 01/06/1968, 07/06/1968, 08/06/1968, 18/06/1968.

463 El Atlantico, 01/06/1968.

464 Entrevista del autor a Francisco Bretones, 25/06/2009. La obra de Teilhard entusiasmaba también a la
congregacion salesiana, que el 24 de noviembre de 1968 invito al filosofo ftalo Gastaldi, de la misma
congregacion, a exponer la obra del jesuita francés. Profesor de la Universidad Catolica de Cordoba,
Gastaldi habia estudiado en Lovaina, Bélgica. En 1976 se exili6 en Ecuador. Cfr. Diario El Atlantico,
24/11/1968.

465 Mejia, Jorge, Historia de una identidad, Buenos Aires: Letamendia, 2005, p. 48 y ss.; p. 61 y ss.
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abarcaban la historia de la teologia y sus debates, sino también la actualidad de la
psicologia, la fenomenologia, el pensamiento oriental, el evolucionismo y el pensamiento
de los llamados "modernistas" conciliares -Danielou, de Lubac, Chenu, Rahner, etc.-. En
los Fasciculos, Achaval compartia espacio con Ismael Quiles, Jorge Sily, Miguel Angel
Fiorito, Jorge Mejia y Enrique Dussel, entre otros, mientras que, en Ciencia y Fe, lo hacia
con el mencionado Fiorito, Enrique Fabbri*®® y Fernando Storni, estos tltimos del CIAS

jesuita, organizacion con la cual la didcesis articularia el siguiente ciclo en 1969.

Las siguientes conferencias fueron de tedlogos provenientes de otras diocesis del pais,
también sobre temas renovadores, como el ecumenismo o el problema del desarrollo.
Participaron Armando Levoratti, Ignacio Pérez del Viso y Vicente Vetrano*’. Levoratti
habia realizado junto a Alfredo Trusso la primera traduccion argentina de la Biblia,
intitulada "El Libro del Pueblo de Dios”. Del Viso era docente de la Universidad del
Salvador y participaba de la revista Estudios. Vetrano, quien formaba parte del equipo de
la revista Criterio, vino a presentar el libro homoénimo que habia escrito junto al sociélogo
belga y docente de la Universidad de Lovaina, Francois Houtart*®. En 1968, Vetrano
fundo6 la revista Actualidad Pastoral, tomando el nombre de la secciéon que €l mismo
dirigia en Criterio. El asesor religioso de la nueva publicacion fue el obispo de Mar del
Plata, Enrique Rau, y de los Consejos de Direccion y Redaccion formaron parte, junto a
Vetrano, Mateo Perdia, Juan Carlos Ruta —amigo personal y biografo de Enrique Rau-,
Alfredo Trusso, Enrique Fabbri, Alberto Sily, Romulo Garcia y Osvaldo Catena, entre

otros.*” Fabbri, Catena, Ruta y Trusso, recurrentes visitantes de la diocesis.

466

467 E] profesor de la materia Ciencias Biblicas del Seminario Mayor de La Plata, Armando Levoratti, dio la
conferencia “Valoracion de las grandes religiones del mundo”. En septiembre de 1968 visitaron la didcesis
Ignacio Pérez del Viso y Vicente Vetrano dando las charlas “El ateismo contemporaneo” y “Teologia del
Desarrollo”, respectivamente. El Atlantico, 04/09/1968, 07/09/1968.

468 Frangois Houtart (1925-2017), fue un sacerdote, socidlogo y profesor de la Universidad de Lovaina y
del Instituto Solvay en la Universidad Libre de Bruselas, donde cre6 la FERES (Federacion Internacional
de Institutos de Investigaciones Socio-religiosas). Curso sociologia en la Universidad de Chicago e hizo
estudios sobre el catolicismo en EEUU, demostrando que las parroquias norteamericanas tenian mas
vinculo con la clase obrera y las europeas con la burguesia industrial (1957). Se vincul6 luego con la JOC
latinoamericana. A través de monsefor Ligutti (miembro romano en la FAO), la Homeland Foundation
financi6 los estudios socio religiosos de Houtart sobre América Latina junto a la FERES. Asesor6 a los
obispos Camara y Larrain en los documentos preparatorios al Concilio, sobre todo en la propuesta de
descentralizacion de las estructuras pastorales que diagramaba el CELAM. Cfr. (Beigel, 2011, pp. 33-34,
38). En la década de 1980 estuvo vinculado a la Revolucién Sandinista en Nicaragua.

49 Actualidad Pastoral, Afio 1, febrero de 1968. Como observamos, la revista era un espacio diverso de
dialogo entre el clero renovador, participando también miembros del MSTM, como Catena.
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El laicado también presentaba inquietudes con respecto a las nuevas ideas catolicas. En
paralelo al ciclo “Problematica...”, la Junta Coordinadora Diocesana presidida por el
contador Carlos Lodola organizé un ciclo de charlas sobre la Enciclica Populorum
Progressio. Invitadas tanto las autoridades civiles como los militares, del ciclo
participaron los sacerdotes diocesanos Oscar Amado, Luis Gutiérrez y el camarista Raul

Vifas.*0

Mientras los obispos latinoamericanos sesionaban en Medellin por octubre de 1968, el
pensamiento de Teilhard de Chardin seguia convocando al clero local. Ese mes visitaron
la diocesis el Pbro. Dr. Jorge Italo Gastaldi, del Atenco de Teologia de Cordoba, y el
jesuita Jacinto Luzzi, docente de la UCA de Buenos Aires y miembro del CIAS, para
transmitir una “sintesis de la antropologia theilladista” como sefialaba la prensa local*’!.
A fines de octubre el jesuita Alberto Sily, director del CIAS, resumi6 la Segunda

Conferencia del CELAM en Medellin ante el clero marplatense.*’

Dos meses después de la celebracion del Congreso Eucaristico Internacional en Bogota
en agosto de 1968, con la visita del Paulo VI, los obispos latinoamericanos se habian
reunido en Medellin para darle forma a un documento conjunto que adaptara la pastoral
del subcontinente al Concilio*”. Ubicados dentro de la tradicion profética de la Iglesia,

de las conclusiones de la II Conferencia General del CELAM de Medellin*’4, tres

470 Amado inaugur6 el ciclo laico con la conferencia “Populorum Progressio. Dimensiones aplicables a
nuestro medio”. Luis Gutiérrez hablo sobre las exigencias sociales y pastorales de Populorum Progressio,
con la charla titulada “Nuestra asistencia a la comunidad”. El decano de la Facultad de Derecho de la UCSM
y camarista Ratll Vifias intervino a proposito del nuevo orden juridico que planificaba el gobierno de
Ongania con la reforma del codigo civil. Ver El Atlantico los dias 21/06/1968, 25/06/1968, 27/06/1968,
29/06/1968, 06/07/1968.

471 Gastaldi dio la conferencia “Visién del Pensamiento de Teilhard de Chardin” y Luzzi “El sentido del
hombre en Teilhard de Chardin”. El Atlantico, 05/10/1968, 18/10/1968. Quizas por esta preocupacion por
el pensamiento de Teilhard que Carlos Sacheri incluy6 a Luzzi dentro del panfleto “La Iglesia clandestina”
de 1970, donde acusaba al MSTM de querer provocar un cisma en el catolicismo argentino.

472 E1 Atlantico, 26/09/1968.

473 De la II Conferencia de obispos en Medellin participaron Antonio Caggiano, Adolfo Tortolo, Antonio
José Plaza, Juan Carlos Aramburu, Vicente Zazpe, ftalo Di Stefano, Eduardo Pironio, Antonio Quarracino,
Moisés Blanchoud, Ernesto Segura, Ildefonso Sansierra y Miguel Raspanti. Cfr. 4AIC4, num. 619,
30/7/1968.

47% La primera conferencia de obispos latinoamericanos se realizo entre el 25 de julio y el 4 de agosto 1955
en Rio de Janeiro. Al igual que en el primer Concilio plenario latinoamericano de 1889, el criterio de
asistencia era por provincia eclesidstica. El objetivo de los obispos en Rio fue encontrar una solucién a “la
escasez de sacerdotes” en el subcontinente. Se establecié en Bogotd una sede oficial permanente del
Consejo Episcopal Latinoamericano, encargada coordinar y promover “obras catélicas™. A lo largo de una
década, se formaron distintos departamentos especializados en alguna dimension de la pastoral,
acompafiando los vientos del desarrollismo y la modernizaciéon social. Fue de particular importancia la
participacion del clero chileno, tanto de su jerarquia, en particular Manuel Larrain, como de aquellos
sacerdotes que crearon instituciones de estudios sociales y planificacion de pastoral, como el DESAL del
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documentos tuvieron el impacto mayor en sus lecturas en cada Iglesia nacional -aunque

no tuviesen valor normativo-: “Justicia”, “Paz” y “Pobreza”. Bajo el eco de la enciclica

Populorum Progressio y del documento de los “18 obispos para el Tercer Mundo”, en

aquellos se senalaban las injustas “estructuras de explotacion”, se denunciaba el

“colonialismo” y “neocolonialismo”, el “biclasismo” y la “dependencia de un centro de
e . . L

poder econdémico”. Con respecto a la violencia, el texto era ambiguo: por un lado,

3

denunciaba la “violencia institucionalizada”, por el otro condenaba las opciones
insurreccionales*’®. Aunque el secretariado general del CELAM lo ocupara Eduardo
Pironio y Lucio Gera estuviera entre quienes prepararon la redaccion del documento de
trabajo -junto a figura del catolicismo social latinoamericano como Gustavo Gutiérrez,
Renato Poblete y Pierre Bigo- (Amuchastegui, 2012, p. 110; Schickendantz, 2012, p. 42),
la jerarquia eclesiastica argentina fue de las mas refractarias a las conclusiones del
documento, junto a la colombiana. El arzobispo Adolfo Tortolo afirmé que Medellin
contenia “amplias generalizaciones”, que “debian ser matizadas mediante una
interpretacion y revision local” (Magne, 2004, p. 96). Sin embargo, seis meses después
de Medellin, los obispos argentinos reunidos en San Miguel de Tucuman elaboraron un
documento de compromiso entre las distintas tendencias dentro del episcopado, en el cual
se rescataba los aspectos sociales mas criticos de Medellin, como la denuncia de las

“estructuras opresivas”, aunque atemperado por la convocatoria a contener

“opciones extremistas” (Di Stefano & Zanatta, 2000, p. 521).47

El ciclo continu6 con la presencia de los sacerdotes y docentes de la UCA de Buenos

Aires Luis Duhouroq y Alfredo Chiesa y el jesuita José Casabo Suqué*”’. Cerrd el ciclo

belga Roger Vekemans SJ y el Instituto Bellarmino de los jesuitas del CIAS en Santiago (Beigel, 2011).
No obstante, en Medellin se nota un giro discursivo desde el desarrollismo hacia posturas mas ligadas a la
teoria de la dependencia, con quienes dialogaban las nuevas teologias liberacionistas.

475> CELAM. 1II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano. Documentos finales de Medellin.
En linea https://www.celam.org/documentos/Documento_Conclusivo_Medellin.pdf. Consultado por
ultima vez 21-9-2021. Similar perspectiva encontraremos en el discurso del obispo Pironio en Mar del Plata
luego de 1972. Ver capitulo 8.

476 Sefiala Amuchastegui, que el equipo de Rafael Tello fue el encargado de redactar el apartado de
religiosidad popular de San Miguel (Amuchastegui, 2012, p. 110). Lucio Gera afirmé que el documento de
San Miguel fue elaborado principalmente por el equipo de la COEPAL. Ver, Martin, 2013, p. 130.

477 En noviembre de 1968, el Pbro. Lic. Luis Duhourog, docente de la UCA de Buenos Aires y con una
licenciatura en Paris sobre historia del arte, habld sobre “El concepto cristiano del cine”. Ese mismo mes
llegaron a Mar del Plata el Pbro. Alfredo Chiesa, quien formaba parte de la revista “Teologia” de la UCA
de Buenos Aires -en la que compartia los comentarios sobre los documentos del Concilio con Lucio Gera
y Jorge Mejia -, quien dict6 la conferencia “La revelacion como fundamento del cristianismo”. El docente
de la UCSM local, abogado Manuel Giorgi brind¢ la charla “Lib