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Introduccion

“Una luz en la oscuridad,
un arroyo de agua viva,
un cantar a la esperanza quiere ser tu Iglesia,
quiere ser tus manos,
quiere ser tu voz,
quiere ser tu imagen.”
La estrofa que encabeza esta introduccion pertenece a un popular himno litirgico
elaborado por Tony Rubi en la década de los setenta y que refleja como la comunidad catdlica
cubana se entendia a si misma durante este periodo. El primer verso, que titula toda la cancion,
evoca los pasajes biblicos de la mision cristiana como sal y luz del mundo (Mt 5:13 - 16) y
también el combate entre la luz y las tinieblas que presenta el prélogo de cuarto evangelio (Jn
1:5). Ambas imagenes fueron facilmente reconocidas por los catolicos en Cuba en medio de las
complejas circunstancias por las que atravesaba la Iglesia a partir de la Revolucion de 1959. La
cancion, a pesar de todo, no refleja amargura o resentimiento sino que pretende entonar un
“cantar a la esperanza” que convierta a la Iglesia en las manos, la voz y la imagen de Cristo en
medio del pueblo cubano. Hemos elegido comenzar nuestra introduccion con este texto por dos
razones fundamentales. La primera razon es la importancia de las composiciones musicales
autdctonas en la reforma litirgica cubana a raiz del Concilio Vaticano II, acontecimiento eclesial
en el que inscribe nuestro analisis. El segundo motivo, y mas significativo, es que esta cancion se

convirtié en el himno de la Reflexion Eclesial Cubana (REC) y del Encuentro Nacional Eclesial

1  Tony Rubi, “Una luz en la oscuridad.” In Cuba canta su fe: cantoral nacional, ed. Conferencia Episcopal
Cubana (México: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1996), 52.
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Cubano (ENEC), uno de los procesos mas importantes de la Iglesia en la isla a lo largo de toda
su historia y que constituye el tema de nuestro estudio.

Durante cinco afios (1981 - 1986) la Iglesia cubana desarroll6 un itinerario de didlogo y
participacion que involucro a todos sus miembros: laicos, religiosos, presbiteros y obispos, para
definir las caracteristicas de su mision en la Cuba socialista. El presente trabajo se propone
analizar desde el punto de vista historico — teoldgico del proceso de la REC y el ENEC,
recuperar algunas de sus ideas centrales y examinar su desarrollo. Este itinerario no puede ser
estudiado prescindiendo del impacto del Concilio Vaticano II en la isla, por lo que este trabajo
también se inscribe en el estudio de la recepcion conciliar en Cuba y el resto de América Latina.

Nuestro estudio se divide en tres capitulos. El primero intentara establecer un marco
historico para nuestra reflexion mostrando las particularidades de la Iglesia cubana durante los
periodos colonial, republicano y revolucionario. Sin este breve analisis es dificil comprender las
distintas fases por las que atravesaron las relaciones entre el gobierno socialista y la Iglesia, y
como esta vio diezmadas no solo sus instituciones y agentes pastorales, sino también la
participacion de los fieles al inicio de la Revolucion. Estas reflexiones nos permitiran delinear
algunas caracteristicas de la recepcion conciliar en la isla y entender el contexto eclesial donde
surgid y se desarrollo la REC, huyendo del peligro de homogeneizar la Iglesia cubana con el
resto de América Latina. El segundo capitulo reconstruira historicamente las distintas etapas de
la REC asi como algunas de sus ideas mas importantes. En este momento utilizaremos la nocion
de consensus fidelium como la herramienta teolodgica que nos permitira evaluar la interaccion
entre diversos actores de este proceso: fieles, tedlogos y pastores. En el Gltimo capitulo nos
detendremos en la celebracion del ENEC para preguntarnos hasta qué punto este encuentro fue

fiel al proceso de la REC y qué respuesta ofrecio a los desafios pastorales de la Iglesia en la isla.



También prestaremos atencion al modelo eclesiologico propuesto por el ENEC desde la
perspectiva del Concilio Vaticano II.

Hasta este momento, las pocas investigaciones realizadas sobre la REC y el ENEC
describen de manera muy sucinta este recorrido o simplemente se enfocan en su punto de
llegada: el Documento final y la Instruccion pastoral de los obispos de Cuba, redactados después
de finalizado el ENEC.? La novedad de este estudio reside en el analisis de este proceso como un
todo organico que nos permite comprender sus opciones teoldgicas — pastorales a la luz de todo
el itinerario, superando una vision que reduce la REC al ENEC, y este ultimo a su Documento
final. Para ofrecer una perspectiva diversa hemos podido acceder a un considerable volumen de
material de archivo, hasta ahora inédito. El niimero de citaciones del Documento final es
intencionalmente reducido, con el objetivo de privilegiar el andlisis del proceso mas que la
redaccion final de sus conclusiones. No obstante, el Documento final en su inmensa mayoria
solamente reproduce el Documento de trabajo discutido por los delegados del ENEC y que
nosotros analizaremos en este estudio. Confiamos que el presente trabajo contribuya no solo a
volver a las ideas centrales de la REC y el ENEC para evaluar su implementacion en la
actualidad, sino también para retomar el espiritu que caracterizo este proceso e hizo de la Iglesia

cubana un espacio de comunion y participacion.

2 Entre los estudios mas importantes de la REC y el ENEC encontramos Rolando Cabrera Garcia, “Artifices de
Reconciliacion” : El Ser y La Mision Del Laico En El Magisterio y En La Praxis de La Iglesia En Cuba (1969-
2000) Pontificia Universitas Gregoriana. Facultas theologiae (Roma, 2003); Petra Kuivala, Never a Church of
Silence: The Catholic Church in Revolutionary Cuba, 1959-1986 (University of Helsinki, 2019); Jests Espeja,
“Una Iglesia Viva En La Complejidad de La Revolucion Cubana,” Ciencia Tomista 133, no. 3 (2006): 485-511.
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Capitulo 1 Contexto historico de la Iglesia cubana hasta 1986

Unos de los rasgos fundamentales de la modernidad es la conciencia historica que penetra
diversas areas del saber humano. Esta comprension también ha tenido consecuencias para la
investigacion teologica como lo reconocia Melchor Cano en su célebre tratado De locis
theologicis (1563). Para el dominico espafiol la historia era uno de los lugares de autoridad “no
propios sino ajenos” (loci theologici alieni) del pensar teoldgico. Este caracter de ajenidad no
significaba un valor inferior con respecto a los loci propii (Escritura, Tradicion apostolica,
concilios, etc.) sino que los mismos no eran exclusivos de la investigacion teologica.’ El Concilio
Vaticano II integrd esta nueva conciencia y por primera vez la historia adquiri6 explicitamente
carta de ciudadania en el magisterio eclesial.* A través de tres conceptos claves: aggiornamento
(puesta al dia), desarrollo y ressourcement (volver a las fuentes), el Vaticano II rechaz6 una
formulacion de la verdad revelada segln categorias estaticas, abstractas e inmutables.’

La conciencia historica del Vaticano II implico la superacion del método teologico
conocido como la manualistica escolastica, en la cual los loci propii se utilizaban como simples
pruebas de enunciados atemporales definidos con anterioridad. El Concilio propuso el método
genético como alternativa capaz de detectar las complejidades historicas del desarrollo de la
Tradicion. Esta no es un depdsito de contenidos inmutables, sino que como una realidad viva
progresa con el tiempo.® El método genético parte de la Escritura como alma de la teologia y
después analiza las contribuciones de los Padres de la Iglesia y los diferentes autores a lo largo

de la historia. Por ultimo busca comunicar los contenidos dogmaticos en el contexto

3 Carlos Schickendantz, “Una Elipse con dos focos : hacia un nuevo método teoldgico a partir de Gaudium et
Spes,” Teologia 50, no. 110 (2013): 102.

4 Yaen las enciclicas papales sobre temas sociales desde Leon XIII los problemas contemporaneos habian sido

objeto de reflexion por parte del magisterio.

John W. O’Malley, What Happened at Vatican II (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2008), 36—43.

6  Concilio Vaticano II, “Constitucion Dogmatica Sobre La Divina Revelacion Dei Verbum.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const 19651118 dei-
verbum_sp.html, n. 8.
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contemporaneo.’” No sin pocas resistencias el Vaticano II también ensayé un modo alternativo de
hacer teologia. La Constitucion Pastoral Gaudium et Spes se distancia de la manualistica
escolastica y del método genético, comenzando su reflexion por las condiciones actuales del ser
humano y el mundo. De esta manera el Vaticano II dio un “salto cualitativo” en la metodologia
teologica.® No es solo la realidad la que viene iluminada por la revelacion, sino que la misma
revelacion logra ser “mejor percibida, mejor entendida y expresada de forma mas adecuada” con
la ayuda de los acontecimientos del mundo moderno.’ Los signos de los tiempos, por ello, no son
simple descripciones del momento presente, sino verdaderos /oci alieni no menos esenciales de
los loci propii de la teologia.

Para el estudio del proceso de la REC y el ENEC es necesario comenzar por un analisis
de la historia de la Iglesia cubana. Este bosquejo nos permitird comprender mejor los desafios de
su mision asi como sus caracteristicas propias. Dividiremos este capitulo en tres etapas, a saber,
la Cuba colonial (1492 - 1898), la etapa republicana (1902 - 1958) y el periodo revolucionario
hasta la celebracion del ENEC (1959 — 1986). Al final de este capitulo nos detendremos en las
peculiaridades de la recepcion del Concilio Vaticano II en la isla como condicion de posibilidad

de este proceso eclesial.

1.1 La etapa colonial (1492 — 1898)

Desde la conquista de Cuba hasta la derrota espafiola en la Guerra Hispanoamericana, el

Patronato Regio fue la institucion que model6 los destinos de la Iglesia segun los intereses de

7  Concilio Vaticano II, “Decreto Optatam Totius Sobre La Formacion Sacerdotal.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree 19651028 optatam-
totius_sp.html, n. 16.

8  Schickendantz, “Una Elipse con dos focos,” 90.

9 Concilio Vaticano II, “Constitucion Pastoral Gaudium et Spes Sobre La Iglesia En El Mundo Actual.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const 19651207 gaudium-et-
spes_sp.html, n. 44.



Espana. Esta entidad se remonta a 1508 con la Bula Universalis Ecclesiae mediante la cual el
Papa Julio II concedid practicamente a la Corona el gobierno de todos los asuntos ordinarios de
la Iglesia.'” Los Reyes de Espafia no eran simplemente patronos de la Iglesia sino auténticos
vicarios del Romano Pontifice con verdaderas facultades jurisdiccionales.' No es extrafio que en
este contexto muchos prelados consideraran la fidelidad a la monarquia como un sindénimo de su
identidad catolica.

En este periodo también existieron sacerdotes y obispos verdaderamente preocupados por
el bienestar de los habitantes de la isla. El intervalo de 1685 a 1832 es definido por el historiador
Manuel Maza como el siglo de oro de la Iglesia en Cuba, caracterizado por la alianza con las
¢lites criollas de la isla, el aumento del clero nativo y la presencia de obispos visionarios que
fundaron importantes instituciones.'? Este lapso de tiempo se extiende desde la llegada a La
Habana del obispo Diego Evelino de Compostela (1638 — 1704) hasta la muerte de Juan José
Diaz de Espada y Landa (1756 — 1832). El historiador Rigoberto Segreo Ricardo sostiene que la
alianza entre el clero y las élites criollas no deberia ser entendida como un compromiso entre dos
instituciones independientes, sino como una mutua compenetracion donde los criollos eran parte
dominante de la Iglesia y por lo tanto ella defendia los intereses de este grupo.'® La creacion de la
Catedra de Constitucion en el Seminario habanero por el obispo Espada y su encomienda al
joven sacerdote Félix Varela y Morales (1788 — 1853) es un ejemplo de esta relacion entre el

clero y las élites criollas.

10 La monarquia fue encargada de cobrar los diezmos, determinar los limites jurisdiccionales de las didcesis,
presentar al Papa los candidatos para los cargos eclesidsticos, publicar los documentos pontificios, mediar la
comunicacion entre los obispos locales y Roma, controlar la actividad de las congregaciones religiosas y asumir
el gobierno interino de las didcesis hasta que llegara la confirmacion papal del candidato episcopal.

11 Manuel Maza Miquel, Esclavos, Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz: Cinco Ensayos Sobre Catolicismo
e Historia Cubana (Santo Domingo, RD: Centro de Estudios Sociales Padre Juan Montalvo, 1999), 26-27.

12 Ibid., 40-44.

13 Rigoberto Segreo Ricardo, Iglesia y nacion en Cuba, 1868-1898 (Santiago de Cuba: Editorial Oriente, 2010),
18.

14 El venerable Félix Varela fue delegado electo a las Cortes espafiolas de 1822, autor de un proyecto para la
abolicion de la esclavitud en Cuba, independentista, hombre de ciencia, sacerdote entregado a los pobres y
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A diferencia de otros paises en América Latina las guerras de independencia en Cuba solo
estallaron en la segunda mitad del siglo XIX (1868 - 1878 y 1895 - 1898). La actuacién de la
Iglesia durante este periodo dista de la fisonomia que habia adquirido durante los tiempos del P.
Varela y sus ensefianzas en el Seminario San Carlos y San Ambrosio. Con la muerte de Fernando
VII en 1833 se iniciaron en Espafia una serie de enfrentamientos entre dos facciones: la
tradicional opuesta a la Ilustracion y a la Revolucion Francesa, y la liberal que aspiraba a crear
una Espafia moderna y libre de las influencias clericales. Paraddjicamente las medidas de este
ultimo grupo fortalecieron el dominio colonial sobre Cuba desarticulando las instituciones de la
burguesia criolla y rompiendo la alianza entre esta y el clero. Con la expropiacion de los
conventos, el cierre de los noviciados y la obligacion de los religiosos de pasar al clero secular se
puso fin a la autonomia econdmica y la influencia social que gozaba la Iglesia."”” Las principales
instituciones educativas se subordinaron a los intereses de la metropoli y se apart6 de los altos
cargos eclesiasticos a los sacerdotes criollos.'® El Concordato entre Espafia y la Santa Sede de
1851 quiso poner fin a la compleja situacion pastoral creadas por las medidas anteriores, pero fue
un intento de restauracion tradicional y al mismo tiempo un compromiso frente a la burguesia
liberal, que consagro la dependencia econdmica e ideologica de la Iglesia frente la metropoli.'”
La reorganizacion de las estructuras eclesiasticas de 1852 no restauro la alianza entre el clero y

las élites insulares sino que “cerr6 el ciclo de transformacion de una Iglesia criolla en una Iglesia

migrantes, exiliado por sus ideas politicas en Estados Unidos. Llegoé a ser vicario general de New York y
candidato para esta sede episcopal. Como tedlogo contribuy¢ a la redaccion del Catecismo de Baltimore. Su
causa de beatificacion fue iniciada justamente durante la celebracion del ENEC. Maza Miquel, Esclavos,
Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 43.

15 Un ejemplo de esta politica fue la expulsion de los jesuitas en 1767 como parte de un proceso cuya finalidad era
eliminar la gran autonomia de la Iglesia Catolica. Las propiedades jesuitas en Cuba ascendia a 3 ingenios, 3
estancias y 12 haciendas de ganado. Solo el ingenio San Ignacio de Rio Blanco contaba con 242 esclavos. Todas
las propiedades fueron valoradas en mas de medio milloén de pesos. Rigoberto Segreo Ricardo, La Iglesia En
Los Origenes de La Cultura Cubana (La Habana: Editorial de Ciencias Sociales, 2016), 246, 260.

16 Segreo Ricardo, Iglesia y nacion en Cuba, 1868-1898, 35.

17 TIbid., 45-45.
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espafiola, iniciado por la secularizacion [de las 6rdenes religiosas].”'® El clero nativo fue
sustituido por religiosos de procedencia peninsular. Esta nueva élite eclesial promovio la
fidelidad de los habitantes de la isla a Espafia de quien habia recibido “civilizacion, lengua y
fe.”" El Seminario San Carlos y San Ambrosio fue restringido a los jovenes que perseguian la
carrera eclesiastica y de sus catedras desaparecieron o fueron mutilados los cursos de Economia
Politica, Derecho, Fisica Experimental y Matematica. Es comprensible que durante la Guerra de
los Diez Afios (1868 — 1878) la mayoria del clero apoyara a la Corona, aunque algunos
sacerdotes se alzaron en armas con las tropas independentistas y otros fueron deportados e
incluso uno muri6 fusilado por sus ideas contra Espana. En la Guerra de 1895 la situacion no fue
diferente, con la mayoria de la jerarquia eclesidstica apoyando la causa espafiola como un modo
de contrarrestar la influencia de liberales y masones.”’

En menos de un siglo la imagen de la Iglesia habia cambiado radicalmente en la isla. La
época gloriosa del Seminario San Carlos donde estudiaron importantes proceres de la
independencia, del Padre Varela y del obispo Espada, parecian simples recuerdos de antano. Con
la derrota espafiola en la Guerra Hispanoamericana la jerarquia de la Iglesia fue considerada
como una aliada del bando perdedor y por lo tanto antagonista de los verdaderos intereses del
pueblo cubano. El propio arzobispo Francisco Sdenz de Urtri y Crespo (1842 — 1903) explicod su
renuncia a la sede de Santiago de Cuba por considerar a sus propios fieles como enemigos
politicos.?

Ante la negativa norteamericana de incorporar a los lideres cubanos en la firma del

armisticio y permitir la entrada de las tropas independentistas en Santiago de Cuba, el Estado

18 1Ibid., 50.

19 Maza Miquel, Esclavos, Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 47.

20 El propio Ledn XIII encomendé a su Nuncio impartir la bendicion papal a las tropas que partian hacia Cuba.
Para un cuadro mas detallado Ibid., 211-235.

21 Ibid., 219.
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Mayor del Jefe del Ejército Oriental, general Calixto Garcia, celebr6é una misa por Cuba libre el 8
de septiembre de 1898 en el Santuario de la Virgen de la Caridad. Aunque este acontecimiento es

2 esto no significd que

considerado como la “primera expresion publica de la libertad en Cuba,
el catolicismo, en sus estructuras oficiales, haya sido considerado como un elemento
constituyente en la identidad de la nueva nacion. Un obispo habanero reconocia este hecho en
1880 en un informe al Ministro de Ultramar: “de las doscientas mil almas que cuenta la Habana
no oyen Misa ni tres mil... En este pais no ha habido nunca base religiosa, es decir, que los
espanoles fuimos aqui tan poco afortunados, que lo que nos es caracteristico y llevamos a todas
partes, que es la Religion, no la trajimos aqui.”* El Delegado Apostélico de la Santa Sede
durante la intervencion norteamericana, Placide Chapelle (1842 — 1905), reconocid la abierta
hostilidad de los sectores mas educados de la sociedad habanera, la inmoralidad del clero secular
y la indiferencia religiosa de los obreros, los blancos pobres y los mulatos de la isla.* Los
enconados debates de 1901 sobre la inclusion del nombre de Dios y la separacion Iglesia —

Estado en la Constitucion serian simplemente un reflejo del poco arraigo del catolicismo oficial

en las élites politicas de la Republica naciente.

1.2 La etapa republicana (1902 — 1958)

El final de la guerra con Espafia no condujo automaticamente a la independencia de
Cuba. La intervencion militar de Estados Unidos se extendioé de 1898 a 1902 y su retirada estuvo
condicionada a la aprobacién por la Asamblea Constituyente de la Enmienda Platt. El principal

desafio de la Iglesia en este periodo fue adquirir una verdadera fisonomia cubana en medio de

22 Conferencia de Obispos Catolicos de Cuba, Encuentro Nacional Eclesial Cubano. Documento final e
instruccion pastoral de los obispos de Cuba, Segunda edicion. (México D.F.: Obra Nacional de la Buena
Prensa, 2006), 63.

23 Citado en: Maza Miquel, Esclavos, Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 214.

24 Citado en: Ibid., 221.
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una sociedad indiferente en materia religiosa o profundamente anticlerical. De 1903 a 1912 la
infraestructura eclesiastica pasé de dos a seis obispados, de los cuales algunos fueron ocupados
por prelados nacidos en la isla. Un factor decisivo para lograr la cubanizacion de la Iglesia fue la
promocion de un clero y una jerarquia criolla, aunque este proposito alcanzo resultados
parciales.” En 1959 la mayoria del clero no era cubano sino proveniente fundamentalmente de
Espafia y estaba distribuido desigualmente a lo largo de toda la geografia.*

La devocion a la Virgen de la Caridad del Cobre merece una especial atencion durante el
periodo republicano ya que la misma se erigié como simbolo que entrelazaba la cubanidad y la
religion. Esta imagen se encuentra desde inicios de la colonia en el poblado minero de El Cobre,
muy cerca de Santiago de Cuba. El culto de esta virgen morena pas6 de los esclavos negros y
mulatos del Cobre a la oligarquia criolla para luego ser promovida por la propia jerarquia, que en
sus inicios la veia con recelo y promovia otras devociones marianas. La veneracion a la Virgen
del Cobre se extendi6 en el siglo XVIII a la region central y con las guerras de independencia del
siglo XIX a toda la isla.”” En 1915 un grupo de veteranos solicitd y obtuvo del Papa Benedicto
XV que la Virgen de la Caridad del Cobre fuera declarada Patrona de Cuba y para ello apelaron a

la devocion que le profesaban las filas del Ejército Libertador desde la Guerra de los Diez

25 En esta direccion resalta Manuel Arteaga y Betancourt (1879 — 1963), arzobispo de La Habana (1941) y primer
Cardenal cubano (1946). Arteaga procedia de una familia conocida por su apoyo al independentismo y él mismo
acompafi6é en Venezuela a un tio sacerdote exiliado por sus ideas politicas. Otra figura de singular relieve fue
Enrique Pérez Serantes (1883 — 1968), obispo de Camagiiey (1922 - 1948) y arzobispo de Santiago de Cuba
(1949-1968). Aunque nacido en Espafia, Pérez Serantes emigro a la isla muy joven donde fue ordenado
sacerdote luego de sus estudios en Roma. Como arzobispo de Santiago utiliz6 su autoridad moral para
interceder ante las autoridades militares por la vida de Fidel Castro y otros asaltantes al cuartel Moncada el 26
de julio de 1953. Ignacio Uria, Iglesia y Revolucion en Cuba: Enrique Pérez Serantes (1883-1968), el obispo
que salvo a Fidel Castro (Madrid: Ediciones Encuentro, 2011); Mons. Enrique Pérez Serantes, “Paz a los
muertos” (29 de julio de 1953). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion.
(México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 34-35; Mons. Enrique Pérez Serantes, “Carta al
coronel Del Rio Chaviano” (30 de julio de 1953). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales,
Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 36-37.

26 En 1955 habia en Cuba 220 sacerdotes diocesanos (solo 95 cubanos de nacimiento), 461 sacerdotes religiosos
(30 cubanos) y 1872 religiosas (551 cubanas). La arquididcesis de Santiago de Cuba, con un tercio de la
poblacion solo tenia 94 sacerdotes en 1953. Uria, Iglesia y Revolucion en Cuba, 171, 175.

27 Segreo Ricardo, La Iglesia En Los Origenes de La Cultura Cubana, 91-105.
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Afios.”® No obstante, en 1859 el Cuarto Batallon de Voluntarios que luchaba en el bando espafiol
también habia elegido a la Virgen como su patrona por lo que esta figura no pertenece
exclusivamente a uno de los bandos enfrentados de la Cuba colonial. Como reconoce un
importante estudioso del mundo politico y eclesiastico de la isla, “ni en tiempos de la Colonia, ni
en la Republica... los catolicos han constituido un cuerpo politico (y cultural) homogéneo.””
Durante la primera mitad del siglo XX la Iglesia cubana conoci6 una efervescencia de
movimientos laicales impulsados por los pontificados de este periodo y desarrollé una amplia red
asistencial y educativa.*® Desde la creacion de la Republica hasta 1940 los colegios dirigidos por
comunidades religiosas pasaron de 4 a 112. La separacion entre la Iglesia y el Estado, que
imposibilitaba la subvencion de las escuelas religiosas, provoco que estas no pudieran ser
accesibles econdmicamente para la mayoria de la poblacion cubana.’ Por otro lado, la
Constitucion de 1901 prohibia la ensefanza religiosa en las escuelas publicas aunque garantizaba
el respeto de la moralidad cristiana. La accion educativa de la Iglesia insular se ubicaba entre las
“dos Cubas” de entonces, la liberal y la tradicional. La primera, “laicista, recelosa de la
influencia que iba adquiriendo la Iglesia en el area educativa, la moral publica y la cultura... Del
otro lado, estaba la Cuba tradicional que trataba con simpatia a las decenas de religiosos
espafioles.”** A partir de la década de 1920 la Iglesia recuperaria su influencia en sectores de la

mediana y alta burguesia con la llegada de nuevas 6rdenes que ofrecian una mejor educacion que

el clero espafiol. Al mismo tiempo la sociedad cubana conocid la formacion de agrupaciones que

28 Conferencia de Obispos Catdlicos de Cuba, Encuentro Nacional Eclesial Cubano, 73.

29 Mons. Carlos Manuel de Céspedes Garcia-Menocal, “;Puede Afirmarse Que El Pueblo Cubano Es Catélico o
No?,” Temas, no. 4 (October 1995): 18.

30 En 1925 se fundaron los Caballeros Catolicos (asociacion masculina), en 1928 la Federacion de Juventudes
Catolicas, en 1931 la Agrupacion Catélica Universitaria (ACU) y en 1943 quedaron establecidas las cuatro
ramas de la Accion Catolica. Conferencia de Obispos Catodlicos de Cuba, Encuentro Nacional Eclesial Cubano,
64-65.

31 Maza Miquel, Esclavos, Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 52-53.

32 Manuel Maza Miquel, E! clero cubano y la independencia: las investigaciones de Francisco Gonzdlez del Valle
(1881-1942) (Santo Domingo, RD: Centro de Estudios Sociales Padre Juan Montalvo, S.J., 1993), 78.
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se opusieron a este influjo eclesiastico como La Liga Anticlerical, fundada por el lider
universitario Julio Antonio Mella.*

La jerarquia, que en la segunda mitad del siglo XIX se habia identificado con los
intereses de Espafia, guardo silencio frente a los graves problemas politicos y econémicos de la
Cuba republicana.** Este modo de proceder fue notorio durante el golpe de estado de 1952 con el
cual Fulgencio Batista interrumpi6 el curso democratico de la Republica. La Iglesia, no obstante,
a través de sus laicos se opuso a esta usurpacion y participd activamente para poner fin a la
dictadura de Batista. Una figura emblemadtica de esta postura fue José Antonio Echeverria, lider
universitario quien murié mientras dirigia el fallido asalto al Palacio Presidencial en 1956. A
pesar de los significativos avances en el orden social, Cuba era un pais de numerosos contrastes
en 1959. La isla tenia uno de los ingresos percapita mas altos de América Latina, pero el
desempleo absoluto junto al trabajo precario (solamente en determinados periodos del afo)
alcanzaba la tercera parte de la poblacion. La Republica logré importantes indicadores
econdmicos: paridad monetaria con el dolar, grandes infraestructuras, nimero de médicos y
automoviles por habitantes, desarrollo de los medios de comunicacion y publicidad a la
vanguardia de Latinoamérica, etc. El reverso de esta situacion era la inmensa desigualdad entre
la poblacion urbana, donde se concentraba la mayoria de la clase media, y los habitantes del
campo. En este ultimo sector que representaba dos tercios de la poblacion, la miseria era una

caracteristica frecuente.®

33 Leonardo Fernandez Otero, La Compariia de Jesiis En Cuba Entre El Real Patronato y El Estado Laico (1853 -
1933). (Universidad de la Habana, 2018), 30.

34 Con muy pocas excepciones, los obispos mantuvieron en este ambito una cierta neutralidad, los cual les
permitié mantenerse al margen de las luchas entre los partidos politicos pero que al mismo tiempo hizo sus
voces irrelevantes para orientar a la poblacion en estos asuntos. Aunque con raras excepciones que confirman un
juicio general, los obispos cubanos nunca se han “distinguido histéricamente por sus dotes para dirigir —
pastorear — la dimension politica de la vida de la Iglesia, ubicada en el marco de su esencial mision
evangelizadora.” de Céspedes Garcia-Menocal, “;Puede Afirmarse Que El Pueblo Cubano Es Catélico o No?,”
19; Maza Miquel, Esclavos, Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 55.

35 Uria, Iglesia y Revolucion en Cuba, 203-204.
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Aunque el catolicismo logro recuperarse de la dura crisis de la derrota espafiola y su
identificacion con el régimen colonial, su influencia no se extendid homogéneamente en todos
los estratos de la sociedad cubana. Las numerosas agrupaciones laicales que hemos mencionado
muestran una consolidacion en sectores profesionales, educativos y de la vida publica, pero no
asi entre las clases populares y campesinas.®® Una encuesta realizada en 1954 por la Agrupacion
Catolica Universitaria mostrd que aunque la poblacion cubana se consideraba creyente, no podia
ser clasificada como practicante.”” Al analizar estos datos Mons. Carlos Manuel de Céspedes
llega a la conclusion que el cubano es un pueblo mayoritariamente religioso pero
minoritariamente cat6lico.”® Ello permite situar en su justa medida la influencia de la jerarquia en

el pueblo cubano y la postura de este ante el conflicto de la Iglesia con el nuevo gobierno.

1.3 La etapa revolucionaria (1959 — 1986)

No es una tarea sencilla analizar las relaciones entre el gobierno revolucionario y la
Iglesia cubana de 1959 a 1986. La relevancia politica de este periodo “fundacional” para el
gobierno cubano, su relativa cercania cronoldgica y el deseo de no reavivar viejos conflictos,
hacen que muchos de los archivos que permitirian una vision objetiva de este periodo

permanezcan clasificados por ambas partes.” A la anterior dificultad se suma la carga ideologica

36 Lasimpatia y el respeto que muchos practicantes de las religiones afrocubanas sienten hacia la Iglesia catdlica e
incluso la pertenencia simultanea en ambas realidades distingue el sincretismo religioso en Cuba. Esto ha hecho
posible que la Iglesia mantenga una base popular en los sectores mas marginados de la sociedad cubana. Esta
presencia es ambigua pero real, lo que le ha facilitado a la Iglesia desarrollar su mision evangelizadora en estos
ambientes, aunque no siempre halla sabido como afrontar pastoralmente el fendmeno del sincretismo religioso.
de Céspedes Garcia-Menocal, “;Puede Afirmarse Que El Pueblo Cubano Es Catolico o No?,” 17.

37 El72,5% de los encuestados se declaraban catdlicos. De ellos, el 27% admitian que nunca habian visto un
sacerdote y solamente asistian frecuentemente a la misa dominical el 24% (17,4% de toda la poblacion).
“Encuesta nacional sobre el sentimiento religioso en el pueblo de Cuba,” citada en: Mateo Jover Marimon, “The
Church.” In Revolutionary Change in Cuba, ed. Carmelo Mesa-Lago (Pittsburgh, PA: University of Pittsburgh
Press, 1974), 400-401.

38 de Céspedes Garcia-Menocal, “;Puede Afirmarse Que El Pueblo Cubano Es Catdlico o No?,” 21.

39 Dos trabajos pioneros en la revision de los archivos de la Iglesia cubana pueden ser considerados: Cabrera
Garcia, Artifices de Reconciliacion; Kuivala, Never a Church of Silence.
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de muchos anélisis histéricos que tienden a responsabilizar absolutamente a una de las partes por
el enfrentamiento de este periodo. Para una mejor comprension de este fendémeno hemos dividido
esta etapa seglin la posicion de la Iglesia hacia el Estado socialista. Debemos tener en cuenta que
no todos los individuos involucrados en la relacion Iglesia — Estado asumieron de la misma
manera ni con igual intensidad las posturas que intentamos describir con el titulo de cada

intervalo.

1.3.1 Optimismo

La Iglesia cubana acogio con jubilo el triunfo revolucionario de enero de 1959, como
expresd Mons. Pérez Serantes, quien incluso pronuncio6 un discurso en el recibimiento de Fidel
Castro a la entrada de las tropas rebeldes en Santiago de Cuba.* Para muchos laicos y miembros
de la jerarquia, la Revolucion era el contexto adecuado para recuperar el orden constitucional y
construir una nacidn segun la Doctrina Social de la Iglesia. Esta postura entusiasta se reforzé con
la designacion de algunos laicos comprometidos en el nuevo gobierno. Varios obispos ofrecieron
su apoyo a la Ley de Reforma Agraria (una de las primeras medidas revolucionarias), aunque
reconociendo el derecho a la indemnizacion de los antiguos propietarios y el peligro de un
excesivo control de la propiedad por parte del Estado.* La ACU distribuy6 miles de ejemplares
de una investigacion realizada en 1957 donde justificaba la necesidad de esta medida a favor del

campesinado cubano.* Una parroquia habanera aport un tractor como contribucion local a este

40 Mons. Enrique Pérez Serantes, “Carta Pastoral Vida Nueva” (3 de enero de 1959). In La voz de la Iglesia en
Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995),
53-59. Augusto Montenegro Gonzalez, “Historia e Historiografia de La Iglesia En Cuba (1959-1976),” Anuario
de Historia de la Iglesia 18 (2009): 263.

41 Mons. Alberto Martin Villaverde, “La Reforma Agraria Cubana y la Iglesia Catodlica” (3 de julio de 1959). In La
voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la
Buena Prensa, 1995), 80-83; Mons. Enrique Pérez Serantes, “La Reforma Agraria y el Arzobispado de Santiago
de Cuba” (21 de julio de 1959). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion.
(México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 84-86.

42 Montenegro Gonzalez, “Historia e Historiografia de La Iglesia En Cuba (1959-1976),” 265.
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proyecto, mostrando que el apoyo a la Reforma Agraria también se dio a nivel popular.* No se
puede obviar que en 1959 la Iglesia no era una gran propietaria de tierras, porque ellas habian
sido expropiadas desde la segunda mitad del siglo XIX.

La jerarquia eclesial se consideraba representante de la mayoria del pueblo y por lo tanto
rechazaba cualquier proyecto politico que ignorara al catolicismo como sindnimo de cubanidad.
El Primer Congreso Nacional Catolico de Cuba en diciembre de 1959 fue el mejor ejemplo de
esta postura triunfalista (o ingenua) de la jerarquia. Todos los catdlicos y la poblacion en general
fue invitada a participar en el mismo como una demostracion de la vitalidad de la Iglesia y de
rechazo a la influencia comunista. Nuevamente la Virgen de la Caridad fue presentada como
simbolo de cubanidad para reforzar el vinculo indisoluble entre patriotismo y religion. Los
numerosos contactos entre la jerarquia y el gobierno con vista a preparar este evento muestran
que a finales de 1959 todavia los obispos buscaba influir en el proceso revolucionario mediante
la Doctrina Social de la Iglesia.* Este deseo se desvanecié rapidamente en el transcurso de los

primeros meses del afio siguiente.

1.3.2 Ruptura

Desde la segunda mitad de 1959 fue evidente un acercamiento del gobierno cubano a la
Unioén Soviética pero esta postura se hizo notoria con la visita del Primer Ministro ruso Anastas
Mikoyan en febrero de 1960. La presencia mayoritaria del clero espafiol en Cuba, que leia estos
acontecimientos desde la experiencia de la Guerra Civil y la condena de Pio XI del comunismo
como una doctrina intrinsecamente mala, fueron los lentes que uso la jerarquia para juzgar estos

acontecimientos.” Mons. Pérez Serantes publicé la carta pastoral Por Dios y por Cuba, donde

43 Kuivala, Never a Church of Silence, 8§3.

44 1Tbid., 90.

45 Papa Pio XI, “Carta Enciclica Divini Redemptoris Sobre El Comunismo Ateo” (19 de Marzo de 1937).
http://www.vatican.va/content/pius-xi/es/encyclicals/documents/hf p-xi_enc 19370319 divini-
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reconocia que “el enemigo... esta dentro, hablando fuerte, como quien esta en su propio
predio.”*® Durante este afio se sucedieron diferentes pronunciamientos episcopales para exponer
la incompatibilidad entre las ideas comunistas y la fe cristiana.*” El clima de tension y agresion
verbal y fisica lleg6 a tal punto que los obispos escribieron una carta publica a Fidel Castro,
entonces Primer Ministro y lider supremo de la Revolucion, denunciando una camparia
antirreligiosa a lo largo de toda la isla y solicitando que tomara partido ante esta situacion.*” La
respuesta de Fidel no se hizo esperar y el 16 de diciembre declard que “ser anticomunista era ser
antirrevolucionario, lo mismo que ser antirrevolucionario era ser anticatolico... [porque se
pretendia] dividir al pueblo cubano.”® La invasion de Bahia de Cochinos el 17 de abril de 1961 y
la presencia entre las tropas de tres sacerdotes y numerosos dirigentes laicos ofreci6 al gobierno
la prueba de la vinculacion de la Iglesia con el movimiento contrarrevolucionario.’® En junio del
mismo afo fue nacionalizada la ensefianza privada, por lo que la Iglesia perdi6 la propiedad de
dos universidades y 324 escuelas. Durante este periodo también los medios de comunicacion

pasaron a manos del gobierno. En septiembre de 1961 fueron expulsados en el vapor Covadonga

redemptoris.html, n. 60.

46 Mons. Enrique Pérez Serantes, “Por Dios y por Cuba” (mayo de 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100
documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 107.

47 Conferencia de Obispos Catélicos de Cuba, “Circular Colectiva del Episcopado Cubano,” (7 de agosto de 1960).
In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional
de la Buena Prensa, 1995), 115-118; Mons. Enrique Pérez Serantes, “Ni Traidores ni Parias” (24 de septiembre
de 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra
Nacional de la Buena Prensa, 1995), 126—130; Mons. Eduardo Boza Masvidal, “; Es Cristiana la Revolucion
Social Que Se Esta Verificando en Cuba?” (30 de octubre de 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100
documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 131-134;
Mons. Enrique Pérez Serantes, “Roma o Moscu” (noviembre 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100
documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 135-141;
Mons. Enrique Pérez Serantes, “Vivamos en Paz” (21 de noviembre 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100
documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 142—145.

48 Conferencia de Obispos Catolicos de Cuba, “Carta Abierta del Episcopado Cubano al Primer Ministro Dr. Fidel
Castro” (4 de diciembre de 1960). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda
edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 146—150.

49 Citado en: Manuel Maza Miquel, “Perderse En Cuba. Apuntes Sobre La Iglesia En La Revolucion Cubana
(1959-1992),” Sal Terrae (October 1992): 564.

50 Ismael Lugo (capuchino), Tomas Macho (jesuita) y Segundo de Las Heras (escolapio). Enrique Lopez Oliva,
“La Iglesia Catoélica y La Revolucion Cubana,” Temas, no. 55 (September 2008): 141.
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un obispo y 131 agentes de pastoral entre sacerdotes y religiosas alegando los disturbios
ocurridos durante las celebraciones de la Virgen de la Caridad. Muchos otros sacerdotes y
religiosas abandonaron el pais por el temor de represalias y/o la pérdida de sus antiguas
instituciones que anulaba practicamente su trabajo apostolico.’' Al final de este periodo
practicamente toda la infraestructura no parroquial habia pasado a manos del Estado y la Iglesia
habia perdido su poder de movilizacion de la opinion publica.”> Muchos laicos también
decidieron abandonar el pais como respuesta a las medidas del gobierno revolucionario mientras
que otros se apartaron de la Iglesia por sus ideas politicas o debido a presiones externas.”® Una

minoria sigui6 reconociendo publicamente su identidad catdlica a pesar de estas dificultades.

1.3.3 Resistencia

La década de 1962 a 1969 es caracterizada por muchos como la “Iglesia del silencio.”
Esta posicion es vista como una estrategia de la jerarquia para sobrevivir y evitar ulteriores
enfrentamientos con el régimen socialista. La Iglesia de este periodo es descrita volcada “puertas
adentro del templo” y confinada a su dimension cultual, seglin el historiador y filésofo Enrique
Dussel.* La ausencia de documentos magisteriales durante este intervalo en la recopilacion
oficial La voz de la Iglesia en Cuba pareceria reforzar esta teoria.” No obstante, Iglesia del
silencio es una categoria importada de la experiencia comunista en Europa del Este que no
corresponde exactamente a la realidad cubana por varias razones historicas. Maximiliano Trujillo

ha recuperado una circular de Pérez Serantes dirigida a todos los parrocos de la arquidiocesis de

51 En este éxodo masivo de sacerdotes y religiosas influyé los recuerdos de la Guerra Civil Espafiola y el
ajusticiamiento de numerosos miembros del clero.

52 De 723 sacerdotes y 2225 religiosas en 1960 solo quedaron 225 curas y 191 monjas en 1965, solo el 15% del
total de agentes pastorales. Jover Marimon, “The Church,” 402.

53 Alrededor de 200 000 cubanos abandonaron la isla entre 1960 y 1962, de una poblacién de casi 7 millones.

54 Enrique Dussel, Historia de la Iglesia en América Latina: medio milenio de coloniaje y liberacion (1492-1992)
(Madrid; México, D.F.: Mundo Negro; Esquilla Misional, 1992), 259.

55 Cabrera Garcia, Artifices de Reconciliacion, 22; Maza Miquel, “Perderse En Cuba. Apuntes Sobre La Iglesia En
La Revolucion Cubana (1959-1992),” 565-566; Dussel, Historia de la Iglesia en América Latina, 259.
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Oriente con motivo del ciclon Flora en 1963. En ella se organiza una colecta para los
damnificados y se elogia el papel del gobierno en la atencion a las victimas.”® En el mismo
periodo hay constancia de una comunicacion epistolar directa entre Pérez Serantes y destacados
dirigentes de la Revolucion como Raul Castro y Celia Sdnchez para resolver algunas dificultades
puntuales de la arquidiocesis.’’

Aunque discreta, la Iglesia nunca estuvo ausente en el espacio publico mediante los
frecuentes articulos sobre temas religiosos del P. Ignacio Biain y el P. Carlos Manuel de
Céspedes en el periodico E1 Mundo.™ En 1962 surge en la Iglesia Parroquial Mayor de Sancti
Spiritus el boletin Vida Cristiana, que desde enero de 1963 alcanz6 una tirada nacional y se
convirtio en el 6rgano oficioso de la Iglesia. Durante la celebracion del Concilio Vaticano II,
Vida Cristiana y la seccion del P. Carlos Manuel informaron sobre los debates y las conclusiones
de este acontecimiento.” En este periodo tampoco se interrumpieron los encuentros de la
Conferencia Episcopal ni de sus grupos de trabajo. Los obispos continuaron visitando sus
comunidades, sobre todo durante las fiestas patronales. Las parroquias continuaron funcionando
y ofreciendo espacios de formacion sobre el matrimonio, la catequesis, liturgia, etc. Todo ello
demuestra que el aparente silencio no significé la ausencia de la Iglesia cubana del espacio
publico sino una resistencia activa en medio de grandes presiones para que sus miembros
abandonaran la practica religiosa. Un actor importante en este periodo fue Mons. Cesare Zacchi

(1914 — 1991), Encargado de Negocios del Vaticano en Cuba desde 1962, cuya relacion personal

56 Maximiliano Francisco Trujillo Lemes, El pensamiento social catélico en Cuba en la década de los 60
(Santiago de Cuba: Editorial Oriente, 2011), 154.

57 Uria, Iglesia y Revolucion en Cuba, 527-530.

58 Los articulos, siempre andnimos, de Mons. Carlos Manuel de Céspedes fueron aprobados por el gobierno y la
jerarquia eclesial. Esto se debi6 a un doble compromiso. Por un lado se mostraba una actitud dialogante con el
nuevo modelo politico y por otro no se comprometia demasiado con el mismo. Trujillo Lemes, El pensamiento
social catolico en Cuba en la década de los 60, 128—129.

59 Kuivala ofrece una lista de los articulos de Vida Cristiana referentes al Concilio. Esta publicacion aunque
pertenecia a la Compainia de Jesus y contaba con licencia eclesiastica, debia pasar por la censura gubernamental.
Kuivala, Never a Church of Silence, 128.
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con algunos funcionarios del gobierno ayudd a mantener abierto un canal de comunicacion entre

la Iglesia y el Estado.

1.3.4 Distension y colaboracion critica

El afio 1968 estuvo marcado por importantes acontecimientos para la Iglesia cubana y
latinoamericana. En agosto de este afio se celebré en Medellin, Colombia, la IT Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano que impulso la recepcion del Vaticano II en el
continente. Unos meses atras moria en Santiago de Cuba el arzobispo Pérez Serantes, siendo
sustituido por el cubano Pedro Meurice Estia (1932 —2011). En el transcurso de pocos afios
también fueron nominados Francisco Oves — Fernandez (1928 — 1990), Fernando Prego Casal
(1927 — 1999) y Héctor Pefia Gomez (1929) como obispos respectivos de La Habana,
Cienfuegos y auxiliar de Santiago de Cuba. Con estos nombramientos se logrd un episcopado
enteramente cubano. En abril de 1969, coincidiendo con el aniversario de la invasion de Bahia de
Cochinos, fue leido en todas las misas dominicales un Comunicado de la Conferencia Episcopal.
Este fue el primer pronunciamiento colectivo de los obispos desde la Carta Abierta a Fidel Castro
en diciembre de 1960. Los obispos invitaban a los fieles a una conversion de la moral social
cristiana que considere el desarrollo de los pueblos y la red de relaciones nacionales e
internacionales como verdaderos signos de los tiempos a los que la Iglesia no puede ignorar. El
documento también sefialaba la dimension espiritual del trabajo y el testimonio que en €l los
cristianos estaban llamados a ofrecer como sal de la tierra y luz del mundo. Este aspecto buscaba
establecer un base comun para el didlogo entre cristianos y comunistas en torno a la importancia
del trabajo como motor del desarrollo del pais. La parte del Comunicado que mas impacto causo
fue la vinculacion entre la opcion por los pobres y la condena al embargo econémico de los
Estados Unidos. Los obispos denunciaron el “injusto bloqueo que contribuye a sumar
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sufrimientos innecesarios y a hacer mas dificil la busqueda del desarrollo... [Al mismo tiempo
apelaron] a la conciencia de cuantos estan en condiciones de resolverla para que emprendan
acciones decididas y eficaces destinadas a conseguir el cese de esta medida.”®

La comunidad catolica mostré reacciones divididas ante la publicacion del Comunicado.
Algunos saludaban la nueva postura episcopal y otros la consideraban una traicion a la antigua
politica de resistencia frente al gobierno. Sin dudas este documento se alejaba de los intereses de
un sector mayoritario del catolicismo cubano del exilio y ponia en primer lugar los problemas del
pueblo cubano en la isla. Esta situacion obligd a los obispos a publicar en septiembre un nuevo
Comunicado para explicar con mas detalles las reflexiones de Medellin y del Vaticano II. La
Iglesia reconocia que el proceso revolucionario no era simplemente una tormenta pasajera sino
un fendmeno estable, por lo tanto ella debia buscar posibles caminos de didlogo con esta
realidad.®’ Esta postura significaba una crisis de maduracion y crecimiento que comportaba
“morir a algo para adquirir elementos nuevos.”® La Iglesia cubana enfrentaba tres alternativas
posibles.” La primera era el enfrentamiento irreconciliable con el nuevo modelo politico. Frente
a la disolucioén de los partidos politicos y la persecucion de cualquier intento de disidencia,
muchos esperaban que la Iglesia fuera el nuevo grupo de oposicion, a pesar de que esta no
contaba ni con los medios ni con el respaldo popular para hacerlo. La segunda alternativa era la

abstencion en la participacion de cualquier iniciativa promovida por el gobierno. Los hechos

demuestran que la Iglesia nunca abandon¢ la esfera ptblica ni los contactos con lideres

60 Conferencia de Obispos Catdlicos de Cuba, “Comunicado de la Conferencia Episcopal de Cuba ‘A Nuestros
Sacerdotes y Fieles’” (10 de abril de 1969). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales,
Segunda edicioén. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 175-176.

61 El largometraje cubano Los Sobrevivientes (1979) de Tomas Gutiérrez Alea muestra la decadencia de una
familia de la alta burguesia que decide encerrarse en su mansion hasta que el experimento revolucionario cese.
La presencia entre ellos de un sacerdote muestra la existencia de esta mentalidad entre algunos miembros de la
Iglesia cubana.

62 Conferencia de Obispos Catdlicos de Cuba, “Comunicado de la Conferencia Episcopal de Cuba ‘A Nuestros
Sacerdotes y Fieles’” (3 de septiembre de 1969). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales,
Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 185.

63 Jover Marimon, “The Church,” 406-407.
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revolucionarios. Para los laicos catélicos era ademas imposible aislarse socio — econdmicamente
en un sistema donde no existian espacios alternativos de sociedad civil. La tercera alternativa era
la colaboracion pragmatica sobre valores compartidos con la Revolucion, aun manteniendo una
actitud critica frente a ciertos aspectos de la ideologia socialista. Como senala Manuel Maza, “si
la Espana liberal de 1830 y 1840 cerr6 los noviciados, expulsé a los religiosos y confisco las
propiedades de la Iglesia... [y ello no impidio] el Concordato de 1851 ;por qué debia ser
diferente en 1969?

Después de la publicacion de los Comunicados de 1969 existieron varios signos de
mejoria en la relacion entre la Iglesia y el gobierno revolucionario. Durante la visita a Chile en
1971 Fidel Castro se reunio con un grupo de sacerdotes y con el Cardenal Silva Henriquez,
encuentro que generd muchas criticas pero fue apoyado por el arzobispo habanero Francisco
Oves.” En 1974 el entonces Secretario de las Relaciones con los Estados del Vaticano, Agostino
Casaroli visito la isla y se reunio por dos horas con Fidel en la Nunciatura. A pesar de estos
avances en 1976 se aprobd la nueva Constitucion que consagro el caracter ateo del Estado
cubano. Aunque el articulo 54 de la misma garantiza la libertad de culto, también se promovia la
ensefianza del materialismo dialéctico con el fin de erradicar la religion por ser considerada
como un prejuicio anti-cientifico. El afio anterior se habia celebrado el Primer Congreso del
Partido Comunista de Cuba (PCC) que excluia de sus filas a cualquier persona con ideas
religiosas. En 1976 ocurri6 un atentado terrorista contra un avion cubano en Barbados donde

murieron 73 personas y al que los obispos condenaron directamente.® En 1978 se desarroll6 en

64 Maza Miquel, “Perderse En Cuba. Apuntes Sobre La Iglesia En La Revolucion Cubana (1959-1992),” 561.

65 Francisco Oves fue una de los sacerdotes expulsados en 1961 en el vapor Covadonga. Regreso a Cuba en 1965.
En 1969 fue nominado obispo auxiliar de Cienfuegos y en 1971 arzobispo de La Habana. Fue uno de los
redactores principales de los comunicados de 1969 y figura clave en el didlogo con el gobierno. En 1980
renuncio a su cargo por problemas de salud y muri6 en 1990. Sus restos descansan en la Catedral de La Habana.
Kuivala, Never a Church of Silence, 176.

66 Conferencia de Obispos Catodlicos de Cuba, “Nota del Comité Permanente de la Conferencia Episcopal de Cuba,
No al Terrorismo” (6 de noviembre de 1976). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales,
Segunda edicioén. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 202-203.
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La Habana la I Conferencia La Nacion y la Emigracion, para dialogar con sectores de la
comunidad cubana en el extranjero. El tema de la migracion habia sido muy polémico desde los
inicios de la Revolucion, pues el abandonar Cuba era considerado como una traicion a la Patria.
En una nota de la Conferencia Episcopal, la jerarquia catolica apoy6 esta iniciativa recordando
que espiritualmente la Patria se encuentra dondequiera que existan hijos de la Virgen de la
Caridad.®” Esta declaracion también respaldo la liberacion de los presos politicos y la posibilidad
de estos de emigrar a otras naciones con sus familias, un tema considerado sensible para el
gobierno.

La década de los ochenta continud el clima de distension que caracterizo las relaciones
entre la Iglesia y el gobierno cubano. El I Congreso del PCC aunque no elimind la “concepcion
cientifico materialista del universo, [omitio] todo lo referente a la lucha ideoldgica por la
erradicacion de las creencias religiosas.”®® En el verano de 1985 se celebro en La Habana el
Encuentro de la Deuda Externa, donde fueron invitados el presidente y el secretario de la
Conferencia Episcopal. En un mensaje a los catélicos de la isla los obispos destacaron que por
primera vez la jerarquia habia sido invitada y habia aceptado participar en un evento organizado
por el gobierno.” El segundo acontecimiento fue publicacion del libro Fidel y la Religion en

enero de 1985, sin lugar a dudas el suceso que marcd un antes y un después en la percepcion del

67 Frente al binomio oficial Patria — Socialismo, los obispos insisten en ofrecer la alternativa Cubanidad — Virgen
de la Caridad. No obstante, al final del documento se intenta justificar teoldgicamente la opcion de no emigrar
como parte del compromiso bautismal de aquellos que la Providencia ha destinado a en Cuba. Ante el éxodo de
1980 la Iglesia reconocera igualmente el derecho de cada ciudadano a emigrar por diferentes razones.
Conferencia de Obispos Catolicos de Cuba, “Declaracion del Episcopado Cubano Sobre el Dialogo con la
Comunidad Cubana Residente Fuera de Nuestro Pais,” (21 de noviembre de 1978). In La voz de la Iglesia en
Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995),
209-212.

68 Cabrera Garcia, Artifices de Reconciliacion, 35.

69 Esta participacion reconocen los obispos “no puede dejar de sorprender a no pocos catdlicos, de alegrar a
muchos, de llenar de esperanza a la mayoria y, tal vez de preocupar a alguno.” Maza Miquel, Esclavos,
Patriotas y Poetas a La Sombra de La Cruz, 66 Las cursivas son nuestras.
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fendmeno religioso en la isla.” Este libro - entrevista del tedlogo de liberacion brasilefio Frei
Betto al lider de la Revolucion fue un verdadero suceso editorial en Cuba y significo
sorpresivamente para la inmensa mayoria de la poblacion el retorno de la religion a la esfera
publica. Lo més inaudito para los idedlogos del marxismo — leninismo fue que el mismo Fidel
rompiera este silencio y diera publicidad a un tema considerado hasta ese momento tabu. La
pregunta que se genero entre muchos lectores y la poblacion en general fue si también ellos
podian hablar abiertamente de sus creencias religiosas y volver a frecuentar sin miedos los

templos.”

1.4 La recepcion del Concilio en Cuba

Una idea correlativa a la Iglesia del silencio es la escasa recepcion del Concilio Vaticano

IT en la Cuba revolucionaria. La Iglesia de la isla, segtin este discurso, estaba tan ensimismada en

garantizar su sobrevivencia que apenas pudo asimilar la renovacion conciliar.”” No obstante,

desde el punto de vista historico se puede probar la existencia en Cuba de grupos de estudios

conjuntos entre miembros del clero y el laicado para analizar los documentos que el Concilio iba

produciendo.” Asi mismo hay constancia de la correspondencia entre los obispos cubanos en

Roma y algunos laicos de la isla donde se informaba sobre la evolucion de este evento.” Dos

obispos cubanos, que jugarian un papel clave en el proceso que da titulo a esta tesis, participaron

como padres conciliares y se preocuparon por difundir las ensefianzas de este evento a su regreso

70 Fidel Castro and Frei Betto, Fidel y la religion: conversaciones con Frei Betto (La Habana: Oficina de
Publicaciones del Consejo de Estado, 1985).

71 Kuivala, Never a Church of Silence, 279-280.

72 Margaret E. Crahan, “Cuba: Religion and Revolutionary Institutionalization,” Journal of Latin American
Studies 17, no. 2 (November 1985): 319-340; Ratl Gomez Treto, The Church and Socialism in Cuba

(Maryknoll, NY: Orbis Books, 1988); Felipe Pérez Valencia, “La Iglesia Catdlica Cubana: Entre El Vaticano 11 y

La Revolucion Marxista (1959 - 1966),” Cultura y Religion 13, no. 1 (2019): 4-23.
73 Kuivala, Never a Church of Silence, 127.
74 1bid., 142-43.
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a la isla. Ellos fueron Adolfo Rodriguez (1924 — 2003) de Camagiiey y Fernando Azcarate SJ. El
propio Pérez Serantes, que poseia una marcada formacion preconciliar y alegd problemas de
salud para no viajar a Roma supo acoger la novedad del Vaticano II, divulgarla en su diocesis y
organizar en la catedral santiaguera una jornada de reflexiéon ecuménica en colaboracion con el
rector del Seminario Bautista Oriental.”

Desde el punto de vista teologico tampoco es acertado homogeneizar el fenémeno de la
recepcion conciliar en América Latina. Con ello se negaria el principio conciliar que reconoce el
valor de la diversidad entre las distintas comunidades locales y el surgimiento de una Iglesia
mundial no uniforme.” Si tomamos exclusivamente como parametros de la recepcion conciliar
en el continente el surgimiento de la Teologia de Liberacion, la creacion de las Comunidades
Eclesiales de Base y la radicalizacion hacia la izquierda politica de una parte significativa del
clero y la feligresia catolica, evidentemente el impacto del Concilio en la isla durante los afios
sesenta fue muy precario.”” Desde otra perspectiva si consideramos el contexto cubano podemos
afirmar que la mayoria de las comunidades eclesiales eran tan reducidas que en ellas acontecia el
“trato personal fraterno entre sus miembros” que Medellin auspiciaba para las Comunidades
Eclesiales de Base (CEB).” El Comunicado episcopal de 1969 fue un ejemplo de la aplicacion
de Gaudium et Spes, Medellin y Populorum Progressio a Cuba, mostrando que el fendémeno de
la pobreza tampoco era ignorado por la Iglesia en la isla.

La recepcion teologica, no es la simple obediencia de las decisiones tomadas por la

jerarquia o el Papa. Al contrario, este fendmeno puede ser considerada como “el proceso

75 Uria, Iglesia y Revolucion en Cuba, 529-530.

76 Karl Rahner, “A Basic Theological Interpretation of the Second Vatican Council.” In Theological Investigations,
vol. 20 (New York: Crossroad, 1981), 77-89.

77 Tesis defendida por Pérez Valencia, “La Iglesia Catolica Cubana,” 5. Este juicio tampoco considera la
progresion temporal del fenomeno de la recepcion, a saber, la mayoria de estos indicadores fueron catalizados
después de la Conferencia de Medellin en 1968.

78 Consejo Episcopal Latinoamericano, “Documento de Medellin.” In Las cinco conferencias generales del
Episcopado Latinoamericano (Bogota, Colombia: CELAM San Pablo Paulinas, 2014), 199.

28



mediante el cual un cuerpo eclesial hace verdaderamente suya una determinacion que €l no se ha
dado a si mismo, reconociendo en la medida promulgada una regla que conviene a su vida.””
Esta definicion dada por Yves Congar reconoce que este fendmeno no es automatico y en ¢l
tienen una importancia significativa las condiciones especificas de la Iglesia local. La recepcion
conciliar en la isla puede ser reconocida en dos ideas principales, a saber, participacion 'y
testimonio, que necesitan ser entendidas a partir del contexto cubano.

Contrario a lo expuesto por Lopez Oliva, la Iglesia después de la Revolucidon no vivid un
proceso de “clericalizacion y deslaicizacion” que la orientd en una direccion opuesta a la
recepcion conciliar del resto de América latina.*® La disolucion de antiguas organizaciones
laicales como la Juventud Obrera Catolica (JOC) se debio al contexto de inseguridad politica de
1961 pero esto no significod que el laicado se convirtiera en un “apéndice controlado por la
jerarquia y el clero.”® Después de la deportacion de numerosos agentes de pastoral o su salida
voluntaria de la isla, los laicos asumieron la responsabilidad de la mayoria de las actividades
parroquiales, incluso en roles administrativos y litlirgicos que anteriormente eran reservados al
ministerio ordenado. Esto provoco un fuerte sentido de pertenencia y corresponsabilidad
comunitaria. La nueva eclesiologia del Vaticano II le ofreci6 al contexto cubano una oportuna
argumentacion teologica en la cual los catolicos de la isla se podian reconocer y por lo tanto
recibir esta doctrina como “una regla que conviene a su vida”. Sacrosanctum Concilium
consagro la idea de actuosa participatio como leitmotiv de toda la renovacion liturgica y con ello

anticipo la eclesiologia del pueblo de Dios que desarrollaria Lumen Gentium.* No es casual que

precisamente el culto cristiano haya sido una de las areas donde mayor desarrollo tuvieron las

79 Yves Congar, “La Recepcion Como Realidad Eclesiologica,” Concilium 77 (1972): 58. Enfasis nuestros.

80 Lopez Oliva, “La Iglesia Catolica y La Revolucion Cubana,” 142—-143.

81 Ibid., 143.

82 Concilio Vaticano II, “Constitucion Sacrosanctum Concilium Sobre La Sagrada Liturgia.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_const 19631204 sacrosanctum-concilium_sp.html nn. 11, 14, 19, 21, 27, 30, 41, 50, 79, 113, 114, 121, 124.
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ideas conciliares en Cuba, también debido a que esta dimension fue de las menos afectadas por
los conflictos con el nuevo sistema politico. La intencion del Concilio fue superar el rol de los
fieles como “como extrafnos y mudos espectadores,” exactamente lo que necesitaba los catélicos
en la isla para mantener viva una Iglesia donde los ministros ordenados eran muy escasos.* Este
nuevo modo de concebir el culto cristiano “implicitamente se extendié mas alla de la liturgia a la
iglesia en general... La liturgia, por asi decirlo, tenia implicaciones y ramificaciones
eclesiologicas.”™

El testimonio callado es la otra clave para entender la accion eclesial a partir de la década
de los sesenta segun la historiadora Petra Kuivala.*> En un contexto donde el clero y laicos
sufrian por igual el estigma social y los riesgos que implicaba su fe, el testimonio callado
constituyd un modo privilegiado de evangelizacion y resistencia. Este concepto implicaba al
mismo tiempo asumir con entereza las dificultades que se tenian por ser cristiano y mostrar con
el propio ejemplo de vida las implicaciones de fe que se profesaba. Este testimonio, aunque
silencioso, no significaba simplemente pasividad u ocultamiento, sino que también podia ser
interpretado como un signo de resistencia ante un sistema ideoldgicamente hostil. El peligro de
esta postura era crear en los catdlicos una mentalidad de gueto que los incapacitara para
reconocer como este mismo contexto podria iluminar la vivencia de la propia fe. La superacion
de esta tentacion, que analizaremos con mas detalles en el tercer capitulo, no ocurri6 sin
tensiones entre diversas generaciones el seno de la comunidad cat6lica.

Al igual que con la nocién de participacion, los catolicos cubanos encontraron un apoyo
en el Vaticano II y su desarrollo del testimonio como medio de evangelizacion. Este vocablo

aparece a través de toda la obra conciliar de diferentes variantes usando los sustantivos latinos

83 Ibid., n. 48.
84 O’Malley, What Happened at Vatican 11, 141.
85 Kuivala, Never a Church of Silence, 161-173.
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testimonium, testis y el verbo testificare.*® Incluso en los fragmentos donde estos vocablos no son
explicitos, su significado es latente en la descripcion de la mision eclesial en los diversos ambitos
de la existencia. La categoria de testimonio le permiti6 a la Iglesia evolucionar en su
comprension de la evangelizacion que no puede ser ejercida usando mecanismos de control sobre
las realidades temporales, como formulaba Pio IX en el Syllabus, sino a través de “las energias
[el testimonio]... de la fe y la caridad aplicadas a la vida practica.” Una especial atencion
merece un pasaje de Ad Gentes que puede ser aplicado al contexto cubano como ayuda para
superar una lectura que podria considerar estéril esta respuesta eclesial: “En ocasiones, se dan
tales circunstancias que no permiten, por algin tiempo, proponer directa e inmediatamente el
mensaje del Evangelio; entonces las misiones pueden y deben dar testimonio al menos de la
caridad y bondad de Cristo con paciencia, prudencia y mucha confianza, preparando asi los
caminos del Sefior.”*® Afirmaciones como estas le permitian a los catolicos de la isla no sentirse
extranos de sus hermanos de otras latitudes que recibian el Concilio privilegiando otros aspectos

del mismo.

1.5 Consideraciones finales

A diferencia de otros paises latinoamericanos la Iglesia cubana de 1986 era una realidad

numéricamente muy reducida.* Sin influencia politica y con escasos medios materiales para

86 Ormond Rush, The Vision of Vatican II: Its Fundamental Principles (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2019),
525-526.

87 Papa Pio IX, “Carta Enciclica Quanta Cura 'y Syllabus de Errores” (8 de Diciembre de 1864),
http://www.vatican.va/content/pius-ix/it/documents/encyclica-quanta-cura-8-decembris-1864.html; GS, n. 42.

88 Concilio Vaticano II, “Decreto Ad Gentes Sobre La Actividad Misionera de La Iglesia.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree 19651207 ad-
gentes_sp.html, n. 6. Enfasis nuestros.

89 Esta apreciacion solo considera los miembros que participaban activamente en la vida eclesial, aunque muchos
otros cubanos mantenian sus creencias religiosas en un plano estrictamente privado o familiar. El Anuario
Pontificio de este afo ofrecia como cifra de catélicos (bautizados) a 3 973 000 cubanos de un total de 10 484
000 habitantes. La Conferencia Episcopal estimaba en 150 000 (1%) los creyentes activos en la Iglesia. Crahan,
“Cuba,” 335, nota 58.
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desarrollar su opcidn evangelizadora, las comunidades cristianas tenian un fuerte sentido de
pertenencia y de fraternidad entre sus miembros. En medio de un ambiente ideoldgicamente
hostil, el ser catolico era considerado casi como un suicidio social al tener que enfrentar
numerosas limitaciones en el plano personal y la vida cotidiana. Es comprensible que en estas
circunstancias el testimonio callado fue el modo por excelencia para evangelizar la sociedad. La
coherencia entre una vida ejemplar y la fe que se profesaba era el recurso por excelencia para
derribar los prejuicios antirreligiosos. Esta situacion no implicoé necesariamente una comunidad
retraida en la dimension cultual pero si temerosa del anuncio explicito del evangelio, una
desconfianza también compartida por sus interlocutores. Los catdlicos cubanos podian padecer
una especie de complejo de inferioridad ante un sistema que los consideraba como ciudadanos de
segunda categoria, para los cuales la incorporacion plena a la sociedad era practicamente
imposible. Al mismo tiempo, aquellos creyentes que habian optado por la adhesion al proceso
revolucionario se sentian marginalizados del ambito eclesial. Diversos signos de distension en las
relaciones Iglesia — Estado mostraban que era posible un camino diferente. En este contexto,
cuando muchos vaticinaban que la Iglesia se extinguiria en cuestion de afos, surgio la iniciativa
de la un proceso de reflexion y participacion que desembocéd en el ENEC y mostro la vitalidad de

la Iglesia cubana.
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Capitulo 2 La REC como proceso de consensus fidelium

Uno de los aspectos més valorados por los catdlicos cubanos en la década de los ochenta
era la unidad de la Iglesia: unidad entre la jerarquia y los fieles, entre el clero y los obispos, en el
seno de la Conferencia Episcopal, entre la vida religiosa y la Iglesia en general, etc. Esta unidad
afectiva estaba fomentada por el reducido niimero de fieles y pastores, lo cual facilitaba el
conocimiento personal y el intercambio frecuente. La poca diversidad de instituciones formativas
posibilitaba ademas que los agentes pastorales tuvieran un itinerario de preparacion comun al
ministerio, lo cual reforzaba la familiaridad entre ellos. También se debe reconocer que la
cohesion de la comunidad cristiana fue un mecanismo de defensa ante un sistema politico
considerado hostil que limitaba la participacion de los creyentes en la vida social.

Para el Nuevo Testamento, la unidad de la Iglesia brota del Espiritu quien libremente
distribuye los carismas para la edificacion del cuerpo (1 Cor 12; Rom 12:3-8). Hasta el siglo XII,
siguiendo a San Agustin, el Espiritu Santo fue considerado el artifice del vinculo eclesial. Cristo
era considerado el elemento que enriquecia la Iglesia mediante la gracia capital pero el Espiritu
era quien posibilita la unidad entre los miembros y la cabeza.” En esta linea Yves Congar sefiala
que el articulo del Credo que se refiere a la Iglesia era leido como parte de la profesion de fe en

la tercera persona de la Trinidad: creo in Spiritum Sanctum vivificantem Ecclesiam pero del

mismo modo unientem, sanctificantem, catholicizantem, apostolicizantem.”* Esta unidad se
manifiesta en la diversidad de creyentes e Iglesias locales (communio fidelium y communio
ecclesiarum respectivamente). Segun el modelo de unidad a partir de la diversidad, la Iglesia no

es nunca la copia exacta de un ideal platonico universal que existe independientemente de los

90 Louis-Marie Chauvet, Symbol and Sacrament: A Sacramental Reinterpretation of Christian Existence
(Collegeville, MN: Liturgical Press, 1995), 467.

91 Yves Congar, “Pneumatology or Christomonism in the Latin Tradition.” In Spirit of God: Short Writings on the
Holy Spirit (Washington, D.C.: The Catholic University of America Press, 2018), 192.
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contextos historicos y culturales. La unidad de la Iglesia tiene su paradigma en la comunion
divina, no en un monoteismo pretrinitario que “que se refleja o prolonga en una vision
monarquico — piramidal de la Iglesia. [En €l] todo queda determinado conforme a una linea
vertical descendente, con lo que se tiene una base sumisa y mas o menos pasiva.””* A partir de
esta compresion biblica cabria preguntarse si la unidad efectiva de la Iglesia cubana no reflejaba
en cierto sentido la uniformidad que caracterizaba el ordenamiento socio — politico de un sistema
totalitario, como si ella hubiese adquirido por 6smosis esta caracteristica.” El objetivo
fundamental de este capitulo es analizar el proceso de la REC desde la perspectiva del consensus

fidelium y mostrar los aciertos y limitaciones de este didlogo intraeclesial.

2.1 El itinerario de la REC

La realizacion del Concilio Vaticano II con la recuperacion del sensus fidelium y la
colegialidad entre los obispos impulsé a nivel global un movimiento de sinodos locales,
nacionales y regionales. Las Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano en
Medellin y Puebla se inscriben en este proceso, aunque en sus realizaciones se hayan
privilegiado mas la colegialidad episcopal a nivel continental que la participacion de todo el
pueblo de Dios. Cuba no fue ajena a esta “sinodalidad ambiental” que se verificéd en el continente

americano.”

92 Yves Congar, Un pueblo mesianico. la Iglesia, sacramento de la salvacion y liberacion (Madrid: Ediciones
Cristiandad, 1976), 106.

93 Avery Dulles describe en su célebre obra como la Iglesia asume caracteristicas de los sistemas socio-politicos en
los que vive. Esto se manifest6 especialmente en la forma de gobierno eclesial catélico-romana durante la época
patristica y medieval. Avery Dulles, Models of the Church, Expanded ed. (New York, NY: Image Books, 2002),
155.

94 Rafael Luciani, “Medellin Como Acontecimiento Sinodal: Una Eclesialidad Colegiada Fecundada y
Completada,” Horizonte 16, no. 50 (May 2018): 486—491.

34



2.1.1 La idea inicial

A inicios de 1979 se celebrd en Puebla, México, la III Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano. Entre los delegados de la isla estuvieron el arzobispo Francisco
Oves y el carmelita Marciano Garcia (1934 —2017), quien presentaron una vision menos
dramatica de la situacion de los cristianos en la isla y las posibilidades de la Iglesia para ejercer
su mision en un contexto socialista.” A su regreso de este encuentro, durante una reunion del
clero de Matanzas, el P. Marciano propuso la idea de celebrar un “Puebla para Cuba.” El obispo
diocesano Jos¢é Dominguez (1915 — 1986) le transmitid esta sugerencia al jesuita Fernando
Azcarate (1912 — 1998) quien a su vez la propuso en el encuentro nacional del clero de julio de
1979 en el Cobre. La idea del “Pueblita cubano” obtuvo la aprobacion general de los
participantes y se convertiria en la simiente de la REC y el ENEC.” Un afio més tarde, en la
siguiente edicion del encuentro sacerdotal, se constatd que este proyecto seguia generando
adhesiones entre el clero pero no se habian dados pasos concretos para su realizacion. En agosto
de 1980, la Conferencia Episcopal pidi6 a Mons. Azcarate que explicara este proyecto y nombré
una comision presidida por Mons. Adolfo Rodriguez para recoger los deseos, inquietudes y

esperanzas que contenia tal propuesta.’’

2.1.2 El primer paso
La Comision Antepreparatoria se reunio el 19 de abril de 1981 en Camagiiey para darle

forma al proceso que se pretendia iniciar, redactando un documento que paso a ser conocido por

95 Esta postura ubico a la delegacion cubana en sintonia con grupos de reflexion cercanos a la Teologia de
Liberacion que asesoraban a obispos de la Conferencia. Marciano Garcia, Cuba en busca del reino (Burgos,
Espaiia; Santo Domingo, RD: Editorial Monte Carmelo; EDECA, Editorial de Espiritualidad del Caribe, 2004),
143-159.

96 Ibid., 207.

97 Este grupo fue nominado como Comisién Antepreparatoria y ademas de Mons. Adolfo Rodriguez, obispo de
Camagiiey, fue integrado por otros ocho sacerdotes.
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el nombre de esta ciudad. La importancia del Documento de Camagiiey reside en que formaliza
las lineas guias del Pueblita cubano y por primera vez emerge como la eclesiologia del pueblo de
Dios sera la rectora en todo el proceso, aunque posteriormente se utilice el modelo eclesiologico

de Iglesia — sacramento como veremos en el tercer capitulo. En Camagiiey se concluyo6 que no se

necesitaba un documento mas o un estudio teoldgico sino “una Reflexion Eclesial con la mayor
participacion de toda la Iglesia cubana, sobre la evangelizacion en el presente y el futuro del
pueblo cubano, en el contexto latinoamericano, a la luz del Vaticano II, de Medellin y de
Puebla.””® Toda la Iglesia seria el sujeto de este proceso que explicitamente se refiere al Concilio
y las Conferencias del Episcopado Latinoamericano como sus fuentes de inspiracion. Para
comenzar este camino el Documento de Camagiiey propuso elaborar una encuesta para motivar
la reflexion de las comunidades y al mismo tiempo para escuchar sus opiniones.”” Por tltimo
animo a realizar “asambleas diocesanas y nacionales, representativas del pueblo de Dios en
nuestra patria [que] recogeria[n] las conclusiones con vistas al espiritu que debe animar la vida
eclesial a partir de esa fecha.”'®

El Documento de Camagiiey propuso pasar de un antagonismo politico con un sistema
marxista — leninista a una pastoral de reconciliacion y evangelizacion de la realidad cubana.
También sofi6 con superar el testimonio callado, que es calificado como timido, inseguro y
ambiguo, por una actitud profética que no teme parecer imprudente. En sintonia con Medellin y
Puebla, Camagiiey pidid discernir quiénes eran los pobres en Cuba. A ellos la Iglesia debia servir

de modo privilegiado haciéndose ella misma pobre como Cristo. Por tltimo se hicieron votos por

superar la improvisacidon que provocaba el desaliento en muchos agentes pastorales con la

98 “Documento de Camagiiey,” April 19, 1981, 1, AHAH REC. Enfasis en el original.
99 Ibid.,, 5.
100 Ibid. Enfasis en el original.
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tentacion adyacente de abandonar el pais.'”' La Conferencia Episcopal acogi6 favorablemente
este documento en noviembre de 1981 y nombrd una Comision Preparatoria encabezada por

Mons. Azcérate para continuar los trabajos.

2.1.3 La puesta en marcha
En coherencia con lo acordado en Camagiiey, la Comision Preparatoria decidio

involucrar a toda la Iglesia cubana en la REC.'"?

Este grupo coordinador fue ampliado
posteriormente incluyendo 7 laicos, 4 religiosas y 12 sacerdotes, divididos en tres
subcomisiones: de historia, de encuestas y de teologia. En septiembre de 1982 se reunieron los
sacerdotes y religiosas de la comision en el hogar de ancianos Santovenia, La Habana, donde
elaboraron las preguntas que recogerian el sentir de la Iglesia y decidieron realizar un esbozo de
la historia de la evangelizacion en Cuba. Esta reunion impulsé ademas un estudio sobre la
formacion de los agentes pastorales: seminaristas, sacerdotes y religiosos; la situacion de las
comunidades y la administracion de los sacramentos. Las preguntas de este sondeo se agruparon
en diez encuestas dirigidas a publicos diversos.'” A pesar de las deficiencias metodoldgicas de

esta consulta, ella logré impulsar un proceso capilar de reflexion y participacion en toda la

Iglesia cubana.'™

101 El fendmeno de la migracion de sacerdotes, seminaristas y agentes de pastoral en general ha sido poco estudiado
en la Iglesia cubana. La novedad de Camagiliey es que no ubica su origen en el simple (y legitimo) deseo de
mejorar sus condiciones de vida o huir de un contexto ideoldgicamente hostil, sino que hace una autocritica
eclesial.

102 La primera reunion de la Comision Preparatoria se celebro en el Hogar San Rafael, de La Habana, el 9 de marzo
de 1982. “La Reflexion Eclesial Cubana Camino Al ENEC,” n.d., 1, AHAH REC.

103 Las Encuestas I y II estaban dirigidas a todos los fieles. La encuesta I recogian los rasgos de la idiosincrasia
cubana, las acciones de evangelizacion de la Iglesia y las preocupaciones de los creyentes. La encuesta II
buscaba identificar los miedos de los catolicos, los valores de la Iglesia cubana y sus deficiencias. La encuesta I-
b versaba sobre la evolucion cuantitativa y cualitativa de las comunidades y estaba dirigida a los sacerdotes. Las
demas encuestas analizaban aspectos especificos de la vida de la Iglesia: vida religiosa, seminaristas,
administracion de los sacramentos y el modelo sacerdotal que se deseaba para Cuba. “Carpeta 3.1 Informe de La
Sub-Comision de Encuestas,” n.d., 1, AHAH REC.

104 Estas encuestas, sobre todo en los formularios LII y Ib, fueron elaborados sin una verdadera metodologia
cientifica por lo que sus preguntas fueron consideradas poco precisas. Tampoco existi6é uniformidad en el modo
de proceder porque cada responsable diocesano siguid la propia iniciativa. En algunos lugares se trabajo
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En noviembre de este ano, Mons. Azcarate se reunio con los laicos de la Comision
Preparatoria, que no habian podido participar en el encuentro de Santovenia, para estudiar el
Documento de Camagiiey y manifestar sus propias ideas. De esta reunién merecen ser
recuperados tres aspectos. En primer lugar no se emitid ninguna opinion sobre la necesidad de
superar la confrontacion con la ideologia marxista — leninista y asumir una pastoral de la
reconciliacion. En su lugar se propuso elaborar una “teologia de la esperanza” que mostrara el

aporte especifico de la Iglesia a la realidad nacional.'”®

En segundo lugar los laicos describieron a
los pobres del contexto cubano como aquellos que “por conveniencia, presiones, miedo, no se
siente duefio y responsable de su propia persona y resulta esclavo de las acciones y fuerzas
externas a ¢l, comunicando esto muchas veces a su familia, parientes y amigos.” También se
incluyen a los que no conocen la fe y los que son victimas de los “sedientos de poder.”'* Esta
descripcion puede ser leida como una critica explicita al modelo ideologico imperante, por lo que
resulta plausible la ausencia de la teologia de la reconciliacion que pudiera servir de excusa para
justificar esta realidad. En tercer lugar, el acta del encuentro explicita dos temores respecto a la
REC, a saber, que al constatar los limites de la Iglesia cubana se indujera a un desdnimo
paralizante y que las conclusiones de la REC se juzgaran “no convenientes” y todo el proceso

quedara en una “buena reflexion.”'"”’

2.1.4 La organizacion
En febrero de 1983 se reunieron en el Cobre los miembros de la Comision Preparatoria y

la Conferencia Episcopal. Este encuentro decidié que la Comision Preparatoria se denominara

comunitariamente en las respuestas y en otros de forma individual por algunos sujetos. Tampoco existié una
formacion previa para los encuestadores y sus colaboradores a nivel nacional. Ibid., 2.

105 “Reunion de Los Seglares de La Comision Preparatoria de La Reflexion Eclesial Cubana (REC),” November
21,1982, 7, AHAH REC.

106 Ibid., 4-5.

107 Ibid., 5.
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Comision Central y fuera presidida por Jaime Ortega.'® También se defini6 el cronograma del
proceso y se design6 un secretariado estable del mismo que funcionaria en el Seminario San
Carlos y San Ambrosio de La Habana. Con la aprobacion de todos los obispos cubanos y los
sacerdotes, religiosas y laicos asistentes, se decidid que aunque pareciera un proyecto abrumador
la REC se desarrollaria “segun la dindmica de Puebla promoviendo la participacion de todos los
miembros y buscando la comunién de todo el pueblo de Dios.”'” Nadie en la Iglesia cubana
quedaria fuera de este proceso: obispos, comisiones episcopales, vida religiosa, seminaristas,
sacerdotes, comunidades cristianas. Estas instancias no solo deberian ser sujetos del proceso de

encuestas, sino de todo el desarrollo de la REC.

2.1.5 La consulta al pueblo de Dios

En junio de este afio la Sub — comision de Encuestas se reunié en Camagiiey para analizar
los datos del sondeo realizado. A partir de la experiencia se propuso un nuevo ciclo de debates en
las comunidades, organizado por animadores debidamente preparados y con una mayor
informacion sobre las personas involucradas. El Instrumento de trabajo (IT), que guiaria esta
nueva etapa, buscaba argumentar los datos cuantitativos recogidos en las encuestas iniciales. En
el primer apartado del IT se pedia reflexionar sobre la influencia de los valores positivos y
negativos de la idiosincrasia cubana en la Iglesia, asi como los medios para potenciar los
primeros y promover la conversion de los segundos.''’ También se clarificd qué se entiende por

evangelizacion, cuales oportunidades encontraba la Iglesia para ello y se pidi6 enunciar tres

108 Jaime Ortega y Alamino (1936 - 2019) fue obispo de Pinar del Rio (1979 — 1981) y posteriormente arzobispo de
La Habana (1981 - 2016). Fue creado Cardenal por Juan Pablo II en 1994. Como presidente de la Comision
Central de la REC tuvo un rol protagdnico en este proceso.

109 “Acta de Reunion de La Comision Central de La REC Con Los Miembros de La Conferencia Episcopal, El
Cobre,” February 20, 1983, 10, AHAH REC.

110 “Informe Sobre Los Trabajos Efectuados En La Reunion de La Sub-Comision de Encuestas Celebrada En
Camagiiey,” June 4, 1983, 3, AHAH REC.
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medidas prioritarias para desarrollar esta mision cuyos destinatarios incluian a los catdlicos no —
practicantes y a los no creyentes.""' Mas del 90% de las respuestas iniciales de la Encuesta I
mostraban una preocupacion por “conservar y mantener la fe”” en medio de un ambiente hostil. El
IT busco entonces priorizar medios concretos para lograr este objetivo, que incluia abrirse a
nuevas realidades.'? Sobre los miedos de los catolicos cubanos recogidos en la Encuesta II, el IT
propuso agrupar estos segun su procedencia intraeclesial o extraeclesial. Luego se intentd
promover la reflexion de los creyentes sobre su cuota de responsabilidad en las dificultades y con
el contexto sociopolitico y de qué forma el testimonio cristiano podia ser percibido como
reconciliador. En este punto el IT ayudo a los creyentes a no considerarse simples victimas sino a
trabajar de modo proactivo para superar sus miedos. Los valores mas importante en la Iglesia
cubana fueron la unidad entre obispos, sacerdotes y laicos asi como el crecimiento del espiritu
comunitario. EI IT pidi6 reflexionar sobre el problema historico de la ausencia de una pastoral de
conjunto, que parecia no preocupar a los fieles por su ausencia en los resultados de las
encuestas.'”® Cada comision de la Conferencia Episcopal fue informada sobre los resultados de
estos trabajos con el objetivo de involucrarlas en este proceso de reflexion.

En septiembre de 1983 y febrero de 1984 la Comision Central se reunid en Villa
Mazzarello (Penalver), La Habana, para evaluar el proceso y a partir del material recibido de las
reflexiones comunitarias del IT determinar las lineas de fondo que guiarian la REC. Estos
primeros datos fueron organizados y argumentados teoldgicamente en el Documento de consulta
(DC) que fue enviado nuevamente para su discusion a las distintas comunidades.'"* El fruto de

estos debates fue recogido por cada didcesis en un documento de aportes, que sirvid de base para

111 Ibid., 4-5.

112 En este punto el IT no especifica qué realidades podrian ayudar al mantenimiento de la fe, no obstante, el
proximo aspecto pudiera responder a esta interrogante. Ibid., 6.

113 Ibid., 7.

114 Los autores de este documento fueron los sacerdotes Rodolfo Lamas, Juan de Dios Hernandez y Antonio
Rodriguez. “La Reflexion Eclesial Cubana Camino Al ENEC,” 3.
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las discusiones de las asambleas diocesanas.'” En cada uno de ellos se integraron las propuestas
de modificar, suprimir, afiadir, cambiar de posicion o refrendar los diversos nimeros del DC. El
Archivo Historico de la Arquidiocesis de La Habana (AHAH) conserva los documentos de
aportes y las actas de las asambleas de cuatro de las siete diocesis de la isla: La Habana, Pinar del
Rio, Matanzas y Cienfuegos — Santa Clara. En este trabajo nos detendremos en el estudio del
proceso en la arquidiocesis de La Habana, la cual agrupaba en esos momentos a la mitad de los
catolicos y el clero de la isla. Puntualmente nos referiremos también al proceso desarrollado en

otras diocesis.''

2.1.6 Las asambleas diocesanas

Esta nueva etapa de la REC se benefici6 del amplio proceso de consulta que involucro6 a
las comunidades catolicas en tres momentos sucesivos y ayudo6 a fomentar la conciencia de
participacion eclesial. La mayoria de estos encuentros se desarrollaron durante un fin de semana
aunque la asamblea de Matanzas se desarrollo en dos sesiones, mostrando la ventaja de disponer
de un mayor espacio de tiempo para discutir todos los asuntos contenidos en los respectivos

documentos de aportes.'"’

115 “Documento de Aportes de La Archididcesis de La Habana,” May 10, 1985, AHSJ REC; “Acta de Las
Plenarias, Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En La Habana,” June 23, 1985, AHAH REC.

116 El Documento de aportes de la arquididcesis de La Habana (DAAH) consta de 122 paginas mecanografiadas
divididas en 8 bloques que agrupan diversos sectores de la Iglesia y areas del apostolado, cada uno de ellos
analizados segun la metodologia Ver, Juzgar y Actuar. Las distintas secciones son: Bloque A (Obispos,
Sacerdotes, Seminarios y Vocaciones, Vida Consagrada), Bloque B (Piedad popular, No creyentes, Hermanos
separados, Medios de comunicacion social), Bloque C (Catequesis y nifios, Jovenes, Adolescentes, Mujer,
Enfermos, Ancianos), Bloque D (Familia), Bloque E (Laicos), Bloque F (Apostolado Seglar Organizado),
Bloque G (Atencion a las comunidades, Consejo de Comunidad, Sacramentos, Liturgia), Bloque H (Finalidad
del ENEC, Comunién, Mision de la Iglesia, Campesinos). Ademas se incluyen dos apéndices: Lineas de Fuerzas
y un Pequefio Glosario. Este documento fue redactado antes de la Exhortacion Apostdlica Vita Consecrata de
Juan Pablo II en 1996, en el cual la vida consagrada no es sinonimo de la vida religiosa sino que abarca otras
experiencias como los Sociedades de Vida Apostodlica. En el presente estudio mantendremos la terminologia de
la REC y el ENEC y consideraremos ambos términos como equivalentes.

117 “Acta de Las Plenarias, Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En Matanzas, Primera Sesion,”
May 12, 1985, AHAH REC; “Acta de Las Plenarias, Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En
Matanzas, Segunda Sesion,” May 26, 1985, AHAH REC.
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La asamblea de La Habana nos puede servir como ejemplo para entender la dinamica de
estos encuentros. La misma tuvo lugar en el convento dominico San Juan de Letran desde el 21
hasta el 23 de junio de 1985. En ella participaron 122 delegados: laicos, sacerdotes y religiosas,
el arzobispo diocesano Jaime Ortega y el auxiliar emérito Fernando Azcarate. La participacion
activa de toda la Iglesia local en este encuentro se experimento con la presencia de grupos de
nifios de distintas comunidades que llegaron hasta San Juan de Letran para alegrar con su
presencia y cantos breves pausas en medio de los debates. También se recibieron mensajes de
fieles y comunidades de la arquidiécesis.

Los participantes se dividieron en doce grupos de trabajo, los cuales a su vez fueron
organizados en cuatro conjuntos. En la noche del viernes 21 estos conjuntos, cada uno formado
por tres grupos, analizaron los cuatro primeros bloques del DAAH. La ventaja de este modelo
fue la agilidad organizativa pero a costa de que cada delegado no podia reflexionar y discutir en
su grupo todos los bloques del DAAH. A partir de estos debates se podia sugerir la aprobacion, el
rechazo, la modificacion, la inclusién de nuevos aportes o su envio a la comision de redaccion.
En la mafiana del sabado 22 los cuatro conjuntos de delegados se reunieron en sub-plenarias para
discutir los Bloques A, C, D y H respectivamente, asi como para votar las conclusiones del
trabajo de la noche anterior. Este procedimiento fue repetido en la segunda mitad de la mafiana
con los bloques B, E, F y G. Todas las conclusiones de las sub-plenarias fueron procesadas por
comisiones especializadas que presentaron sus resultados en las diversas sesiones plenarias de
toda la asamblea. En estas sesiones se discutio y llevo a votacion los aportes que habian
generado opiniones divergentes.'® Antes de la votacion en el plenario se daba la oportunidad de

escuchar diversas opiniones sobre las proposiciones y los parrafos aprobados por mayoria

118 Grafico de la Dinamica de Trabajo. “Carpeta de Mons. Jaime Ortega En La Asamblea Diocesana de La
Reflexion Eclesial Cubana En La Habana,” June 23, 1985, AHAH REC.
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absoluta pasaban a integrar los aportes diocesanos al Documento de trabajo (DT) que sirvi6

119

como base para las discusiones del ENEC. " El estadio final de estas asambleas fue la eleccion

de una parte de los delegados al encuentro nacional mientras que otros participarian por derecho

propio o fueron designados por el obispo local.'*

2.1.7 La preparacion del ENEC

Una vez celebradas todas las asambleas diocesanas y aprobados los diferentes aportes de
cada una de ellas, se reunieron en agosto de 1985 los miembros de la Comisién de Redaccion del
DT con representantes de cada didcesis. Ellos tuvieron la doble tarea de agrupar los aportes
diocesanos por temas y descubrir las convergencias para incluirlas en el DT. Una Sub — comision
de Redaccion analizo las contribuciones de cada didcesis y elabor6 el DT, el cual fue sometido
nuevamente a la aprobacion de la Comision de Redaccion.'! Este trabajo termind a principios de
noviembre de 1985.'2 Aunque no poseemos su fecha de redaccion ni conocemos sus autores,
existe un analisis del DT por parte la arquidiocesis de Santiago de Cuba que muestra como este
documento fue examinado y criticado por otras instancias eclesiales teniendo en cuenta su

coherencia con las discusiones de la REC.'?

Podemos suponer que tal reflexion se extendio a las
otras didcesis. En el proximo capitulo discutiremos hasta qué punto estas evaluaciones fueron

tenidas en cuenta para modificar el DT. A finales del mes de enero de 1986 se reunid en Penalver

la Comision Central de la REC, los miembros de la presidencia del encuentro nacional y los

119 “Documento de Trabajo,” n.d., AHAH REC.

120 “Relato de La Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En La Habana,” June 23, 1985, AHAH
REC.

121 Esta Sub — comision estuvo integrada por Mons. Jaime Ortega, Mons. Carlos Manuel de Céspedes, P. René
David, P. Juan de Dios Hernandez SJ., P. Jos¢ Conrado Rodriguez, Dagoberto Valdés, Gustavo Andujar, Sor
Concepcion Pegudo y el P. Bruno Roccaro.

122 “La Reflexion Eclesial Cubana Camino Al ENEC,” 4, n. 14.

123 Aunque el titulo de este documento se refiere al ENEC, su contenido revela el analisis del DT antes de realizado
este encuentro. “Vision Global Del Documento Del ENEC, Santiago de Cuba,” n.d., AHAH REC.

43



responsables de las ponencias que tendrian lugar en este encuentro para ultimar todos los
detalles.
2.2 El consensus fidelium

El consensus fidelium es una categoria que nos ayudara a comprender y evaluar, desde el
punto de vista teologico, el proceso de la REC. Este consensus debe ser entendido como el
itinerario eclesial “que llega a un pronunciamiento formal de la autoridad jerarquica del
magisterio, en dialogo con los te6logos y el sensus fidelium.”'** Esta Gltima nocion fue
recuperada en el Concilio Vaticano II permitiendo una mejor comprension del rol de todos los
bautizados en la Iglesia. Aunque muchas veces el sensus fidelium ha jugado un rol marginal en la
practica eclesial, el mismo pertenece a la comun tradicion de Oriente y Occidente.'” El tedlogo
italiano Dario Vitali describe la relacion entre los fieles y la jerarquia como un proceso circular
donde los segundos no pueden ser considerados como una élite separada del cuerpo eclesial. Para
la eclesiologia de pueblo de Dios desarrollada por Lumen Gentium, los pastores son en primer
lugar fieles y por lo tanto participan del sensus fidelium en virtud de su condicion bautismal.'*
La infalibilidad papal definida en el Concilio Vaticano I, fue presentada en el Vaticano II en el

contexto mas amplio de la infalibilidad in credendo de todo el pueblo de Dios gracias a la uncion

124 Ormond Rush, The Eyes of Faith: The Sense of the Faithful and the Church’s Reception of Revelation
(Washington, D.C: Catholic University of America Press, 2009), 9.

125 Toda la comunidad y cada bautizado posee la “conciencia de la Iglesia” (ekkesiastike syneidesis) que en latin se
traduce por sensus fidelium. Por ello, cada creyente (y no solo los obispos) ejercita una forma de autoridad en el
Cuerpo de Cristo y es responsable de la fe profesada en el Bautismo. Joint International Commission for the
Theological Dialogue between the Roman Catholic Church and the Orthodox Church, “The Ravenna
Document” (October 13, 2007).
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical councils/chrstuni/ch_orthodox docs/rc_pc_chrstuni_doc 200710
13 documento-ravenna_en.html, n. 7.

126 “El hecho de que también los pastores formen parte de la universitas fidelium, lejos de vaciar la funcion del
sensus fidelium en favor del magisterio, muestra que en la Iglesia no tiene prioridad el ejercicio de las funciones
— de servicio y de poder —, sino la vida de fe como lugar de la salvacion cristiana y por eso también como factor
de inteligencia de la fe.” Dario Vitali, “La circularidad entre el sensus fidei y magisterio como criterio para el
ejercicio de la sinodalidad en la Iglesia.” In La Reforma y las reformas en la Iglesia, ed. Antonio Spadaro and
Carlos Maria Galli (Maliafio, Cantabria: Sal Terrae, 2016), 213.
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del Espiritu (1 Jn 2:20.27)."”” De esta manera se recuperd una nocion que se habia invertido con
el paso de la Edad Media a la Modernidad, a saber, “la indefectibilidad de la Iglesia — de la
congregatio fidelium asistida por el Espiritu Santo — [es] la que constituye el fundamento de la
infalibilidad del papa, y no al revés.”'*® La consecuencia directa de este nuevo equilibrio eclesial
es la superacion de la estricta distincion entre la Iglesia que ensefa (ecclesia docens) y la Iglesia
que aprende (ecclesia discens).'™ Si bien es cierto que los obispos han recibido el “carisma cierto
de la verdad” esta no es una posesion exclusiva y estatica de los pastores, sino que ha sido
confiada a toda la Iglesia mientras peregrina en la historia y avanza hacia “la plenitud de la
verdad divina.”"* Por ello, la escucha y el aprendizaje reciproco no es una concesion del
magisterio a los fieles producto de la nueva mentalidad democrética, sino una necesidad

teologica del mismo oficio de ensefiar de los pastores.'!

2.2.1 Sensus fidei fidelium y sensus fidei fidelis

El sensus fidei fidelium no puede ser confundido con el sensus fidei fidelis, aunque ambos
elementos estan fuertemente relacionados. El sentido personal de la fe (sensus fidei fidelis o
simplemente sensus fidelis) tiene un doble significado. Este es a la vez el sentido eclesial para la
comprension, interpretacion y aplicacion del mensaje revelado asi como la comprension que
resulta de estas operaciones. En la primer acepcion el sensus fidelis es un instinto u 6rgano para

la fe; en la segunda, es la tematizacion de esta experiencia de fe."*> Analogamente al sensus

127 Concilio Vaticano II, “Constitucion Dogmatica Sobre La Iglesia Lumen Gentium.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const 19641121 lumen-
gentium_sp.html, n. 12.

128 Vitali, “La circularidad entre el sensus fidei y magisterio como criterio para el ejercicio de la sinodalidad en la
Iglesia,” 220.

129 Comision Teoldgica Internacional, El Sensus Fidei En La Vida de La Iglesia (Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 2014), 17.

130 DV, n. 8.

131 Con ello no negamos el caracter de signo de los tiempos y la importancia teologica de esta mentalidad.

132 Rush, The Eyes of Faith, 67.
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fidelis, el sentido de la fe de los creyentes (sensus fidei fidelium o simplemente sensus fidelium)
puede ser comprendido de dos formas, a saber, como el instinto de todo el pueblo de Dios que lo
capacita para la relacion con Dios y la expresion comunitaria de este encuentro.'*

Ormond Rush destaca tres aspectos (entre otras caracteristicas) del sensus fidelis como

instinto para la fe, a saber, el caracter relacional, el cognitivo - practico y el eclesial.'**

En primer
lugar el sensus fidelis se desarrolla en el encuentro personal con Dios revelado como Trinidad.
Este Dios que se manifiesta como comunion de tres personas introduce al creyente en esta
relacion de amor. Esta dimension de la fe, que implica el aspecto soteriologico, es conocida en la
tradicion como fides qua creditur. El segundo elemento es el aspecto cognitivo — practico de la
fe. Muchas veces este se expresa de manera intuitiva o narrando la historia de relacion del ser
humano con Dios mas que en conceptos articulados. Este conocimiento connatural es el que
permite la recepcion (entender, interpretar y aplicar) de los contenidos de la fe, fides quae
creditur. La dimension cognitiva estd unida a la practica en la medida que el obrar influye sobre
el conocer y viceversa. Gracias al sensus fidelis el creyente desarrolla un sentido moral
(phronesis o sabiduria practica) que le permite reconocer el bien y realizarlo aiin en medio de la
lucha inherente a su condicion pecadora. Esto implica la dimension critica de la fe que habilita al
bautizado para reconocer posibles interpretaciones que oscurecen la verdad del evangelio.'*> Al
mismo tiempo el sensus fidelis tiene una funcion autocritica donde el creyente es interpelado por

la persona de Jesus e invitado a la conversion constante. Por ultimo se debe reconocer que el

sensus fidelis nunca se da aislado del contexto comunitario. La fe normalmente crece y se

133 Ibid., 240.

134 Rush describe ocho aspectos: personal, heuristica, cognitiva, practica, soteriologica, integral, sentido critico y
eclesial. Para las siguientes reflexiones ver: Ibid., 238-240.

135 John Henry Newman ha mostrado como en el cuarto siglo la funcion de ‘ecclesia docens’ estuvo temporalmente
suspendida debido a la confusion doctrinal reinante entre los obispos y la fe expresada en el Concilio de Nicea
se mantuvo gracias a los fieles. John Henry Newman, On Consulting the Faithful in Matters of Doctrine
(London: GChapman, 1961).
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alimenta con la experiencia de otros. Ella misma ofrece vitalidad a otros creyentes y necesita ser
confrontada con una visién mas amplia para enriquecerse o ser corregida (Cf. Gal 2:1-10).

El sensus fidelium no anula, sino que supone, el sensus fidelis porque la dimension
personal de la fe debe abrirse al horizonte comunitario como una exigencia intrinseca del ser
cristiano. La Iglesia no es la simple agregacion de miembros que comparten un sentimiento
religioso o satisfacen necesidades individuales. La imagen paulina de la Iglesia como Cuerpo de
Cristo implica una vision mucho més organica, donde ningtin creyente es independiente de los
restantes o autosuficiente en su camino de seguimiento de Jesus. La dimension comunitaria de la
fe cristiana sera desarrollada en el préximo capitulo bajo el modelo de la Iglesia como
sacramento de salvacion. El Vaticano II sostiene igualmente la preeminencia de la dimension
comunitaria de la fe en la formacién del pueblo de Dios sobre una comprension privada o
individualista de la misma."*® Es el mismo Espiritu quien sostiene el sentido de la fe de los
individuos y de toda la Iglesia como communio fidelium. Ella posee un “drgano corporativo...
que permite a la inica iglesia en todo el mundo recibir la revelacion fielmente y de modo

significativo, para luego transmitirla de modo efectivo.”"?’

2.2.2 Interlocutores del consensus fidelium

Rush propone varias fuentes para determinar el contenido del sensus fidelium y alcanzar
el consensus fidelium mediante un proceso de didlogo y escucha reciproca. Estos lugares
teologicos (topoi en la terminologia de Melchor Cano) se organizan como circulos concéntricos
dependiendo del grado de participacion de los fieles en la Iglesia.'*® El primer interlocutor esta

constituido por la diversidad de sensus fidelis de aquellos que viven habitualmente su

136 “Fue voluntad de Dios el santificar y salvar a los hombres, no aisladamente, sin conexion alguna de unos con
otros, sino constituyendo un pueblo, que le confesara en verdad y le sirviera santamente.” LG, n. 9.

137 Rush, The Eyes of Faith, 241.

138 Ibid., 244-245.
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compromiso sacramental dentro de la Iglesia Catolica. Tal diversidad no implica necesariamente
la negacion de las ensefianzas del magisterio sino que obedece al caracter personal del acto de fe
basado en el encuentro con Dios y a la legitima pluralidad de tradiciones."*’ Una fuente
secundaria serian aquellos creyentes que de manera eventual participan en la vida de la
comunidad eclesial pero que aun se consideran catolicos de alguna manera. Como tercer lugar
auxiliar podemos considerar a los fieles de otras confesiones cristianas con los cuales nos une un
mismo bautismo y el anuncio de Cristo resucitado. Aunque al determinar el sensus fidelium se
prioriza la fuente primaria esto no significa que deban ignorarse las voces proféticas que surgen
de las otras dos. A menudo los creyentes inactivos que han abandonado la préctica religiosa o
que han sido marginados de ella plantean preguntas que pueden ser genuinos llamados a una
mayor fidelidad evangélica.'*® Debemos reconocer que aunque solo podamos hablar de sensus
fidei en sentido estricto en el ambito de los bautizados, Gaudium et Spes reconoce que el didlogo
con el mundo (sin especificar filiacion religiosa de ningun tipo) contribuye a profundizar la
comprension del evangelio.'*! Esta certeza amplia el rango de interlocutores del consensus
fidelium a todos los hombres.

Dentro del grupo primario de didlogo para dilucidar el sensus fidelium Rush propone
escuchar a tres sectores especificos: los laicos, los tedlogos y los obispos. El sensus laicorum, el
sensus theologorum y el sensus episcoporum corresponderian al sensus fidei que proviene de
cada uno de estos sectores del pueblo de Dios. Cada uno de ellos tiene una responsabilidad

especifica en el proceso del consensus fidelium."* Es crucial para este autor no restringir el

139 El Concilio reconoce una legitima pluralidad de experiencias espirituales, disciplinas, ritos litirgicos en incluso
formulaciones teologicas. Concilio Vaticano II, “Decreto Unitatis Redintegratio Sobre El Ecumenismo.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree 19641121 unitatis-
redintegratio_sp.html, n. 4.

140 Rush, The Eyes of Faith, 248.

141 GS, n. 44.

142 Rush, The Eyes of Faith, 247.
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sensus fidelium al sensus laicorum porque también los obispos y los tedlogos pertenecen al
pueblo de Dios y por lo tanto deben incluirse en la primera categoria. A diferencia del
movimiento gnodstico, en la Iglesia no existe un grupo que sea depositario exclusivo de la verdad
revelada. En este sentido el Vaticano II sostiene explicitamente que existen tres actores
responsables del progreso de la Tradicion bajo la accion del Espiritu: los tedlogos, el sensus
fidelium y el magisterio.'* El orden de estos elementos no es fortuito e implica que la
determinacion de los contenidos de la fe no se obtiene por la simple obediencia a los obispos sin
prestar atencion a las otras dos instancias.'*

La experiencia de los laicos en la determinacion del sensus fidelium ofrece una
contribucion Unica, incluso dentro del oficio magisterial de la Iglesia. Lumen Gentium reconoce
el munus propheticum de toda la Iglesia y particularmente de los laicos como una consecuencia
de su consagracion bautismal en “la vida diaria, familiar y social.”'* El Espiritu Santo también
concede a los laicos numerosos carismas orientados a la construccion del Cuerpo de Cristo, el
cual no se edifica exclusivamente a través del ministerio ordenado.'*® Seria erroneo considerar
los dones jerarquicos por un lado y carismaticos por otro, como si el Espiritu solo animara los
segundos y los primeros tuvieran una simple funcion de control para que la comunidad no
degenere en el caos. El principio carismatico de la Iglesia, en efecto, no es un polo en relacion
dialéctica con su fundamento institucional y al mismo nivel que este. Al contrario, la accion del

Espiritu es “la primera y definitiva caracteristica inherente a la misma naturaleza de la Iglesia”

143 La Tradicion progresa “ya por la contemplacion y el estudio de los creyentes, que las meditan en su corazon vy,
ya por la percepcion intima que experimentan de las cosas espirituales, ya por el anuncio de aquellos que con la
sucesion del episcopado recibieron el carisma cierto de la verdad.” DV, n. 8.

144 Walter Kasper, An Introduction to Christian Faith (London: Burns & Oates, 1980), 149—-147.

145 LG, n. 35.

146 Usamos el término carisma no como un don extraordinario que se concede solamente a algunos cristianos segiin
la comprension del Movimiento Carismatico. Carisma en nuestro trabajo, al igual que en el Vaticano II, es
sinénimo de un don espiritual que se pone al servicio de la comunidad, aun siendo este aparentemente muy
sencillo.
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donde todos sus ministerios y funciones deben ser considerados carismaticos.'*’ Por lo tanto es
un derecho y un deber de los laicos ejercer sus carismas y ser agentes activos de la mision de la
Iglesia.'*® El compromiso de los fieles en las responsabilidades temporales le confiere ademas un
valor unico al sensus laicorum. Esta experiencia le permite a los laicos interpretar sus vidas
cotidianas a la luz del Evangelio e interpretar el Evangelio a la luz de su experiencia y su
contexto.'”’ La relevancia del sensus laicorum no reside, por lo tanto, en su capacidad para
desarrollar sofisticadas formulaciones doctrinales sino en ser una “sintesis viva” de la fe cristiana
en la vida cotidiana.'® Los laicos pueden detectar los elementos del contexto que enriquecen la
comprension del Evangelio asi como las formulaciones de la fe que necesitan ser reformuladas
para dar frutos. Sin embargo, no es necesario ni a menudo posible, que los laicos lleguen a una
opinidén unanime sobre las opciones que el Evangelio exige en un determinado contexto.
Gaudium et Spes reconoce la legitimidad de una pluralidad de posiciones dentro de la Iglesia
haciendo que el didlogo no sea superfluo sino, por el contrario, imprescindible. '’

Dentro de la diversidad de carismas en la Iglesia, el teoldgico (ejercido por laicos o
ministros ordenados) ocupa un lugar especial. Este se caracteriza por la capacidad de articular la
fe de manera plausible y con ello auxiliar la mision de toda la Iglesia en su transmision a cada
contexto cultural. La mision eclesial del tedlogo esta enraizada en su fe individual y comunitaria.
Rush senala que el sensus theologorum debe sostenerse en el sensus fidei de una comunidad

especifica.”® A menudo este ultimo permanece en el nivel intuitivo, y por lo tanto el tedlogo

147 Karl Rahner, “Observations on the Factor of the Charismatic in the Church.” In Theological Investigations,
trans. David John Bourke, vol. 12 (London: Darton, Longman and Todd, 1974), 97.

148 Concilio Vaticano II, “Decreto Apostolicam Actuositatem Sobre El Apostolado de Los Laicos.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_decree 19651118 apostolicam-actuositatem_sp.html, n. 3.

149 Rush, The Eyes of Faith, 255.

150 GS, n. 43.

151 Ibid., n. 43.

152 Sobre la necesaria vinculacion de la teologia con la Revelacion y la realidad, en especial con los conflictos de
nuestro tiempo superando el simple ambito eclesial, ver Papa Francisco, “Carta Del Santo Padre Con Ocasion
Del Centenario de La Facultad de Teologia de La Universidad Catdlica Argentina” (3 de Marzo de 2015).
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debe explicitarlo a la luz de la escritura, la tradicion y otras ciencias humanas. Por otra parte, el
quehacer teoldgico no es una actividad solitaria sino que también se inserta en una comunidad
cientifica por dos razones fundamentales. En primer lugar, cada elaboracion teoldgica parte
inevitablemente de un contexto particular el cual es una fuente de riqueza para la reflexion pero
al mismo tiempo una limitacion que debe ser complementada por otras visiones. En segundo
lugar, la inmensa diversidad de bibliografia y métodos teoldgicos hace practicamente imposible
que un solo pensador domine todas las perspectivas. Cuando la legitima diversidad de posiciones
teologicas convergen en la comprension colectiva de una determinada cuestion de fe y de moral
podemos hablar de una verdadera autoridad de ensefianza en la Iglesia.'*® Este es el caso cuando
el sentir de los teodlogos (sensus theologorum) se transforma en el sentido de la teologia (sensus
theologiae)."™

Rush considera el sensus episcoporum como la tercera instancia del didlogo intraeclesial
para determinar una formulacion auténtica del sensus fidelium. La ordenacion episcopal no borra
la pertenencia al pueblo de Dios y, por lo tanto, el sensus fidei fidelis de los obispos como
creyentes individuales. Ello supone la conversion constante como resultado de la dimension
autocritica del sensus fidei y el sentido eclesial de la fe que necesita la constante escucha de la
comunidad cristiana y el parecer teoldgico. Ademas el oficio episcopal no exige necesariamente

el carisma de la reflexion teologica sino del liderazgo pastoral.'

Como guia de una Iglesia local
el obispo tiene que estar cerca de su pueblo para nutrirse del sensus fidelium del mismo. Si el

modelo de societas perfecta no concebia que la jerarquia pudiera aprender de los fieles, bajo el

http://www.vatican.va/content/francesco/es/letters/2015/documents/papa-francesco 20150303 lettera-
universita-cattolica-argentina.html.

153 Sobre la autoridad de ensefar de los te6logos basta recordar que la escolastica distinguia entre la cathedrae
doctoralis de estos y la cathedrae pastoralis de los obispos. Vitali, “La circularidad entre el sensus fidei y
magisterio como criterio para el ejercicio de la sinodalidad en la Iglesia,” 219.

154 Rush, The Eyes of Faith, 268.

155 Ibid., 270 No es una novedad reconocer que la formacion teologica de muchos prelados permanece al nivel
elemental de los cursos recibidos en el seminario.
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nuevo paradigma del pueblo de Dios los obispos también puede considerarse como Ecclesia
discens. La escucha reciproca del sensus laicorum y del sensus theologorum permite a los
obispos enriquecer el sensus fidelis de su condicion de creyentes.'* Este proceso puede ocurrir
en asambleas regionales, nacionales o incluso a nivel global.”” El Concilio Vaticano II fue un
ejemplo paradigmatico de como la diversidad del sensus episcoporum podia ser enriquecida por
el sensus theologorum y arribar a una opinion convergente después de un largo (y a menudo
fatigoso) proceso de didlogo."”® Cuando esto sucede, podemos hablar del sensus magisterii (el
sentido del magisterio) por encima del criterio de un obispo individual.'® La etapa final del
consensus fidelium ocurre cuando el sensus magisterii se expresa en una declaracion formal
sobre la fe o la moral. Ejerciendo una prerrogativa propia el magisterio es el tinico capaz de
pronunciarse con autoridad sobre la fe de la Iglesia pero siempre respecto a esta y nunca por
encima de ella. Después de la declaracion del sensus magisterii es necesario un proceso de
recepcidn activa que involucre a las tres autoridades mencionadas anteriormente.'*

En la practica son muy pocos los pronunciamientos episcopales que involucran la
totalidad del Colegio Episcopal y por lo tanto el sensus magisterii en un sentido estricto. Es
necesario reflexionar en este punto sobre el nivel de autoridad de los obispos como pastores de
una Iglesia local que es portio y no pars de la Iglesia universal, “en las cuales y a base de las

cuales se constituye la Iglesia catolica,” lo cual los convierte en verdaderos “vicarios y legados

156 Frente a la prohibicion vaticana de permitir a los laicos predicar en funciones litirgicas Bernard Sesboiié
recupera como Origenes, siendo un laico, fue invitado a predicar ante una asamblea de obispos. El obispo de
Alejandria (su ordinario) protesté indignado, pero los demds mostraron argumentando que esta costumbre era
comun en otros lugares. Bernard Sesboiié, jNo tengdis miedo!: los ministerios en la Iglesia hoy (Santander: Sal
Terrae, 1998), 183.

157 Rush, The Eyes of Faith, 271.

158 En honor a la verdad debemos reconocer que a menudo encontramos en los documentos del Concilio no solo
una convergencia de posturas sino también una yuxtaposicion de enunciados teologicos que buscaban la
aprobacion de los documentos por distintos grupos de obispos. Antonio Acerbi, Due Ecclesiologie :
Ecclesiologia Giuridica Ed Ecclesiogia Di Comunione Nella “Lumen Gentium” (Bologna: Edizioni Dehoniane,
1975).

159 Rush, The Eyes of Faith, 272.

160 Ibid., 283.

52



de Cristo” y no en simples “vicarios de los Romanos Pontifices.”'®" También se necesita seguir
indagando en la naturaleza de las conferencias episcopales como organos efectivos de
colegialidad y auténtica autoridad doctrinal, un “deseo [que] no se realizé plenamente [después
del Concilio].”'?

No podemos pretender que todos los procesos de didlogos intraeclesiales lleguen
rapidamente a un consenso tal que pueda transformarse en accion. También seria erroneo
considerar la teoria y la practica, la doctrina y la pastoral, como dos etapas cronolégicamente
sucesivas sin ninguna influencia reciproca. Karl Rahner reconocia que incluso un dialogo en el
seno de la Iglesia, “que parece continuar de modo interminable sin resultado, tiene una
fecundidad propia. Suponiendo la buena voluntad de todas las partes, la escucha reciproca educa
en la modestia intelectual y la prudencia. Este didlogo aparentemente infinito puede enriquecer
las opiniones y da mayor precision a las ideas, aunque, generalmente las partes contintien

difiriendo en sus opiniones y actitudes.”'®

2.3 La convergencia del sensus fidelium en la REC

Para comprender correctamente el proceso de consensus fidelium de la REC es
imprescindible profundizar en la evolucion de los grandes temas que surgieron durante esta
reflexion. Aunque el estudio pormenorizado de todo el material producido durante la REC
desbordaria los limites de esta investigacion, nos concentraremos en tres puntos esenciales que

nos permitirdn comprender las intuiciones de la Iglesia cubana para desarrollar su mision en el

161 LG, nn. 23, 27. Enfasis nuestros.

162 Papa Francisco, “Exhortacion Apostolica Evangelii Gaudium Sobre El Anuncio Del Evangelio En El Mundo
Actual” (24 de Noviembre de 2013).
http://w2.vatican.va/content/francesco/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-
ap 20131124 evangelii-gaudium.html, n. 32.

163 Karl Rahner, “Dialogue in the Church.” In Theological Investigations, trans. David John Bourke, vol. 10
(London: Darton, Longman and Todd, 1973), 113.
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contexto socialista. Estos aspectos son: la mision e identidad de los laicos, el ministerio ordenado

y el modelo de Iglesia propuesto.

2.3.1 El Documento de consulta y la diversidad del sensus fidelis

El primer material de la REC que elaboré una sintesis de toda las informaciones
recogidas en las comunidades fue el DC, dividido en tres momentos: Ver, Juzgar y Actuar. Esta
metodologia habia guiado la reflexion de Medellin y a su vez habia sido heredada de la JOC. El
DC posee unas cuarenta paginas mecanografiadas de las cuales la mitad corresponden al primer
momento, unas quince al segundo y apenas cinco al tercero.'* El apartado correspondiente al
momento Actuar solo ofrece algunas pistas de teologia pastoral encarnadas en la isla y posibles
rasgos de la idiosincrasia cubana que podrian servir como plataformas del trabajo pastoral. El
DC formula desde la misma introduccion que “la bisqueda de la COMUNION con Dios y con el

pueblo cubano, del que formamos parte, es el gran objetivo y la clave de interpretacion:

constituye la razon teologal en la que se basa todo el proceso del ENEC.”'*® La eclesiologia de
comunion emergioé como idea rectora y horizonte de todo este proyecto, lo cual es comprensible
por la unidad que caracterizaba la Iglesia de la isla y el reto que suponia profundizar la relacion
con el resto del pueblo cubano no — practicante o no — creyente. La primera parte del momento
Ver, estd destinada a recuperar la memoria historica de la Iglesia cubana, deteniéndose en cada
una de las etapas historicas para evaluar como se construyo la comunion en los diversos
momentos. No obstante, el analisis del periodo historico 1959 — 1977 es sorprendentemente
parco, sin entrar en la descripcion de los conflictos ocurridos entre la Iglesia y el Estado

socialista. Solamente se reconoce que durante esta ruptura “ninguna de las dos partes se

164 “Documento de Consulta,” June 1984, AHSJ REC.
165 Ibid., 1, n. 4. Enfasis del documento original.
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encontraba preparada para asumir la convivencia.”'* Una de las principales carencias de esta
seccion es la ausencia de un verdadero andlisis socioldgico sobre el contexto cubano, a diferencia
de lo acaecido en Medellin donde todo el encuentro fue influido por la ponencia inicial de
Affonso Gregory sobre la realidad demografica, econdmica, social y religiosa del continente.'®’
Tampoco existe ninguna mencion del fendémeno de la pobreza en Cuba, ni aparece ninguna
critica al sistema socio — politico imperante.'® El DC prosigue utilizando la informacion de las
encuestas para describir las caracteristicas de los obispos, presbiteros, seminario y vocaciones,
vida consagrada, laicado, atencion pastoral de las comunidades, piedad popular, cristianos no-
catolicos, no creyentes y los medios de comunicacion social a los que la Iglesia tiene acceso. En
muchos de estos apartados no solo se enumeran los rasgos de la Iglesia, sino que también se
evidencias los deseos de los fieles. Esta decision tiende a solapar las secciones Ver y el Actuar en
detrimento del segundo momento, ignorando (quizas inconscientemente) que estos anhelos
podrian traducirse en acciones oportunas. Esta deficiencia serd notada y corregida durante las
discusiones en las comunidades.

EL DC subraya el celo pastoral de los obispos, su constancia y sacrificio, pero al mismo
tiempo se reconoce que muchas veces estan mas preocupados por las dificultades materiales que
en promover la santidad del clero y los fieles. También se pide mayor orientacion sobre algunos
aspectos de la vida cotidiana y la formulacion de una pastoral de conjunto.'”® Entre otras
cualidades, los debates de las comunidades muestran los rasgos ideales de los presbiteros en

Cuba. Ellos deberian ser, ante todo, hombres de Dios, accesibles, cercanos al pueblo, capaces de

166 Ibid., 9, n. 78.

167 Carlos Schickendantz, “Un enfoque empirico-teoldgico: en el método, el secreto de Medellin,” Teologia y vida
58, no. 4 (2017): 430. Podemos suponer que la renuncia en 1981 de Francisco Oves a la arquidiocesis de La
Habana y su ausencia durante la REC fue un elemento que influyo en esta omision. Oves habia estudiado
sociologia en Roma después de haber sido expulsado de Cuba en 1961.

168 En la seccion Juzgar se pide traducir la opcion fundamental por los pobres al contexto cubano y se sefialan los
creyentes de fe sencilla o piedad popular como los destinatarios de esta. “Documento de Consulta,” 29, 33. nn.
292, 338.

169 Ibid., 10, nn. 85 -93.
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dialogar, trabajar en equipo y que rechacen el autoritarismo.'”’ Aunque esta descripcion del
presbitero ideal no menciona explicitamente al Vaticano II podemos encontrar en la misma claras
referencias al nuevo modelo ministerial promovido por el Concilio, lo cual evidencia la
recepcion del mismo en la Iglesia cubana.'” Sobre la situacion del laicado se constata el
ambiente hostil en el que muchas veces deben dar testimonio de su fe. Una de las mayores
deficiencias es la formacion laical en un contexto carente de instituciones para este propoésito y la
falta de una definida espiritualidad que se revela en incomprensiones o conflictos entre
sacerdotes y laicos.'”

La segunda parte del DC privilegia el modelo eclesiologico de Iglesia — sacramento que
aparece en el primer capitulo de Lumen Gentium.'” En este apartado se repiten muchos de los
aspectos antes mencionados de la vida del presbitero, con la novedad de que este deberia ser
“pastor solicito que velan no solo por la comunidad litirgica, sino por todo el pueblo a ¢l
encomendado.”'” Esta afirmacion evidencia la insuficiente atencion a la dimension misionera y
el excesivo énfasis cultual de los ministros ordenados. Con respecto a la vida laical se admiten

una serie de miedos, mas o menos justificados, que atentan contra el testimonio explicito de la fe.

170 Ibid., 11, nn. 102 - 105.

171 “Los sacerdotes del Nuevo Testamento, aunque por razén del Sacramento del Orden ejercen el ministerio de
padre y de maestro,... en el pueblo y para el pueblo de Dios, sin embargo, son, juntamente con todos los fieles
cristianos, discipulos del Sefior, hechos participes de su reino por la gracia de Dios que llama. Con todos los
regenerados en la fuente del bautismo los presbiteros son hermanos entre los hermanos, puesto que son
miembros de un mismo Cuerpo de Cristo, cuya edificacion se exige a todos... Reconozcan y promuevan
sinceramente los presbiteros la dignidad de los seglares y la suya propia, y el papel que desempeiian los seglares
en la mision de la Iglesia... Escuchen con gusto a los seglares, considerando fraternalmente sus deseos y
aceptando su experiencia y competencia en los diversos campos de la actividad humana, a fin de poder
reconocer juntamente con ellos los signos de los tiempos. Examinando los espiritus para ver si son de Dios,
descubran con el sentido de la fe los multiformes carismas de los seglares, tanto los humildes como los mas
elevados; reconociéndolos con gozo y fomentandolos con diligencia... Encomienden también confiadamente a
los seglares trabajos en servicio de la Iglesia, dejandoles libertad y radio de accidn, invitdndolos incluso
oportunamente a que emprendan sus obras por propia iniciativa.” Concilio Vaticano II, “Decreto Presbyterorum
Ordinis Sobre El Ministerio y La Vida de Los Presbiteros.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-
ii_decree 19651207 presbyterorum-ordinis_sp.html, n. 7.

172 “Documento de Consulta,” 14, nn. 142 - 147.

173LG, n. 1.

174 “Documento de Consulta,” 28, nn. 282 - 283.
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Al mismo tiempo se abre un espacio para reconocer las consecuencias positivas de la crisis que
provocd la ideologia marxista — leninista, superando el simple juicio condenatorio.'” Por altimo,
en la seccion Actuar, el DC propone asumir la alegria, la laboriosidad y la memoria cristiana
como elementos de la idiosincrasia cubana que pueden servir de plataformas a la accion pastoral

de la Iglesia.

2.3.2 Las asambleas diocesanas y el didlogo como exigencia del sensus fidelium

Las asambleas diocesanas fueron verdaderos espacios de oracidn e intercambio,
orientados al consensus fidelium en las distintas Iglesias locales a partir de las propuestas
generadas por las comunidades. Las opiniones recogidas en los documentos de aportes no
siempre eran aceptadas y aprobadas pacificamente por el resto de los delegados, mostrando que
el sensus fidei no puede ser invocado como un recurso ideoldgico para imponer la uniformidad
de pensamiento y experiencias eclesiales. Al contrario, la evolucion de las ideas principales del
Documento de consulta mostraron que el itinerario del consensus no se alcanza eliminando la
diversidad del sensus fidelis, sino integrandola en un proceso de didlogo donde todas las voces
tienen derecho a expresarse. En este itinerario podemos apreciar como emerge paulatinamente
una formulacion que puede considerarse como expresion legitima del sensus fidelium.

Los temas rectores que hemos escogido para investigar la evolucion de las ideas centrales
de la REC se encuentran en el primer, quinto, sexto y octavo bloque del DAAH. Los aportes
recogidos en el “Bloque A” muestran que en las discusiones de las comunidades emergio una
conciencia de los ministros ordenados como servidores del pueblo de Dios, superando una

eclesiologia que simplemente subordina los fieles al clero. En este sentido se destaca el deseo de

175 “[Este contexto posibilit6] la responsabilidad que en algunos ha despertado, en su sentido de Iglesia y el amor a
ella, con los subsiguientes compromisos apostolicos y el testimonio callado, valiente y sereno que se ha dado en
estos afos por todos los sectores de la vida laical. El deseo por parte de algunos también de abrirse a todo lo
bueno, noble y justo de esta sociedad, y de trabajar en ello.” Ibid., 30, n. 300. Enfasis nuestro.
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que los obispos tengan mayor comunicaciéon y compenetracion con los problemas del clero y con
el pueblo en general, manifestando que la unidad de la Iglesia cubana no era una realidad
perfecta.'’® También se propone que la preocupacion episcopal supere el ambito religioso para
iluminar asuntos sociales y politicos.'”” Las comunidades también pedian a sus pastores
promover el diaconado permanente y los ministerios laicales de la Palabra y el extraordinario de
la Eucaristia.'”® Con respecto a los presbiteros es sorprendente el analisis de las causas del
cansancio y el pesimismo de muchos de ellos como consecuencia del excesivo enfoque cultual y
el poco fruto experimentado en la labor misionera. “Puede ser que el contenido de su trabajo,
eminentemente cultual, sea lo que no les haga tener una vision de futuro. Es necesario que el
sacerdote crezca en el convencimiento de que no solo el culto llena la vida de los creyentes.”'”’
Con esta afirmacion se supera claramente la comprension preconciliar del ministerio ordenado
reducido a la celebracion de los sacramentos y de la eucaristia en particular. E1l DAAH también
lamenta cierto clericalismo que no valora suficientemente las opiniones de los laicos y los
religiosos.'® Entre las acciones concretas que se proponen esta la reorganizacion del clero para
brindar mayor atencion a las comunidades campesinas y los estudiantes de la escuela al campo.'™
También se sugiere que la participacion de los presbiteros en la vida social no se reduzca a los

espacios recreativos o artisticos, sino que incluya también el estudio, el trabajo, la atencion a los

catdlicos revolucionarios y los no catélicos.'™ En un sistema socialista donde el discurso oficial

176 “Documento de Aportes de La Archididcesis de La Habana,” 2,3, O - 12, 23. En este sentido no podemos sino
reconocer la similitud de esta preocupacion con una afirmacion del Vaticano II: “Tengan los obispos a sus
sacerdotes como hermanos y amigos, y preoctipense cordialmente, en la medida de sus posibilidades, de su bien
material y, sobre todo, espiritual. Porque sobre ellos recae principalmente la grave responsabilidad de la santidad
de sus sacerdotes.” PO, n. 7.

177 “Documento de Aportes de La Archidiocesis de La Habana,” 4, O - 31.

178 Ibid., 5, O - 37, 39.

179 Ibid., 6, S - 7.

180 Paradojicamente esta actitud también se encuentra en el clero joven formado en el seno de una pequeiia Iglesia
durante la Revolucion. Ibid., 7, S - 11.

181 La escuela al campo era una experiencia de un mes en el que los estudiantes mayores de 12 afios debian trabajar
en la agricultura fuera de su lugar de residencia como parte de su formacion escolar. Ibid., 8, S - 27, 28.

182 1bid., 9, S - 31, 32.
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presentaba la abolicion de las diferencias econdmicas o sociales entre los ciudadanos, la Iglesia
cubana le pedia a sus sacerdotes abandonar toda actitud de grupo privilegiado para incorporarse
plenamente a la vida del pais.'®

El DAAH ya habia evidenciado que la falta de comunicacion entre los obispos y el resto
del pueblo era un tema controvertido. Algunos aportes acentuaban esta realidad calificandola de
escasa y otros al contrario proponian eliminar esta opinion. La asamblea diocesana en La Habana
opto por la segunda opcion al considerarla incoherente con la afirmacion de la unidad que
caracterizaba la Iglesia cubana.'® Este encuentro también se considerd problematica las
expresiones ‘“catolicos revolucionarios” y “participacion en la defensa” como responsabilidades
del ministerio ordenado. La primera podria manifestar la (evidente) existencia de catélicos no —
revolucionarios o contrarrevolucionarios, lo cual practicamente equivalia a un delito politico. La
segunda idea no buscaba incorporar a los sacerdotes en roles del ejército, sino hacerlos
conscientes de la importancia de este aspecto en un pais que se comprendia constantemente bajo
la amenaza militar norteamericana. El sentido general de esta proposicion, finalmente aprobada
en la asamblea diocesana, era de ampliar el rango de las preocupaciones ministeriales mas alla de
la celebracion del culto y la atencion a los fieles que asistian regularmente al templo.'®> Sobre el
clericalismo de ciertos sacerdotes, incluso jovenes, el plenario considerd no apropiado explicar
este comportamiento como “el excesivo celo por mantener su autoridad” pero sostuvo la

proposicion por considerarlo un fendmeno presente, aunque reducido, en la Iglesia cubana.'®

183 Durante la década de los 70 llegaron a Cuba los Hijos de la Caridad, una congregacion religiosa francesa de
curas obreros que comenz6 sus actividades en arquidiocesis de Santiago de Cuba. Aunque el DAAH no
menciona esta nueva experiencia apostolica no es ilogico pensar que este ejemplo desafié el modelo tradicional
de concebir el ministerio ordenado en la isla e impuls6 una mayor participacion del clero en las actividades
sociales del pais.

184 La proposicion cont6 con 108 votos a favor, ninguno en contra y 4 abstenciones. “Acta de La Asamblea
Diocesana de La Habana,” 67.

185 Mons. Carlos Manuel de Céspedes defendi6 esta postura, que obtuvo 91 votos a favor, 21 en contra 'y 3
abstenciones. Ibid., 76-77.

186 Mons. Jaime Ortega y Mons. Fernando Azcarate manifestaron ideas que matizaba la afirmacion por considerarla
riesgosa o limitada a “ciertos casos”. No obstante la misma fue aprobada por 115 votos favorables, 3 contrarios
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También la asamblea abog6 por mantener la peticion de una “actitud mas abierta” por parte del
clero hacia los problemas cotidianos de los laicos sobre la base de una mayor comunicacion entre
ambas partes.'®’

Un elemento fundamental para alcanzar una Iglesia encarnada era la formacion del
Seminario. En este sentido el informe de la comision especializada sobre Seminarios y
Vocaciones de la asamblea habanera lamentaba que muchos seminaristas parecian marginarse a
si mismos de las realidades temporales luego de su entrada al Seminario. Evidentemente el fruto
de esta postura solo podra ser un clero con poco interés por los problemas cotidianos de los
fieles. Para ello se propuso introducir la costumbre de preguntar el parecer de la comunidad en la
admision de los candidatos al Seminario.'® Durante este periodo los seminaristas participaban
anualmente en jornadas de trabajo productivo como lo hacian la mayoria de los trabajadores
cubanos. Esta experiencia formativa de inmersion en la agricultura buscaba fomentar el trato de
los futuros presbiteros con otros sectores de la poblacion, incluidos los militantes del partido
comunista que tenian otra mentalidad y no frecuentaban los templos.

Otra proposicion afadida al rol de los obispos por la primera sub — plenaria habanera fue
la necesaria atencion pastoral a los cubanos que vivian fuera de la isla.'® Esta mocion, a pesar de
haber sido aprobada por unanimidad en la sub — plenaria, fue presentada nuevamente a la
plenaria por la importancia que revestia. Algunas voces consideraban que esta alusion era

innecesaria e incluso se criticaba la decision de algunos sacerdotes y religiosos de abandonar el

y ninguna abstencion. Ibid., 79-81.

187 104 votos a favor, 9 en contra y 2 abstenciones. Ibid., 81-83.

188 Este ultimo aspecto permite superar el rol que reconoce el Codigo de Derecho Candnico de 1983 (c. 233) ala
comunidad cristiana en la formacién de sus ministros, restringido a la oracion por las vocaciones y la
contribucién en su manutencion. Ibid., 96.

189 “La Iglesia que esta en Cuba no olvida a nuestros hermanos cubanos que viven fuera de nuestra Patria, los tiene
en cuenta en sus oraciones y es consciente de los nexos espirituales que se mantienen entre esa parte de nuestro
pueblo y los que vivimos en Cuba sintiendo particularmente cercanos a los catélicos que viven en el exterior.”
Informe a la asamblea plenaria, Bloque A, Obispos. “Carpeta de Mons. Jaime Ortega En La Asamblea
Diocesana de La Habana,” 2.
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pais.'”® Entre las opiniones favorables se resaltd que orar por los cubanos dondequiera que
estuvieran formaba parte la identidad cristiana. No obstante, el caracter profético de este
planteamiento residia en el reconocimiento de la dignidad humana y la condicion de cubanos
independientemente de la posicion politica.'”! Esto también implicaba la critica a la respuesta
oficial y el calificativo de “gusano” contra los cubanos que decidieron emigrar del pais a raiz de
la crisis de la Embajada del Pert y el Exodo del Mariel en 1980."? La argumentacion del laico
Jose Carlos Vasconcelos a favor de esta mocidon provoco un aplauso en la asamblea, pero esta no
alcanzo6 el consenso para incluir la frase: “[la Iglesia cubana] considera como parte suya a los
Obispos, Sacerdotes y Laicos [en el exterior].”"”* En su lugar se prefirié manifestar la cercania
especial de los catolicos cubanos hacia sus hermanos fuera de la isla.'” Una idea similar fue
planeada en la asamblea diocesana de Pinar del Rio, donde emergi6 que la comunion con los
cubanos residentes en el extranjero es parte indispensable de “la comunion de Dios con el

pueblo” de la cual la Iglesia es sacramento.'*

190 Una circular privada a los sacerdotes, religiosas y religiosos por parte de Mons. Pedro Meurice, arzobispo de
Santiago de Cuba y presidente de la Conferencia Episcopal, muestra que también el clero formo parte de esta
ola migratoria en 1980. Mons. Pedro Meurice Estiu, “Ante el hecho del éxodo de cubanos” (28 de abril de
1980). In La voz de la Iglesia en Cuba: 100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra
Nacional de la Buena Prensa, 1995), 218.

191 “Acta de La Asamblea Diocesana de La Habana,” 69-73.

192 En medio de estos acontecimientos, grupos de personas se manifestaron contra los ciudadanos que pretendian
salir de la isla en “actos de repudio” (agresiones verbales “espontaneas” podian llegar hasta la violencia fisica)
frente a la pasividad de las fuerzas del orden. El recuerdo de estos sucesos atin permanecia vivo en muchos de
los delegados a la asamblea habanera que tomaron entonces una postura radicalmente opuesta al discurso de
Fidel Castro y del gobierno cubano. “Quien no tenga genes revolucionarios, quien no tenga sangre
revolucionaria, quien no tenga una mente que se adapte a la idea de una revolucion, quien no tenga un corazoén
que se adapte al esfuerzo y al heroismo de una revolucion, no lo necesitamos en nuestro pais (exclamaciones de:
‘iQue se vayan!’) y son en definitiva una parte insignificante del pueblo.” Fidel Castro, “Discurso Pronunciado
En El Acto Conmemorativo Del Primero de Mayo de 1980 En La Plaza de La Revolucion.”
http://www.cuba.cu/gobierno/discursos/1980/esp/f010580¢.html.

193 Votaron a favor 55 personas, en contra 12 y se abstuvieron 10. Solo participaron 70 delegados en este punto de
mas de 110. “Acta de La Asamblea Diocesana de La Habana,” 73.

194 La proposicion fue aprobada por 59 votos favorables, 12 en contra y 10 abstenciones. Ibid.

195 La propuesta fue aprobada finalmente después de varias opiniones a favor y en contra. El laico Dagoberto
Valdés sefialo las consecuencias de esta mocion profética tanto para la Iglesia en Cuba como para los creyentes
en el exterior, a los cuales no se dejaba de ofrecer el testimonio de los que decidieron permanecer en isla. “Acta
de Las Plenarias, Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En Pinar Del Rio,” 28 de abril de 1985,
AHAH REC. Acta 7, hoja 5 - 7.
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Los Bloques E y F del DAAH analizan la realidad de los laicos y del Apostolado Seglar
Organizado. El “testimonio callado”, que hemos descrito en el primer capitulo, se valora como
una actitud timida que obstaculiza un mayor compromiso cristiano y la confesion explicita de la
fe.'”® Aunque esta afirmacion pareceria descalificar la postura de los laicos en los primeros afios
de la Revolucion, también puede ser leida como consecuencia de la flexibilizacion de la presion
estatal sobre la Iglesia y el aumento de la conciencia misionera de los cristianos El DAAH
también reconoce la profunda adhesion a Cristo y a su Iglesia de la minoria que practica la fe en
Cuba. Al interno de la Iglesia es significativo un malestar recurrente que atenta contra el
compromiso comunitario de los fieles y refleja que ellos no se reconocen como simples
colaboradores del clero o ejecutores de sus indicaciones pastorales. Los laicos deseaban
manifestar su fe con mayor audacia lo cual significaba ir mas alla del testimonio callado; abrirse
a lo positivo del mundo que les rodeaba; insistir en la participacion frecuente de los sacramentos,
la vida de oracion y en la s6lida formacion humana y religiosa, frente a la ignorancia teoldgica
que los ubica en una posicion subordinada con respecto al clero. Estas reflexiones no fueron un
simple ejercicio de introspeccion sino que manifiesta la nueva conciencia misionera de la Iglesia
al servicio del pueblo. “[Cuba] es un pueblo de fe y espera de nosotros un testimonio, una
esperanza y una palabra liberadora.”"*” La identidad laical que refleja el DAAH no esta definida
por la ausencia de la condicion clerical, si no que siguiendo Lumen Gentium 10y 11, nace del
sacramento del bautismo. Esto se traduce en la consagracion con Cristo de las actividades
cotidianas y el reconocimiento de la personalidad laical como adultos en la fe, protegiendo su

1 198

tiempo libre que no puede ser dedicado por completo al trabajo pastoral. ™ Frente a una ideologia

196 “Documento de Aportes de La Archididcesis de La Habana,” 71, LC - 11.
197 Ibid., 74, LC - 32.
198 Ibid., 75, LC - 36.
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que discriminaba a los creyentes, se invita a los laicos y a la jerarquia a exigir sus derechos para
ser tratados como ciudadanos en igualdad de oportunidades y deberes en la sociedad.

En el analisis de la realidad laical merece una atencion particular el Apostolado Seglar
Organizado (ASO), agrupacion que habia sustituido a la Accion Catolica en mayo de 1967 y que
reunia a los laicos con mayor compromiso en el &mbito pastoral.'”” El DAAH revela que esta
entidad enfrentaba una profunda crisis en la arquidiocesis de la Habana, con una escasa
influencia en la vida de las comunidades.”” La alternativa a esta situacion era la renovacion de la
ASO partiendo desde la base o incluso su disolucion.*®' EL DAAH propuso un itinerario de
formacion y envio formal para sus integrantes.”® No obstante, el documento no usa la
terminologia de ministerios para estas funciones laicales, ni propone regular las relaciones entre
el asesor eclesiastico y el coordinador laico de los diversos grupos. Evidentemente las
condiciones econdémicas de la Iglesia cubana y el modo de colaboracion de los laicos con la
comunidad hacian impensable un trabajo pastoral remunerado, a tiempo pleno o parcial, para los
miembros del ASO. El andlisis de este apartado concluye repitiendo una idea expuesta en el
Bloque E, a saber, la elaboracion un documento dirigido a las autoridades civiles sobre los
problemas de la libertad religiosa en Cuba, un derecho que habia sido respaldado por la
Constitucion de 1976.2%

A pesar de haberse desarrollado a nivel nacional talleres de dindmicas para alcanzar un
resultado homogéneo en las asambleas diocesanas, el nimero de participantes y la extension del

DAAH hizo imposible que todos sus bloques fueran discutidos en las plenarias. Los apartados

199 La sustitucion de la Accion Catdlica por el Apostolado Seglar Organizado buscaba una nueva forma de
participacion laical menos politizada y méas orientada hacia el trabajo pastoral de las comunidades. Kuivala,
Never a Church of Silence, 167-168.

200 “Documento de Aportes de La Archidiocesis de La Habana,” 80, ASO - 6, 7.

201 Ibid., 82, ASO - 28 - 29.

202 Ibid., 82-83, ASO - 30.

203 Esta propuesta fue supeditada al resultado final de los contactos “reservados” entre la jerarquia y el gobierno
sobre estos temas. Con ello se sustrajo al laicado de sumir un rol protagdénico en el reclamo de los derechos que
le corresponden como ciudadanos. Ibid., 85-86, ASO - 46 - 48.
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correspondientes a los laicos, el Apostolado Seglar Organizado y la comunidn eclesial solo
pudieron ser estudiados por las comisiones especializadas e incluidos en las conclusiones del
encuentro con la aprobacion de todos los delegados. Estos temas, no obstante, si fueron
analizados por otras asambleas diocesanas mostrando la riqueza de otros puntos de vista 'y
contextos diversos. La asamblea de Pinar del Rio propuso extender a toda la isla el ministerio
laical de la Palabra que se desarrollaba inicamente en esta didcesis tanto en las comunidades
grandes como pequefias.”” En la diocesis de Matanzas se pidi6 que los nuevos ministerios
incluyeran hombres y mujeres, laicos y consagradas, los cuales necesitaban una formacion
especial.*® Para ello se pidio la creacion de sendos centros de formacion laical y de
espiritualidad en la didcesis, asi como de una estructura que garantizara una amplia participacion
de los laicos en las decisiones pastorales de esta Iglesia.’*® En esta misma asamblea fue
rechazada la propuesta de disolver la ASO, aunque se coincidioé en la propuesta de La Habana y
Cienfuegos — Santa Clara de que esta organizacion debia ser reformada para tener mayor
vinculacion con las comunidades de la base.*”’

Uno de los aspectos més importantes del DAAH es el apartado sobre la Iglesia como
sacramento de comunién. EL DAAH inicia con una reelaboracion completa del aparatado Ver en
el DC donde describe las caracteristicas de la comunion eclesial. En ¢l se reconoce que el miedo
a las represalias que el gobierno pudiera tomar contra la Iglesia impide a los cristianos de ofrecer
una palabra frente a las dificultades del pueblo y en definitiva, “[vivir] ajenos a sus problemas,

de espaldas a é1.”** La comunion no se puede ejercer efectivamente fuera de las condiciones

204 “Acta de La Asamblea Diocesana de Pinar Del Rio”, Acta 5, hoja 1.

205 En este aspecto la asamblea matancera fue mucho mas radical que el Mutuo Propio Ministeria Quaedam que
restringia a los varones el ejercicio del lectorado y el acolitado. Papa Pablo VI, “Carta Apostdlica Ministeria
Quaedam” (15 de Agosto de 1972). http://w2.vatican.va/content/paul-vi/es/motu_proprio/documents/hf p-
vi_motu-proprio_19720815_ministeria-quaedam.html.

206 “Acta de La Asamblea Diocesana de Matanzas, Segunda Sesion,” 5, 8.

207 Ibid., 8; “Acta de Las Plenarias, Asamblea Diocesana de La Reflexion Eclesial Cubana En Cienfuegos - Santa
Clara,” 28 de abril de 1985, 7, AHAH REC.

208 “Documento de Aportes de La Archidiocesis de La Habana,” 104, Com - 1, 2.
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socio — politicas concretas del pueblo, sino integrandose en sus diferentes gozos y esperanzas,
tristezas y angustias. El DAAH lamenta ademds que la Iglesia, en su afan de subsistir, ha seguido
una linea trazada por sus responsables donde la misma ha pasado inadvertida, casi preocupada
exclusivamente por si misma y solo tedricamente del pueblo.” Por ello, es significativo un
cambio en la formulacién del n. 240 del DC donde expresa que: “de ese pueblo brota la Iglesia
cubana,” dando a entender una relacion de origen pero que a la postre podria ser extrinseca. La
nueva version sustituye la frase anterior por: “de ese pueblo forma parte la Iglesia cubana,”
manifestando que ambas realidades no pueden ser separadas.’'’ Una vez establecido este vinculo,
la Iglesia describe su mision de reconciliacion al servicio del pueblo que pertenece, fomentando
entre sus miembros (incluso aquellos que profesan la ideologia marxista) una familia de
hermanos.*"" Como acciones concretas el DAAH pide ensayar nuevos modelos inspirados en las
CEB donde sus miembros, especialmente los neo — conversos, puedan experimentar relaciones
mas intimas. Este modelo seria idoneo en los lugares donde no existen pastores residentes y por

lo tanto necesitan un mayor protagonismo laical.*'?

La eclesiologia de comunion del DAAH
escapa del peligro de ser una simple construccion ideoldgica para promover la uniformidad
eclesial y la subordinacion de los laicos a la jerarquia.”"* Este modelo es un antidoto contra la
mentalidad de gueto que amenazaba a la Iglesia cubana, perseguida y considerada como
ideologicamente hostil al proceso revolucionario.

El momento final de las asambleas diocesanas fue la redaccion de las Lineas de Fuerza a

nivel local y otras a nivel nacional para su discusion en el ENEC. Estas prioridades para el futuro

209 Ibid., Com - 6.

210 Ibid., 106, Com - 25. Subrayados en el original. Andlogamente se propone sustituir la expresion “La Iglesia en
comunion con su pueblo, del que ha nacido,” por “La Iglesia en comunion con su pueblo, del que forma parte.”
Com - 56.

211 Ibid., 108, Com - 50 - 52.

212 Ibid., 111, Com - 85.

213 En uno de los aportes mas osados se pide a los obispos ser consecuentes con este modelo, “deben pronunciarse
sobre aspectos positivos y negativos o callarse siempre.” Ibid., Com - 83.
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de la Iglesia cubana debian ser acompanados por iniciativas concretas. Las Lineas de Fuerza de
la REC se inspiraban en las opciones pastorales asumidas en Puebla (nn. 1294 — 1310) que
privilegiaban una Iglesia sacramento de comunion, servidora a través de varios ministerios y
carismas, misionera, evangelizadora y que colabora en la construccion de una nueva sociedad
denunciando las situaciones de pecado.”"* La asamblea habanera opt6 por promover la
conversion permanente para alcanzar una Iglesia dialogante, encarnada y evangelizadora.””’ La
diécesis de Matanzas tradujo la conversion eclesial en proyectos concretos en cada uno de los
bloques que componen su documento de aportes. En el ambito ministerial esta asamblea propuso
la formacion de consagrados y laicos de ambos sexos para “ministerios tradicionalmente
confiados a sacerdotes.”*'® También promovio la participacion de los laicos en la planificacion
través de un Consejo Diocesano de Pastoral y los Consejos Parroquiales.”'” Semejante iniciativa
también fue asumida por la Iglesia de Cienfuegos — Santa Clara, donde el obispo local anunci6 la
creacion de esta instancia como fruto de la asamblea diocesana, la cual celebraria su primera

reunion en el mes de junio de 1985 para programar el proximo afio pastoral.”'®

2.4 Consideraciones finales
Las asambleas diocesanas celebradas entre abril y junio de 1985 fueron la culminacién de

un amplio proceso de participacion que inici6 con las encuestas de 1982 para captar el sentir de

214 1Ibid., 119.

215 Estos rasgos generales no han podido ser precisados por la ausencia del documento sobre las Lineas de Accion
en las actas de la Asamblea de la Habana. “Acta de La Asamblea Diocesana de La Habana,” 111-112.

216 “Acta de La Asamblea Diocesana de Matanzas, Primera Sesion,” 16.

217 El Consejo Diocesano de Pastoral debia organizar anualmente la Asamblea Diocesana de Pastoral con delegados
de las diferentes comunidades y las Comisiones Diocesanas donde debia “elegir la prioridad pastoral del afio y
planificar su realizacion.” El Consejo de Comunidad debia estar presente en todas las comunidades, donde
laicos, sacerdotes y otros agentes pastorales “planifiquen y busquen los medios de realizacion de la prioridad
pastoral elegida por la Didcesis.” Aunque el texto del acuerdo no menciona el modo en que estos
procedimientos se debian realizar, evidentemente supera el caracter simplemente opcional y consultivo que le
atribuye a estas instancias el Codigo de Derecho Canodnico de 1983 (cc. 511 -514). Ibid., 17.

218 “Acta de La Asamblea Diocesana de Cienfuegos - Santa Clara,” 11.
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los fieles sobre la situacion de la Iglesia cubana: “sus logros, sus deficiencias, sus
preocupaciones y sus dificultades.”*'’ A pesar de los problemas metodologicos de este primera
etapa, los resultados de las encuestas no fueron simplemente sintetizados y enviados a un “grupo
de expertos” que elaboraria las conclusiones sobre el quehacer eclesial. EIl Documento de
Camagiiey dej6 claro desde el inicio que la REC no pretendia fundamentalmente elaborar un
texto como Medellin o Puebla, sino inspirado en estos acontecimientos eclesiales impulsar un
verdadero proceso de comunion y participacion de toda la Iglesia cubana. Esta decision marco la
ruta de la REC y el ENEC como proceso de consensus fidelium.

Las actas de las asambleas diocesanas muestran la concrecion historica del modelo de
pueblo de Dios desarrollado por el Vaticano II y la superacion de la eclesiologia preconciliar que
acentuaba la vision de la Iglesia como societas perfecta. En ella predominaba la rigida division
entre jerarquia y laicos, santificantes y santificados, los que ensefian y los que aprenden, los que
son gobernados y los que obedecen.””® Aunque el DAAH manifiesta algunos recelos sobre la
imagen de Iglesia como pueblo de Dios, a saber, “no debe hacer olvidar esta ultima [la jerarquia],

ya que la Iglesia de Cristo es apostolica fundada no en doce tribus como el pueblo de Israel, sino

en los apdstoles,”™' los encuentros diocesanos evidenciaron como la participacion y el liderazgo

219 “La Reflexion Eclesial Cubana Camino Al ENEC,” 2.

220 La enciclica Vehementer Nos, de San Pio X, es un paradigma de este modelo que resaltaba el aspecto
institucional y visible como reaccion al modelo de Iglesia invisible de los reformadores. “La Iglesia es por su
naturaleza una sociedad desigual, es decir, una sociedad formada por dos categorias de personas: Los Pastores y
la Grey, los que ocupan un grado en la jerarquia y el resto del pueblo. Estas categorias son (...) completamente
distintas entre ellas.” Papa Pio X, “Lettera Enciclica Vehementer Nos” (11 Febbraio 1906).
http://www.vatican.va/content/pius-x/it/encyclicals/documents/hf p-x enc 11021906 vehementer-nos.html, n.
8, la traduccion y los énfasis son propios. Aunque los rasgos mas evidente de este modelo adquirieron nitidez en
la controversia protestante, sus origenes se remontan a la Reforma Gregoriana. Ghislain Lafont, Immaginare La
Chiesa Cattolica: Linee e Approfondimenti per Un Nuovo Dire e Un Nuovo Fare Della Comunita Cristiana
(Cinisello Balsamo, MI: San Paolo, 1998), 39-70.

221 Esta frase presenta dos afirmaciones problematicas. El nimero de doce apdstoles no implica separacion o
distancia del pueblo de Israel, sino una vinculacion con esta realidad y el cumplimiento sin sustitucion en la
Iglesia del Israel escatologico. En segundo lugar la apostolicidad de la Iglesia no es una caracteristica exclusiva
de la jerarquia como podria desprenderse de la frase, sino de todo el pueblo de Dios que conserva la fe
transmitida por los primeros testigos de Jests. No obstante, es comprensible los recelos de la categoria pueblo
de Dios en un contexto socio-politico donde los vocablos “pueblo y compaiiero” tienen fuertes connotaciones
ideoldgicas. “Documento de Aportes de La Archididocesis de La Habana,” 121, Pequefio glosario.
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laical no atentan contra la naturaleza de la Iglesia y no tienen por que ser vistos como una
amenaza al clero.””? Cada uno de estos encuentros fue presidido por el obispo local y en ellos
participaron activamente, con voz y voto, hombres y mujeres en representacion de toda las
comunidades.’”® Aunque estos encuentros tuvieron un caracter local, contaron también con la
participacion de observadores de otras didcesis y numerosos mensajes provenientes de toda
Cuba, lo cual fortaleci6 la comunion entre las diversas Iglesias locales mediante el intercambio
de experiencias y la cercania afectiva.”?* La publicacion semanal Vida Cristiana también narr6 el
desarrollo de las asambleas diocesanas y las decisiones mas importantes que se iban tomando.
Esta sencilla publicacion, que sin embargo llega a cada comunidad eclesial en la isla, permitié no
solo la divulgacion de los contenidos sino también del espiritu que reinaba en las asambleas
diocesanas.

La REC puede ser considerada como una expresion del caminar colectivo de todo el
pueblo de Dios que se sentia responsable del futuro de la Iglesia. Esta reflexion promovié un
debate al interior de la comunidad eclesial donde fueron escuchados una gran diversidad de
voces, para sorpresa de los que imaginaban una Iglesia mas homogénea. Ella abri6 sus puertas
para dialogar con todos, también con los no creyentes y los militantes marxistas. El sistema
politico cubano no fue considerado sin mas como “intrinsecamente malo” sino con elementos
que podian servir de purificacion al propio cristianismo.*” Este proceso contribuy6 a

concientizar a los catolicos cubanos sobre sus derechos como ciudadanos y la contribucioén que

222 En este sentido la asamblea de Matanzas reconocid positivamente que los puestos de moderadores y secretarios
en los grupos de trabajo fueron ocupados por laicos o religiosas mientras que los sacerdotes fueron simplemente
parte de estos equipos.

223 Un ejemplo de esta participacion fue la Asamblea de Pinar del Rio, a la que tomaron parte 41 mujeres y 41
hombres (1 obispo, 10 sacerdotes, 5 religiosas, | seminarista y 67 laicos). Se puede suponer que las demas
asambleas tuvieron una composicion proporcionalmente similar. “Acta de La Asamblea Diocesana de Pinar Del
Rio”, Acta 1, Hoja 1.

224 En la Asamblea Diocesana de Cienfuegos - Santa Clara participé como observador el laico Osvaldo Paya (1952
- 2012), quien fundaria el Movimiento Cristiano de Liberacion en 1987 como una plataforma de oposicion
politica pacifica en la isla. “Acta de La Asamblea Diocesana de Cienfuegos - Santa Clara.”

225 “Divini Redemptoris”, n. 60.
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estos podian ofrecer a toda la sociedad, permitiendo superar la dinamica de “testimonio callado”
como recurso privilegiado de evangelizacion. La Iglesia cubana en la REC sofaba con
encarnarse en la realidad, un desafio que no data del inicio de la Revolucion sino que tiene raices
historicas en la segunda mitad del siglo XIX. Esto no significaba una identificacion acritica con
el sistema socio — politico, porque la Iglesia veia como parte de su misidn “construir la comunion
que todavia no es.”** La REC rechazo explicitamente la figura del sacerdocio como una casta
separada de la suerte de su comunidad y para ello abogd por estructuras de participacion laical en
la programacion pastoral de la Iglesia. La dimension profética de este itinerario se evidencio en
la calificacion respetuosa de los cubanos del exilio, muchos de los cuales habian decidido
abandonar la isla por motivos politicos. La REC tuvo la osadia de llamarlos “hermanos” y “parte
del pueblo” cuando el discurso oficial y los participantes en los actos de repudio los habia
catalogado como “‘escorias” y “gusanos.” Unido a la conveniencia o lucidez de los aportes de la
REC y en especial de las asambleas diocesanas, el verdadero gesto profético fue este proceso en
si mismo. La Iglesia cubana, una comunidad mintiscula que muchos consideraban en vias a la
desaparicion, mostr6 que era posible lograr un consenso sin renunciar a la legitima diversidad de

opiniones y la libertad de discusion cuando este estilo no era comun en la sociedad cubana.

226 “Acta de La Asamblea Diocesana de Pinar Del Rio,” 2.
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Capitulo 3 La celebracion del ENEC desde la perspectiva de la REC

El domingo 17 de febrero de 1986 inicio en la casa sacerdotal Félix Varela, en La
Habana, el ENEC. Este encuentro reuni6 a 181 delegados de las siete diocesis de la isla en una
verdadera celebracion que involucré a toda la Iglesia cubana: laicos, ministros ordenados y vida
religiosa, siguiendo el modelo de participacion de la REC. El pueblo de Dios en Cuba no solo
acompaii6 con la oracion el ENEC, sino que por tres meses el boletin semanal Vida Cristiana fue
dedicado completamente a divulgar resimenes del DT y preparar asi a toda la Iglesia para este
encuentro.”’ Seria incorrecto considerar el ENEC como un acontecimiento puntual, muy
significativo pero aislado temporalmente. El es fruto de un proceso mucho mas amplio que logro
valorar efectivamente y activar el sensus fidei de todo el pueblo de Dios y fue educando a
pastores y fieles en la escucha reciproca. Solo desde la perspectiva del proceso de comunion y
participacion que caracterizé la REC se puede entender correctamente el ENEC, juzgar sus
conclusiones y aprender de sus limites.

En el presente capitulo intentaremos mostrar como la celebracion del ENEC busco
alentar la participacion social de los creyentes mas alla del testimonio silencioso analizado en los

capitulos anteriores de este trabajo. También abordaremos el modo particular en que la Iglesia

227 “Reflexiona...,” Vida Cristiana, June 9, 1985; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana, December 1, 1985;
“Hacia El Encuentro Nacional Eclesial Cubano (ENEC). II. Clima de Libertad,” Vida Cristiana, December 15,
1985; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana, December 8, 1985; “Hacia El Encuentro Nacional Eclesial
Cubano (ENEC). II. Clima de Libertad”; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana, December 15, 1985; “Hacia
El Encuentro Nacional Eclesial Cubano (ENEC). III. Para Una Iglesia Mas Profética,” Vida Cristiana,
December 22, 1985; “Noticias Del ‘ENEC,”” Vida Cristiana, December 22, 1985; “Situacion de La Iglesia En
Cuba,” Vida Cristiana, December 29, 1985; “Noticias Del ‘ENEC,”” Vida Cristiana, December 29, 1985;
“Algunos Elementos Para Un Discernimiento Teologico Que Ayude a Orientar La Vida y La Mision de La
Iglesia En Cuba,” Vida Cristiana, January 5, 1986; “Grandes Opciones y Proyecto de Futuro,” Vida Cristiana,
January 12, 1986; “Fe y Sociedad,” Vida Cristiana, January 19, 1986; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana,
January 19, 1986; “Fe y Cultura,” Vida Cristiana, January 26, 1986; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana,
January 26, 1986; “Ministerios y Vida Consagrada,” Vida Cristiana, February 2, 1986; “Noticias Del ‘ENEC’”;
“Laicado,” Vida Cristiana, February 9, 1986; “Noticias Del ‘ENEC,”” Vida Cristiana, February 9, 1986; “La
Civilizacion Del Amor,” Vida Cristiana, February 23, 1986; “Noticias Del ‘ENEC,’” Vida Cristiana, February
23, 1986; “La Iglesia de Cuba Mira Al Futuro,” Vida Cristiana, March 2, 1986; “Testimonio de Un Delegado Al
ENEC,” Vida Cristiana, March 2, 1986; “Reconciliacion,” Vida Cristiana, March 9, 1986; “Mensaje Del Papa a
La Iglesia Cubana Con Motivo Del ENEC,” Vida Cristiana, March 16, 1986; “Lo Que Nos Ha Ensefiado La
REC,” Vida Cristiana, March 23, 1986.
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cubana comprendi6 su rol en medio del sistema socialista y el modelo eclesiologico asumido en
este encuentro. Las reflexiones final estaran dedicadas a una evaluacion de este modelo a la luz

del Vaticano II y del proceso de la REC.

3.1 El itinerario del ENEC

En el discurso inaugural del ENEC el presidente de la Conferencia Episcopal Adolfo
Rodriguez caracteriz6 este encuentro como el “mads eclesial y a la vez la menos clerical de la
historia cubana.””*® La mayoria de los delegados eran laicos (110), junto a sacerdotes (39),
religiosas (22), hermanos religiosos (2) y ocho obispos cubanos. Como enviado papal fue
nombrado el Cardenal argentino Eduardo Pironio, entonces presidente del Pontificio Consejo
para los Laicos.”” La asamblea estaba compuesta por 115 hombres (64%) y 66 mujeres (36%),
aunque se debe reconocer que la proporcion en las comunidades tenia un balance inverso.”’ El
dato mas interesante resulta el promedio de edad de la asamblea: 41 afios.”' La inmensa mayoria
de los delegados desempefiaban un rol laboral o estudiantil en la sociedad y no podian
permanecer al margen de la misma, sin contar que 83 delegados tenian menos de 40 afios y por lo

tanto eran adolescentes o nifios durante el periodo mas tenso de las relaciones Iglesia — Estado.

228 Mons. Adolfo Rodriguez Herrera, “Discurso Inaugural del ENEC.” In Encuentro Nacional Eclesial Cubano.
Documento Final e Instruccion Pastoral de los Obispos de Cuba, 2nd ed. (La Habana, Cuba: Conferencia
Episcopal Cubana, 1987), 28.

229 El Cardenal Eduardo Pironio (1920 - 1998) particip6 en la tercera y la cuarta sesion del Concilio Vaticano II. En
1969 fue designado Secretario General de la Conferencia de Medellin y en 1970 elegido Secretario General del
CELAM. De 1972 a 1975 fue presidente de este organismo desde donde impulso la aplicacion de Medellin en la
Iglesia Latinoamericana. Posteriormente sirvié en el Vaticano como prefecto del dicasterio para los religiosos y
luego de los laicos. Eduardo Pironio, “Latinoamérica, ‘Iglesia de la Pascua.”” In Escritos pastorales (Madrid: La
Editorial Catolica, 1973), 205-228; Eduardo Pironio, “La promocion integral del hombre a la luz de Medellin.”
In Escritos pastorales (Madrid: La Editorial Catolica, 1973), 229-246.

230 La distribucion de los delegados por didcesis tampoco fue proporcional a la cantidad de fieles en cada territorio,
de los que la mitad se concentraban en La Habana. Los participantes procedian de Pinar del Rio (8,84%), La
Habana (39,22%), Matanzas (9.38%), Cienfuegos — Santa Clara (12,15%), Camagiiey (9,39%), Holguin
(8,84%) y Santiago de Cuba (12,15%). “Perfil Estadistico de Los Delegados Al ENEC,” n.d., AHAH REC.

231 Esta cifra desciende a 37,5 si consideramos los laicos varones y 39,3 el de las mujeres. Ibid.
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De los restantes, solo 9 superaban los 60 afios.”* Muchas religiosas y sacerdotes también
trabajaban en instituciones asistenciales dirigidas por el estado o tenian relaciones de amistad
con sus vecinos, aunque no fueran catolicos o creyentes.”* Estas condiciones influyeron en una
postura mas dialogante y menos critica con respecto al sistema socialista por parte de los
delegados.

La dinamica del ENEC fue semejante a la de las asambleas diocesanas pero con una
mayor duracion, lo cual garantizo que todos los temas pudieran ser discutidos. Cada seccion del
DT debia ser presentada a la plenaria en una ponencia preparada por un miembro de la Comision
Especializada correspondiente.”* A partir de esta presentacion la asamblea se dividia en equipos
de trabajo para estudiar las preguntas que eran sometidas a discusion. Las conclusiones de estos
grupos se agrupaban en una sintesis que se entregaba a los delegados para su estudio antes de las
plenarias y servian como base para el debate en las mismas. Junto a las discusiones la asamblea
plenaria podia desarrollar votaciones de sondeo para dirigir la redaccion de las proposiciones
finales por parte de la Comision Especializada correspondiente. Estas proposiciones debian ser
votadas nuevamente por escrito y en secreto, siendo aprobadas por mayoria absoluta sin tener en
cuenta los votos en blanco y las abstenciones. Algunos temas podian ser analizados con una
metodologia més simplificada que prescindia del trabajo en equipos, a saber, ponencia, debate y
votacion.”* Todos los delegados del ENEC tenian derecho al voto excepto los obispos cubanos

presentes. Por un lado esta diferencia podia salvaguardar el rol especifico del magisterio en el

232 Maria Rosa Lorbés, “Dagoberto Valdés: El Papel Del Laico En Cuba,” Pdginas 11, no. 77 (May 1986): 22.

233 Maria Rosa Lorbés, “Sor Fara Gonzalez: El ENEC y El Testimonio Cristiano En Cuba,” Pdginas 11, no. 77
(May 1986): 25-26.

234 La presentacion del Documento de trabajo estuvo a cargo de diez Comisiones Especializadas formadas por
laicos, sacerdotes, religiosas y hermanos religiosos. Estas comisiones fueron: Observaciones generales al
Documento de trabajo, Historia y lecciones de la historia, Situacion de la Iglesia en Cuba, Fundamentos biblico-
teoldgicos, Grandes opciones y futuro proyecto, Fe y sociedad, Fe y cultura, Ministerios y vida consagrada,
Laicado y Accion pastoral de la Iglesia y comunidad de fe.

235 “Reglamento Del ENEC,” n.d., 5, AHAH REC.
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proceso del consensus pero al mismo tiempo podia oscurecer su pertenecia al pueblo de Dios y
por lo tanto su condicion de participes en el sensus fidelium.

Desde el comienzo fue claro que este encuentro tendria un caracter consultivo dejando la
ultima palabra a la Conferencia Episcopal. No obstante, la voz del clero, las religiosas y los
laicos junto a los obispos evidenci6 que la comunion de la Iglesia no se podia reducir a la simple
obediencia de los fieles a la jerarquia, porque todos tenian una palabra que aportar en las
discusiones. La dindmica de las plenarias garantiz6é ademds que ningiin delegado secuestrara las
discusiones en un protagonismo excesivo, dando la palabra una sola vez por tres minutos en cada
tema, segun el orden en que se solicitaba a la presidencia.”*® El ENEC conoci6 un intenso ritmo
de trabajo durante 6 dias. Cada mafiana un obispo cubano presidia la eucaristia y predicaba sobre
el tema que la asamblea discutiria. Durante este encuentro se desarrollaron 24 sesiones plenarias
y 7 momentos para trabajar por equipos. La ultima sesion tuvo caracter abierto y conto6 entre los
invitados a representantes del gobierno.’

Tres celebraciones marcaron ademas esta asamblea, que no puede ser reducida a la

discusion interna de sus delegados y las votaciones del DT. Estas actividades fueron la visita —

236 Si alglin delegado queria afiadir algo a su intervencion lo podia entregar por escrito a la Presidencia. También si
se deseaba introducir una proposicion que no estaba en el Orden del Dia se podia utilizar este procedimiento. La
Presidencia después de oir el parecer de la Comision de Consulta (formada por un miembro de la Comision
Central de la REC de cada didcesis) podia decidir si lo incluia o no y en qué momento. Ibid., 3,5,6.; A pesar de
que los procedimientos garantizaban iguales oportunidades a todos los delegados para expresar sus opiniones,
no todos los argumentos fueron escuchados con igual apertura. El P. Jos¢ Conrado narra como una propuesta del
laico Osvaldo Paya sobre los prisioneros politicos tuvo que ser retirada por su mismo autor sin discutirla en la
plenaria, ante la insistencia del arzobispo de La Habana que la consideraba imprudente para las relaciones
Iglesia — Estado. José Conrado Rodriguez, Suerios y pesadillas de un cura en Cuba: jel futuro de la Iglesia en
Cuba? (Miami, FL: Ediciones Universal, 2017), 24-25.

237 Las actas del encuentro nos permiten reconstruir el ritmo de trabajo de los delegados. 17 de febrero: 3 sesiones
plenarias y un trabajo en equipos. 18 de febrero: 4 sesiones plenarias y 2 trabajos en equipos. 19 de febrero: 3
sesiones plenarias y un trabajo en equipos (en este dia la sesion 11 fue utilizada para la discusién en grupos). 20
de febrero: 4 sesiones plenarias. 21 de febrero: 5 sesione plenarias y un trabajo en equipos. 22 de febrero: 4
sesiones plenarias (incluida la votacion final y la sesion abierta) y dos trabajos en equipos. 23 de febrero: antes
de la misa en la Catedral se celebr6 la sesion de clausura. De todas las sesiones plenarias 9 fueron dedicadas a
ponencias del DT, 9 al debate sobre el resultado del trabajo o equipos, dos a votaciones (una de sondeo y otra
final), dos fueron introductorias del encuentro y los reglamentos, asi como la sesion abierta y la de clausura.
“Actas de Las Sesiones Del ENEC,” February 1986, AHAH ENEC.
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peregrinacion al Aula Magna de la Universidad de la Habana, la velada cultural en el Seminario
San Carlos y San Ambrosio y la recepcion en la Nunciatura Apostolica. Cada uno de ellos
representd un simbolo de la nueva conciencia eclesial que emergia como resultado de la REC y
el ENEC. Los dos primeros eventos se celebraron en la tarde y noche del 19 de febrero y
tuvieron como elemento comun la figura del P. Félix Varela. La peregrinacion a la tumba de este
sacerdote en el Aula Magna significo un desafio tanto para la Iglesia como para el Estado. Frente
a una politica estatal que miraba con recelo a los fieles catolicos e incluso discriminaba su
ingreso en ciertas carreras universitarias, el ENEC reivindic6 la dimension politica de la fe
cristiana y el derecho de participacion de los fieles en la construccion del bien comun. Este
mensaje también significod un reto para aquellos creyentes que preferian permanecer al margen de
la vida politica refugiandose en sus practicas religiosas.”® La velada cultural en el Seminario San
Carlos y San Ambrosio sirvi6 para rendir homenaje al centro donde Félix Varela desarrollo su
labor docente. En la ponencia central de esa noche, el poeta y ensayista Cintio Vitier (1921 —
2009), definid el Seminario como “la primera manifestacion espiritual de nuestra nacionalidad” y
donde se logré infundir en el alma cubana la eticidad cristiana.” Las visitas al Aula Magna y al
Seminario reafirmaron simbdlicamente que la fidelidad a la Iglesia y a la patria no se
encontraban refidas, invitando a los catolicos y a los cubanos en general a superar una vision

excluyente de ambos compromisos.

238 Para un desarrollo mas profundo de ambas ideas ver Dagoberto Valdés Hernandez, “Palabras Del Ing.
Dagoberto Valdés Hernandez Con Motivo de La Visita de Los Participantes En El Encuentro Nacional Eclesial
Cubano (ENEC) Al Cenotafio Del P. Félix Varela En El Aula Magna de La Universidad de La Habana,”
February 19, 1986, AHSJ ENEC.

239 Cintio Vitier, “Conferencia Del Profesor Cintio Vitier En La Velada Cultural En El Seminario ‘San Carlos y San
Ambrosio,”” February 19, 1986, 6,9., AHSJ ENEC. No es casual que Vitier haya sido escogido como orador
principal de esta velada. Ademas de sus indiscutibles cualidades académicas este intelectual nunca reneg6 de su
fe y su pertenencia al grupo Origenes, formado por pensadores y artistas de inspiracion catdlica. Al mismo
tiempo ocup6 diversas responsabilidades en la esfera cultural durante la Revolucion.
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La recepcion ofrecida el 20 de febrero en la Nunciatura Apostélica fue otro momento
simbolico por la presencia en el mismo de algunas autoridades gubernamentales.**’ Para valorar
este acontecimiento se debe tener en cuenta que Cuba y la Santa Sede iniciaron relaciones
diplomaticas en 1935 y estas nunca fueron interrumpidas aun en los momentos de mayor tension.
La Nunciatura Apostdlica jugé muchas veces un rol privilegiado en mantener abierto un canal de
didlogo entre el gobierno y la Iglesia. Esta velada se caracterizo por “intercambios amistosos y
plena de atenciones.”**' Ciertamente el clima de las relaciones entre la Iglesia y algunos
funcionarios del gobierno en 1986 era diverso de lo vivido durante la recepcion ofrecida luego de
la ordenacion episcopal del Pro — Nuncio Cesare Zacchi en 1967. En ella el arzobispo de La
Habana, Evelio Diaz, abandoné la Nunciatura después de la llegada sorpresiva de Fidel Castro.**

El ENEC se clausur6 con una misa presidida por el Cardenal Pironio en la catedral de La
Habana el domingo 23 de febrero. En la fachada de la catedral se podia leer esa mafiana un gran
cartel con la frase: “Iglesia sin fronteras, solidaria en el amor.” A los delegados e invitados al
encuentro se unieron una multitud de catolicos habaneros y de otras partes de la isla, dentro los
cuales resaltaban gran cantidad de jovenes en una Iglesia que muchos consideraban en vias de

extincion, lo cual contribuyd a acentuar el clima festivo de la eucaristia.”*® El colofén del ENEC

fue el anuncio del inicio del proceso de beatificacion del P. Varela por la arquididcesis de La

240 En la recepcion ofrecida por el Pro-Nuncio Giulio Einaudi estuvieron presentes Carlos Rafael Rodriguez, Vice-
Presidente de los Consejos de Estados y Ministros, Isidoro Malmierca, Ministro de Relaciones Exteriores y José
Felipe Carneado, Jefe de la Oficina de Asuntos Religiosos del Comité Central del Partido Comunista de Cuba.
“Resefia: Resumen Doctrinal Del ENEC,” February 1986, 16, AHAH ENEC.

241 Ibid., 16.

242 Montenegro Gonzalez, “Historia e Historiografia de La Iglesia En Cuba (1959-1976),” 290.

243 Se calcula que mas de seis mil fieles se congregaron en el templo, el atrio y la plaza de la Catedral. Al ingresar
los delegados del ENEC todos los asistentes comenzaron a gritar: jCuba! jCuba! jCuba! para entonar a
continuacion el Himno Nacional. Maria Rosa Lorbés, “Encuentro Nacional Eclesial Cubano: Una Iglesia Fiel a
Cristo y a Su Pueblo,” Pdginas 11, no. 77 (May 1986): 10-11.
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Habana. Este sacerdote y patriota se convertia asi en el paradigma fundamental de la Iglesia

cubana en el nuevo contexto socio - politico.***

3.1.1 El desafio de la reconciliacion

El Mensaje Final del ENEC resume en tres adjetivos las caracteristicas de la Iglesia
cubana de cara tercer milenio: misionera, orante y encarnada.’* El proceso de la REC y el ENEC
habia sofiado una Iglesia que encontrara su razon de ser fuera de si misma, no en la preservacion
institucional sino en el anuncio del Evangelio. Esta mision hizo del didlogo con la cultura su
mediacion privilegiada, porque también fuera de los confines visibles de la Iglesia labora el
Espiritu de Dios. La Iglesia opt6 por ser una comunidad orante, que reconoce su dependencia de
Dios y por ello su propia pobreza. Viviendo dentro de un proyecto politico que prometia la
construccion del paraiso terrenal, los catolicos afirmaban que solo Dios es absoluto y con ello
desmitificaban cualquier otra mediacion o autoridad temporal. Por ultimo, la Iglesia cubana dejo
claro que su destino estaba unido a las alegrias y tristezas de todos los cubanos, aun aquellos que
no frecuentaban los templos o se declaraban ateos. La encarnacion en la realidad del pueblo fue
considerada una condicion indispensable para el seguimiento Jests, que no salvd al mundo desde
una distancia aséptica sino asumiendo en si mismo la debilidad humana.

Los fundamentos de la mision de la Iglesia en Cuba son analizados en el DT en dos
capitulos que pueden ser considerados como la mejor recepcion cubana de Gaudium et Spes: “Fe
y sociedad” y “Fe y cultura.”**® En ambos se asume una postura critica sobre la realidad nacional

pero se evita un juicio tan negativo que provoque considerarla como un enemigo al que se debe

244 No es casual que la iniciativa de modificacion constitucional encabezada por Oswaldo Paya y el Movimiento
Cristiano de Liberacion en el 2002 se llamaria precisamente Proyecto Varela.

245 Ver Conferencia de Obispos Catolicos de Cuba, “Mensaje final.” In Encuentro Nacional Eclesial Cubano.
Documento final e instruccion pastoral de los obispos de Cuba, Segunda edicion. (México D.F.: Obra Nacional
de la Buena Prensa, 2006), 33-35.

246 “Documento de Trabajo,” 81 — 89, 90—114, nn. 340 — 385, 386 - 541.
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combatir. Tal mirada es coherente con la nueva relacion entre la Iglesia y el mundo que desed
Juan XXIII al inicio del Concilio.**” El Vaticano II se distancié de una vision de la Iglesia que
tendia a separarla del resto de los hombres y comportarse ante ellos como un juez universal.
Gaudium et Spes entre otros documentos conciliares corrigid esta mentalidad de Iglesia sitiada
por el mundo (que en Cuba era mas que una simple metafora) recordando que ambos comparten
una misma suerte y se enriquecen mediante el didlogo reciproco.”*® El punto de partida de la
mision eclesial es el reconocimiento de la presencia de Dios entre los destinatarios del mensaje,
antes de que llegue el anuncio explicito del evangelio. Esto implica que el Espiritu nunca es
pasivo entre las personas y la historia, ni limita su accion al &mbito de los cristianos. Los fieles,
por lo tanto, no son simples evangelizadores en la actividad misionera, sino que también se
evangelizan “en el humilde y atento proceso de la escucha” de la presencia de Dios entre los
individuos y las culturas.** El Concilio y Pablo VI insistieron en el didlogo como un modo
privilegiado de relacion dentro y fuera de la Iglesia.”*° El didlogo no es una tactica oportunista
para desarrollar la mision con mayor eficacia, sino la inica manera de reconocer en /os signo de
los tiempos la presencia del Espiritu trabajando en el mundo.?'

En la redaccion original de capitulo Fe y sociedad del DT solamente se contemplaban los

aportes que los cristianos podian ofrecer al contexto socialista.””? La misma existencia de esta

247 Superando la actitud de condena, el Papa Juan XXIII propuso a los padres conciliares usar la “medicina de la
misericordia mas que la de la severidad” e ir al encuentro de las necesidades de los hombres. Papa Juan XXIII,
“Discurso Con Ocasion de La Solemne Apertura Del Concilio, Gaudet Mater Ecclesia” (11 de Octubre de
1962). http://www.vatican.va/content/john-xxiii/es/speeches/1962/documents/hf j-
xxiii_spe 19621011 opening-council.html.

248 GS, nn. 40-44.

249 Peter C. Phan, In Our Own Tongues. Perspectives from Asia on Mission and Inculturation (Maryknoll, NY:
Orbis Books, 2003), 43.

250 GS, nn. 40, 43, 92; “La Iglesia debe ir hacia el didlogo con el mundo en que le toca vivir. La Iglesia se hace
palabra; la Iglesia se hace mensaje; la Iglesia se hace coloquio.” Papa Pablo VI, “Carta Enciclica Ecclesiam
Suam” (6 de Agosto de 1964). http://www.vatican.va/content/paul-vi/es/encyclicals/documents/hf p-
vi_enc 06081964 ecclesiam.html, n. 34.

251 Papa Juan XXIII, “Carta Enciclica Pacem in Terris” (11 de Abril de 1963). http://w2.vatican.va/content/john-
xxiii/es/encyclicals/documents/hf j-xxiii_enc 11041963 pacem.html, nn. 39 - 45.

252 “Documento de Trabajo,” 87—89, nn. 373 - 385.

77



seccion no puede ser menospreciada ya que implicaba un desafio a la postura oficial que
consideraba la religion como un asunto privado o una supersticion que deberia desaparecer ante
el avance de la ciencia. Esto también suponia un reto para aquellos catolicos que miraban la
realidad desde una perspectiva puramente negativa, ante la cual solo cabia la huida en un exilio
interno o externo. No obstante, los delegados del ENEC, siguiendo una sugerencia de la
arquididcesis de Santiago de Cuba, pidieron ir mucho mas lejos y discutieron en los diversos
grupos de trabajos los “aportes de la sociedad socialista a la vivencia de la fe cristiana.”** La
enumeracion de estas contribuciones es una muestra de como el didlogo reciproco contribuye a
que la verdad del evangelio sea “mejor percibida, mejor entendida y expresada en forma mas
adecuada.”®*

La Iglesia cubana eligi6 el camino del didlogo y no el de la condena hacia el modelo
politico vigente por una razén fundamental que tocaba la esencia de su propia mision: ser

instrumento de reconciliacion en medio de un pueblo marcado por profundas divisiones

ideoldgicas.” Tal deseo tenia un antecedente autorizado en el Documento de Camagiiey. Al

253 “Sesidén 13: Fe y Sociedad, Debate,” February 20, 1986, 1, AHSJ ENEC.

254 GS, n. 44. Los aportes del socialismo a la comprension de la fe cristiana se resumen en cuatro categorias, a
saber, un mayor desarrollo de la conciencia social, el descubrimiento de una escala de valores mas cercana al
evangelio, la conciencia de la globalidad de la mision de la Iglesia y los valores revitalizados a partir de la
experiencia socialista. Dentro del primero se encuentra una mayor conciencia del pecado social, de la igualdad
entre los hombres, una mayor sensibilidad hacia la justicia y la necesidad de los cambios estructurales socio —
politicos — econémicos para una mejor distribucion de los bienes. A una Iglesia que antes de 1959 contaba con
numerosos centros asistenciales el proceso revolucionario le habia ensefiado a dar por justicia lo que antes se
daba por caridad, teniendo en cuenta que en esta época la mayoria de sus fieles pertenecian a la clase media
-alta. Dentro del segundo grupo esta el mayor sentido de la pobreza, comprender que no se tiene el monopolio
de la verdad y las ventajas que significa una Iglesia sin privilegios ni poder en medio de la sociedad. En tercer
lugar se aprecia el sentido integral de la mision cristiana que abarca todas las dimensiones de la vida, la
conciencia que el evangelio debe llegar a todos sin distincion de clases y la constatacion de la participacion de
los pobres en la vida eclesial. Entre los valores revitalizados por el contexto socialista estaban la valentia en el
testimonio cristiano y la importancia de la autenticidad de la fe en medio de un ambiente que a menudo la
cuestionaba. “Sesion 13: Fe y Sociedad, Debate,” 1-2. Sin dudas esta formulacion hubiera sorprendido a mas de
un creyente en medio de las tensiones entre la Iglesia y el gobierno en 1960 y al mismo tiempo mostraba la
magnanimidad de estos cristianos que en 1986 todavia eran tratados como ciudadanos de segunda categoria.

255 En la redaccion de Gaudium et Spes también surgio la disyuntiva entre dos posturas respecto al sistema
comunista: dialogo o condena. Los exponentes de ambas posiciones fueron sendos obispos de paises bajo este
régimen politico. Mientras que el arzobispo de Cracovia, Karol Wojtyla (futuro pontifice Juan Pablo II durante
la realizacion de la REC y el ENEC), proponia la condena, el arzobispo de Zagreb Franjo Seper consideraba que
el didlogo podia ser mas efectivo. Rush, The Vision of Vatican 11, 531.

78



igual que la fe no puede reducirse al &mbito individual o privado, la reconciliaciéon tampoco es
una simple dindmica interpersonal, sino una “actitud que sus miembros deben realizar y
desarrollar en todas las instancias de la existencia: personal, familiar, social, nacional e
internacional.” Solo a través de un didlogo que permita superar “los conflictos entre grupos
humanos al interior de los estados o entre naciones diferentes” tal reconciliacion es posible.*®
Podemos suponer que la reflexion realizada por el P. René David sobre este tema al inicio de la
REC no fue irrelevante en este proceso ya este sacerdote francés fue parte de la Sub — comision
de redaccion del DT y delegado al ENEC.

La Teologia de la Reconciliacion del P. René David partia de un supuesto basico: el
socialismo, aun siendo un sistema imperfecto, no desapareceria porque el mismo sintonizaba con
las aspiraciones mas profundas de fraternidad e igualdad del ser humano. También postulaba que
la sociedad sin clases y la propiedad comun sobre los medios de produccion era el modelo
politico — econdmico mas semejante al ideal evangélico de superacion de todas las barreras que
dividen a los hombres (cf. Gal 3:28). La Iglesia, para este te6logo francés, no podia permanecer
al margen de tal proceso politico y para ello debia dar el primer paso para reconciliarse con el
comunismo. En este proceso los cristianos podian abogar por el fin del ateismo militante y
cualquier discriminacion por motivos religiosos como un paso necesario en el camino de la
reconciliacion. Los comunistas a su vez podrian pedirle a los cristianos su incorporacion
incondicional a este proceso politico, lo cual conduciria a una superacion de la violencia
implicita en la lucha de clases y una mayor democratizacion del socialismo.?’ Estas reflexiones
adquieren una singular relevancia por dos razones fundamentales. En primer lugar se debe

reconocer la influencia del P. René David en la formacién de varias generaciones de sacerdotes

256 “Documento de Trabajo,” 89, nn. 382 - 385. Enfasis nuestros.

257 Este parrafo intenta resumir las ideas fundamentales expresadas en este ensayo de 20 paginas del sacerdote
francés. René David Roset, “Para Una Teologia y Pastoral de Reconciliacion Desde Cuba,” November 1981,
APJFP.
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en la isla, los cuales sin dudas ejercian un liderazgo pastoral durante el proceso de la REC.
También se puede encontrar en este ensayo una idea que no es explicita en los diversos
documentos de la REC pero sin dudas fue compartida por mas de un creyente cubano, a saber, el
socialismo como sistema politico era irreversible y los cristianos debian incorporarse al mismo
para transformarlo desde adentro y superar sus limitaciones. No obstante, a la luz de Gaudium et
Spes también se podria sefialar una limitacion fundamental de este ensayo. La opcion politica a
favor o en contra del socialismo pertenece a la legitima diversidad de posturas que los fieles
pueden asumir siguiendo con “sinceridad” su propia conciencia. Reivindicar el caracter
evangélico o la “autoridad de la Iglesia” exclusivamente para una de estas posturas seria una
manipulacion ideoldgica de la fe y un acto de exclusion que atentaria contra el mismo objetivo
de reconciliacion que se pretende alcanzar.®

El ENEC asumio el desafio de proponer una Iglesia que fuera instrumentos de
reconciliacion en Cuba evitando la simple condena o la asimilacion al sistema socialista. La
mision eclesial fue concebida como “una conciencia critica dentro del compromiso serio con la
sociedad.”’ No seria arriesgado leer la postura de los pastores y los fieles a partir de entonces
como una acentuacion de cada uno de estos dos polos seglin las convicciones personales y las
diferentes circunstancias historicas. Por un lado la encarnacion de la fe exige la cooperacion de
los cristianos con todas las fuerzas que promueven “el progreso espiritual, moral, social,
econdmico, politico y cultural de la sociedad” asi como la asuncion de las penas y alegrias de los
otros, acentuando el polo del compromiso con la sociedad. El mundo laboral, tan apreciado por

el sistema socialista y la moral cristiana, fue considerado un espacio privilegiado para realizar

258 El Concilio intentd promover el didlogo entre las diversas corrientes de pensamiento que podrian tener una
inspiracion evangélica, mas que identificarse unilateralmente con una de ellas. GS, n. 43.

259 Esta formulacion en forma de pregunta fue el objeto de la discusion por grupos entre los delegados al ENEC.
“Sesion 13: Fe y Sociedad, Debate,” 2.
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este encuentro.”® Para los delegados del ENEC la solidaridad con los valores positivos del
sistema socialista y la coherencia de la propia vida cristiana eran condiciones necesarias para
desarrollar tal conciencia critica. Por otro lado, la mision de la reconciliacion también significaba
“ser la voz de los que no tienen voz en la sociedad: los pobres, los despreciados, los
marginados...”*' Evidentemente si la Iglesia se convertia en un espacio donde todas las voces
fueran acogidas, en medio de un sistema totalitario caracterizado por un partido y una ideologia
Unica, esta postura traeria aparejada la incomprension y la critica que los cristianos debian ser
capaces de soportar. Aun en medio de estas situaciones dificiles, que no tardaron en aparecer
luego del ENEC, la Iglesia no podia renunciar a su vocacion de didlogo “con la libertad del
profeta... y la prudencia del pedagogo.”*® Por tltimo, la Iglesia reconocia que para ser signo
creible de reconciliacion, ella misma debia aceptar su reforma institucional y promover la
convivencia entre sus miembros. El modelo eclesial que propuso el DT en su Fundamentacion

biblica — teoldgica debia ser capaz de argumentar todos estos aspectos.””

260 “Documento de Trabajo,” 84, n. 364.

261 Es sorprende que esta formulacion que reconocia explicitamente la exclusion de una parte de la sociedad cubana
fue matizada por la Comision Especializada de este tema y se transformo6 en: “ser la voz de aquel que por
diversas razones personales y/o sociales, necesita un apoyo y un respaldo en aras de la justicia a la que tiene
derecho, y que por si mismo no sabe o no es capaz de reclamar.” La exclusion no fue considerada
fundamentalmente como causa de una marginacion intencional, sino como un defecto o una falta de habilidad
que podia ser corregida sin afectar el sistema. “Sesion 13: Fe y Sociedad, Debate,” 3.

262 Ibid.

263 En lo adelante nos referiremos a este primer capitulo de la segunda parte del Documento de trabajo siguiendo su
formulacion en el indice del documento como la Fundamentacion. En el texto encontramos ademas el titulo:

Algunos elementos para un discernimiento teologico que ayuden a orientar la vida y la mision de la Iglesia en
Cuba.
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3.2 El modelo sacramental del ENEC?**

El DT escogid el modelo eclesiolégico “sacramental” como el modo mas adecuado para
explicar la naturaleza de la Iglesia cubana.”® Esta opcion no fue casual sino que es la
continuacion de la eleccion hecha en el DC que ya habia privilegiado esta nocion como marco
teorico para las discusiones en las comunidades y las asambleas diocesanas.**® La opcion del DT
tiene a su favor que este modelo habia sido utilizado frecuentemente por el Vaticano Il y podia
contrarrestar la vision marxista de la Iglesia como una simple organizacioén que respondia a
intereses historicos determinados.*” El modelo sacramental permite, en efecto, mantener la
estrecha unidad entre la dimension visible y la trascendente de la Iglesia, por ello no es casual
que la teologia de los sacramentos se aplique a la Iglesia como una realidad compleja formada
por un elemento material y otro espiritual, uno humano y otro divino.**® Rahner considera un
nestorianismo eclesiologico la reduccion de la Iglesia a su dimension externa, ya sea esta
considerada como una organizacion vertical en el caso de la interpretacion juridica de societas
perfecta o de modo mas horizontal como podria ser la interpretacion socioldgica del modelo

pueblo de Dios.*

264 En la célebre obra Modelos de Iglesia, Avery Dulles distingue entre una imagen, un simple modelo y un
paradigma. Cuando una imagen de la Iglesia se emplea de manera critica para profundizar en la comprension de
la realidad se convierte en un modelo. Cuando este Gltimo ayuda a resolver una serie de problemas y al mismo
tiempo se juzga capaz de dar respuestas a nuevas anomalias del futuro se puede hablar del paradigma, siguiendo
una terminologia acuflada por Kuhn en la teoria de la ciencia. En este trabajo mantenemos la distincion del
autor. Dulles, Models of the Church, 15, 21.

265 “Documento de Trabajo,” 35, n. 164.

266 “Documento de Consulta,” 20-22, nn. 200 - 219.

267 LG, nn. 9, 48; GS, n. 26; AG, n. 5; GS, n. 42.

268 Segun la clasica formulacion de Trento los sacramentos son signos visibles de la gracia invisible, en los cuales
las realidades interna y externa se encuentran intimamente conectadas. “Symbolum esse rei sacrae, et invisibilis
gratiae formam visibilem.” Citado en Richard Lennan, The Ecclesiology of Karl Rahner (Oxford: Clarendon
Press, 1995), 18; “[La Iglesia] provista de sus 6rganos jerarquicos y el Cuerpo mistico de Cristo, la asamblea
visible y la comunidad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia enriquecida con los bienes celestiales, no deben
ser consideradas como dos cosas distintas, sino que mas bien forman una realidad compleja que esté integrada
de un elemento humano y otro divino. Por eso se la compara, por una notable analogia, al misterio del Verbo
encarnado, pues asi como la naturaleza asumida sirve al Verbo divino como de instrumento vivo de salvacion
unido indisolublemente a El, de modo semejante la articulacion social de la Iglesia sirve al Espiritu Santo, que la
vivifica, para el acrecentamiento de su cuerpo.” LG, n. 8.

269 Lennan, The Ecclesiology of Karl Rahner, 17.
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El modelo sacramental permite comprender la relacion de la Iglesia con Jesus, superando
el argumento apologético que ve en ella una simple institucion que reconoce a Cristo como su
fundador, pero que tiene con él, en tltima instancia, una relacion extrinseca o contingente.”” La
Iglesia “prolonga, representa y manifiesta visiblemente la salvacion de Cristo glorificado y el
don del Espiritu Santo al mundo.”"" Aunque el fragmento anterior del DC no cita ningin autor
en particular, esta formulacion evidencia la influencia teologica de una escuela de pensamiento
que utilizd este modelo antes, durante y después del Concilio.””* Podemos tomar a Rahner como
paradigma de esta corriente ya que para ¢l la interpretacion sacramental es la piedra angular de
toda su eclesiologia.?”? Esta comprension no es exclusiva de Europa occidental, sino que
encontr6 acogida en importantes autores de la Teologia de Liberacion que intentaron aplicarla al
contexto latinoamericano.”” Para ellos la Iglesia es el sacramento historico de la liberacion, lo
cual permite argumentar el compromiso cristiano a favor de la mayoria pobre del continente.

Para Rahner, Cristo es el sacramento primordial e historico del triunfo escatolégico de la

270 Un ejemplo paradigmatico es la postura apologética catdlica luego de la Reforma Protestante que pretendia
fundamentar en la escritura la institucion de cada uno de los sicte sacramentos, sin considerar la evolucion
histérica de los mismos. Esta idea no ha sido totalmente superada sobre todo en el sacramento del orden y el
argumento que Jesus solo designo a varones dentro del grupo de los doce apdstoles. La consecuencia practica de
esta posicion es la imposibilidad de las mujeres para acceder al ministerio ordenado. En el fondo esta vision
peca de un cristomonismo, donde la accion del Espiritu en la historia no juega ningun papel fundamental. Yves
Congar ha recuperado un dato de la tradicién que pareceria olvidado, a saber, San Buenaventura y Alejandro de
Hales reconocieron que la Iglesia ha dado forma definitiva a los sacramentos en la historia gracias a la
inspiracion del Espiritu. “[Este] no viene tan solo a animar una institucion totalmente determinada en sus
estructuras, sino que es verdaderamente ‘cofundador’ [de la misma].” Yves Congar, E! Espiritu Santo
(Barcelona: Herder, 1991), 212-213.

271 “Documento de Consulta,” 20, n. 201.

272 Avery Dulles cita entre otros autores a De Lubac, Rahner, Semmelroth, Schillebeeckx, Congar y Martelet.
Dulles, Models of the Church, 56.

273 Lennan, The Ecclesiology of Karl Rahner, 15—44.

274 Ver por ejemplo el capitulo 12 de la obra insigne de Gustavo Gutiérrez: Teologia de la Liberacion, titulado:
“Iglesia, sacramento de la historia.” En ella el te6logo peruano cita a H. Miihlen quien sostiene que “El hito méas
importante del Vaticano II en el campo de la teologia dogmatica, en nuestra opinion, es haber designado a la
Iglesia como ‘sacramento’, es decir como signo visible de la salvacion por medio del Espiritu Santo enviado por
Cristo.” Gutiérrez también cita autores como Rahner y O. Semmelroth. Gustavo Gutiérrez, Teologia de la
liberacion: perspectivas. (Lima: CEP, 1971), 319, nota 13. Para una comparacion del uso de la categoria
sacramental entre autores europeos y latinoamericanos, ver Alvaro Quiroz Magana, Eclesiologia en la teologia
de la liberacion (Salamanca: Sigueme, 1983), 84—116.
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misericordia divina en el mundo.?”” La encarnacion es el acontecimiento que define toda la obra
de la redencion. El Verbo hecho carne manifiesta el abrazo radical y definitivo de la misericordia
de Dios hacia el mundo. Después de este evento, la gracia de Dios no viene al mundo desde
arriba, sino que estd permanentemente en €l y es historicamente tangible. Cristo es al mismo
tiempo signo y realidad significada (sacramentum y res sacramenti) de la gracia redentora de
Dios que se inserta definitivamente en la humanidad y la historia.”’® A través de la Iglesia, Cristo
prolonga su presencia y mision salvadora en el mundo.?”” El no la abandona ni la puede
abandonar, porque Dios quiso unirse permanentemente con la creacion y por ello la union
hipostatica no desaparece aun después de la Resurreccion. Lo contrario seria suponer que la
encarnacion fue un simple instrumento provisional sin ninguna significacion teologica para
llevar a cabo la obra de la redencion. “Esta permanencia de Cristo en la Iglesia es el signo de que
Dios con amor misericordioso se identifica [irrevocablemente] con el mundo en Cristo.”?”® Por
esta razon, la Iglesia, como signo e instrumento (sacramento) de salvacion, no puede devenir en
una realidad superflua.”””

El modelo Iglesia — sacramento del DT pudiera llevar a una especie de idealizacion de la
institucion eclesial o sacralizacion de la jerarquia como una especie de portavoz divino.”® Avery
Dulles ha catalogado esta tentacion del modelo sacramental como un “narcisismo estético”
incapaz de asumir los compromisos éticos y sociales del cristianismo.”' Aunque el juicio del

tedlogo americano reflejan un peligro real, no tiene en consideracion las implicaciones de este

275 Las ideas que siguen estan tomadas fundamentalmente de: Karl Rahner, Iglesia y sacramentos, trans. Alejandro
Ros (Barcelona: Herder, 1964), 11-20.

276 Ibid., 14.

277 Ibid., 19.

278 Ibid.

279 1bid., 19-20.

280 Los titulos eclesiasticos muestran que este peligro no esta ausente del imaginario catdlico — ortodoxo,
especialmente en los calificativos de Santidad para el obispo de Roma y Toda Santidad al patriarca de
Constantinopla.

281 Dulles, Models of the Church, 67.

84



modelo que lo defienden contra esta desviacion. Rahner reconoce que en la Iglesia no pueden
identificarse el signo y la realidad significada aunque como ocurren entre la humanidad y la
divinidad en Cristo, tampoco pueden separarse.”®* La conversion continua de la Iglesia, segun
este autor, no es debido simplemente a la existencia de pecadores en su seno. En efecto, la Iglesia
es una comunidad formada por pecadores en el sentido fuerte de esta expresion y no solo por
“gente respetable o paragones de virtud.”* La proposicion contraria es formalmente una herejia
que no ha dejado de seducir a diversos movimientos reformadores desde los inicios del
cristianismo y que podia ser atrayente para el catolicismo cubano marcado por una fuerte
identidad ante un contexto hostil. La Iglesia, aun cuando se confiesa santa es también pecadora
y por ello necesita purificarse constantemente. “Si se admite libremente que hay pecadores en la
iglesia, pero se mantiene que este hecho no tiene nada que ver con la Iglesia real, se estaria
implicando una concepcion idealista de la Iglesia que es teologicamente muy cuestionable.”
No obstante, el pecado y la santidad no pertenecen por igual a su naturaleza. La segunda
caracteristica expresa de lo que la Iglesia es y que permanecera indestructible hasta el final de los
tiempos, a saber, la presencia de la gracia divina en el mundo; mientras que el pecado es una
contradiccion de su misma esencia.”® La Iglesia no puede evitar ser una comunidad de pecadores
cuyas faltas no permanecen necesariamente en la esfera privada de sus miembros sino que

influyen en las acciones de la institucion. Al mismo tiempo ella es una comunidad de gracia 'y

salvacion que posibilita el seguimiento de Jests.

282 Rahner, Iglesia y sacramentos, 20.

283 Karl Rahner, “The Church of Sinners,” CrossCurrents 1, no. 3 (1951): 68.

284 Ibid.; Yves Congar arriba la misma conclusion que Rahner cuando se opone a los movimientos que suefian con
una Iglesia pura: “La iglesia también tiene sus defectos, como el Nuevo Testamento ofrece suficientes
evidencias. La iglesia heroica, la iglesia de los martires, era a veces también una iglesia débil, rica en pecadores
y renegados... Porque la presencia de los pecadores en la Iglesia no es algo accidental, un fenémeno periférico;
representa algo estructural. Toda la idea de la iglesia esta involucrada aqui.” Yves Congar, True and False
Reform in the Church, Rev. ed. (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2011), 79.

285 Rahner, “The Church of Sinners,” 70-71.

286 El ejemplo de los santos en los momentos mas oscuros de la historia de la Iglesia que incluso pagan el precio de
la persecucion de sus hermanos en la fe manifiesta como el Espiritu promueve la reforma de la institucion
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El dominico Christian Duquoc analiza la paradoja del pecado en la Iglesia desde la
“ambivalencia o provisionalidad” en la relacion entre la Iglesia y el Reino de Dios.”*” La
contradiccion que Rahner descubre tiene su origen segiin Duquoc en “la distancia que la separa
del Reino y que es inherente a la autonomia historica de la institucion.”?*® Esta distancia no
devalua la mediacion eclesial como sacramento de gracia para el mundo, sino que la inscribe en
la grandeza de la encarnacion del Hijo (una idea constante en la reflexion de Rahner) que asumi6
la provisionalidad de las mediaciones humanas. Por un lado la Iglesia no puede anular esta
distancia e identificarse fout court con el Reino, ello supondria eliminar su identidad como
sacramentum de algo mas alld de si misma. Duquoc ve en esta postura la tentacion del periodo
histérico de la Cristiandad como un intento de realizar en la historia una anticipacion Reino y la
pretension de confundirse con é1.* Paradojicamente, ciertos discursos teologicos muy criticos de
este modelo eclesial comparten su misma logica cuando lanzan el eslogan de “construir el Reino
de Dios” como si se tuviera un receta detallada para semejante proyecto.

La tension que debe existir entre el Reino y la Iglesia es el motor que dinamiza su
transformacion perenne, por ello no es acertado considerar el modelo Iglesia — sacramento como
una concepcion estatica semejante al paradigma de societas perfecta. Por un lado la no
identificacion entre la Iglesia y el Reino previene que la institucion sea considerada como
irreformable y establecida de una vez y por todas. Por otro lado la Iglesia como sacramento del

Reino no puede dejar de tender hacia €l para convertirse mas auténticamente en lo que ella

eclesial. En tltimo término este hecho manifiesta que la Iglesia no puede ser reducida a su aspecto visible o
jerarquico, sino que se debe contar con la accion del Espiritu que prolonga la presencia del resucitado en su
seno. (cf Mt 28:20b)

287 Christian Duquoc, «Creo En La Iglesia» Precariedad Institucional y Reino de Dios, (Santander: Sal Terrae,
2001), 19-32.

288 Ibid., 31.

289 La experiencia de la Inquisicion o las guerras por motivos religiosos no son simples consecuencias de los
pecados personales de ciertos funcionarios religiosos o politicos. La violencia ejercida en nombre de Dios
obedece a la 16gica de querer dominar el curso de la historia y consecuentemente oponerse a todo intento de
disidencia. Ibid., 184—185.
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anuncia. “En otras palabras, la necesidad de autocritica eclesial no surge a pesar del hecho que la
Iglesia sea sacramento de Cristo, sino precisamente por ello.”*° El tedlogo francés, Louis-Marie
Chauvet, utiliza la expresion presencia — de — la — ausencia para explicar la tension del modelo
sacramental.®' Cristo resucitado no puede ser aferrado fisicamente porque la resurreccion desafia
a los discipulos a entrar en un nuevo modo de relacion con su maestro (cf. Jn 20:17).%* Chauvet
sostiene que suprimir la presencia — de — la — ausencia equivale a “convertir al resucitado en un
cadaver o un objeto disponible.”*”* La ausencia de Jesus es la condicion de la posibilidad para
encontrarlo en su simbolo por excelencia, a saber, la comunidad. Los relatos pascuales muestran
la transicion del escandalo de la cruz a la fe en el resucitado, pero al mismo tiempo narran la
revitalizacion de una comunidad dispersa o encerrada por miedo a los judios (Jn 20:19). La
Iglesia deviene el espacio de encuentro del resucitado cuando este ya no esta fisicamente
disponible. Al mismo tiempo, la Iglesia “radicaliza el vacio del lugar de Dios. Aceptar su
mediacidn es aceptar que este vacio nunca podra ser llenado.””* La Iglesia - sacramento “ocupa
el lugar de El [Cristo] sin desplazarlo,” segun una acertada formulacion de Mons. Adolfo en la

inauguracion del ENEC.*?

290 Richard Lennan, “‘Narcissistic Aestheticism’? An Assessment of Karl Rahner’s Sacramental Ecclesiology.,”
Philosophy & Theology 25, no. 2 (2013): 263. Enfasis en el original.

291 Chauvet, Symbol and Sacrament, 161-189.

292 Esta presencia - de - la - ausencia debe ser entendida desde una perspectiva escatologica correcta. En un sentido
riguroso teoldgicamente, Cristo no se ha ido porque su resurreccion no ha iniciado un periodo de vacio
cristologico en la historia. La parusia no significa el regreso del rey expatriado o de un lider después de unas
largas vacaciones. En este sentido no hay dos venidas de Jestis sino solo una, la encarnacion. Esta se efectud
bajo el signo de la kenosis. La resurreccion implica el sefiorio de Jesus crucificado de manera discreta,
solamente es reconocible por la fe. La parusia revelara el sefiorio de Jesus e inaugurara un tercer modo de
presencia en la creacion. Juan Luis Ruiz de la Pefia, La Pascua de La Creacion : Escatologia, Segunda edicion.
(Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2002), 137—138.

293 Chauvet, Symbol and Sacrament, 174.

294 1bid., 178.

295 Rodriguez Herrera, “Discurso Inaugural del ENEC,” 22.
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3.3 Inclusion del paradigma pueblo de Dios en el modelo sacramental

La novedad del Vaticano II no fue solo evitar el nestorianismo eclesiologico gracias al
modelo sacramental sino también resaltar su dimension visible con la ayuda de la categoria
pueblo de Dios. Si la Iglesia no puede reducirse a una simple organizaciéon humana, igualmente
no puede prescindir de una visibilidad organizacional, so pena de ser considerada una comunidad
invisible, gnostica, de los que comparten un determinado sentimiento religioso. La insercion de
un segundo capitulo sobre el pueblo de Dios antes del tercero sobre la estructura jerarquica de la
Iglesia, significo un giro copernicano de profundas consecuencias en el esquema conciliar De
Ecclesia que posteriormente seria la Constitucion Dogmatica Lumen Gentium. Esto no fue un
simple cambio de “énfasis” o de “retdrica,” dejando inalterada la doctrina tradicional como
sostiene Dulles en otro momento.”° Yves Congar ha mostrado las implicaciones teologicas del
titulo de este capitulo y de la nueva configuracion de todo el documento mas alla de su propio
contenido.”’ La estructura original De Ecclesia presentaba una vision vertical de la Iglesia, en la
cual la gracia del misterio de salvacion (cap. I) se donaba a los obispos como sus administradores
(cap. IT) y desde ellos pasaba a los laicos. Con la nueva configuracion se sostenia que todo el
pueblo de Dios era “el lugar histdrico del misterio [sacramentalidad] de la Iglesia”, y que
sucesivamente este se articulaba en diversos ministerios.””® Mientras que en el paradigma de
societas perfecta el sacramento del orden era quién realmente determinaba la estructura eclesial,
la condicion bautismal era relegada a un segundo plano, como la puerta de entrada a una
organizacion vertical cuyo valor fundamental es la “mera sumision a la autoridad eclesiastica.”*”

Como toda sociedad, la Iglesia no es una masa amorfa sino que necesita cierta estructuracion. A

296 Avery Dulles, “A Half Century of Ecclesiology.,” Theological Studies 50, no. 3 (1989): 429.

297 Yves Congar, “La Iglesia Como Pueblo de Dios,” Concilium 1, no. 1 (enero 1965): 9-33.

298 Severino Dianich and Serena Noceti, Trattato sulla Chiesa (Brescia: Queriniana, 2002), 214-215.

299 Gustave Martelet, Las Ideas Fundamentales Del Vaticano II, Iniciacion Al Espiritu Del Concilio (Paris: Desclée
de Brouwer, 1968), 62.
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pesar de ello, el “valor primero [es] la cualidad de discipulo, la dignidad inherente a la existencia
cristiana como tal..., y luego, en el interior de esta realidad, una estructura jerarquica de
organizacion social.”*”

Uno de los peligros de paradigma de societas perfecta era cierto cristomonismo que no
concebia la accion del Espiritu en la Iglesia més alla de la iniciativa y control del clero.*®! Segtin
esta mentalidad los ministros ordenados administraban legitimamente los canales de la gracia de
los cuales se beneficiaba los seglares. El concepto fundamental de esta comprension es el de
potestas, segun una gradacion que reduce la intensidad del poder a medida que se desciende en la
escala de la jerarquia. Dentro de este marco teorico los laicos pueden colaborar con el clero pero
siempre siguiendo sus directrices. En tltima instancia ellos son vistos como los brazos y los pies
de la jerarquia en medio de los asuntos seculares y como suplentes ante la carencia de clero para
ocuparse de ciertos oficios eclesidsticos. A pesar de que hoy podamos juzgar teoldgicamente
deficiente esta mentalidad, ella fue la precursora de la renovacion conciliar que valorizd el rol
laical en la mision de la Iglesia.’®

El Vaticano II super6 la interpretacion juridica de la Iglesia segtin el esquema Cristo —
jerarquia — laicos por otro eje que subyace en la comprension de la Iglesia como sacramento de
salvacion, a saber, mision de Cristo — mision de la Iglesia.’® Seglin esta nueva mentalidad la
Iglesia no tiene una misién como una entre otras muchas tareas: la liturgia, el ejercicio de la

caridad, etc. La Iglesia es misionera por su propia naturaleza® y por lo tanto no tiene identidad

300 Congar, “La Iglesia Como Pueblo de Dios,” 10.

301 Congar rechaza la acusacion de cristomonismo en la tradicion latina de los primeros siglos mostrando el rol del
Espiritu en la teologia sacramental y la economia de la salvacion en general. Esta concepcion fue eclipsada
parcialmente con la escolastica lo cual es evidente en la ausencia de la epiclesis durante el canon romano y el
desplazamiento del foco de la eucaristia del momento de la comunion a las palabras de la institucion. No
obstante, la tradicion occidental mantuvo una teologia del Espiritu y sus operaciones en la santificacion interior
de las almas. Congar, “Pneumatology or Christomonism in the Latin Tradition.”

302 Para una vision mas general del ministerio dentro del modelo de societas perfecta, ver: Dulles, Models of the
Church, 154-155.

303 Santiago Madrigal, El Giro Eclesiolégico En La Recepcion Del Vaticano II, (Maliafio: Sal Terrae, 2017), 137.

304 AG, n. 2.
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fuera de ella.’®™ La mision eclesial ha sido formulada a través de la historia como prolongacion
del triple oficio o tria munera de Cristo, a saber, profético, real y sacerdotal.**

Durante las discusiones conciliares del esquema De Ecclesia surgieron numerosas voces
pidiendo que se atribuyera a todo el pueblo de Dios las mismas categorias usadas para los
ministros ordenados, por lo que la formulacion de los #ria munera entr6 a formar parte del
segundo capitulo de Lumen Gentium, y con él, del giro copernicano de este documento. Los tria
munera no son simple habilidades humanas sino dones del Espiritu ordenados hacia el desarrollo
de mision eclesial. Su inclusion en el Concilio esta intimamente relacionada con la recuperacion
de la pneumatologia como elemento indispensable de la eclesiologia. Esta nueva perspectiva
permitio desarrollar una concepcion diversa del laicado y su lugar en la mision de la Iglesia.

Todo los fieles, en virtud del bautismo, entran a formar parte de un pueblo sacerdotal para
ofrecer a Dios un sacrificio agradable mediante sus acciones cotidianas y “ofrecerse a si mismos
al ofrecer la hostia inmaculada no solo por manos del sacerdote, sino juntamente con ¢é1.”*%” El
munus sacerdotalis de todos los bautizados permite superar una estricta separacion entre las
realidades profanas y sagradas asi como la concepcion de los fieles como extrafios o mudos
espectadores de las acciones litirgicas. Al mismo tiempo, los cristianos participan del munus
propheticum de Cristo mediante el testimonio de su propia vida y el anuncio de la palabra. Para
ello cual han sido cualificados con el sensus fidelium que mencionamos en el segundo capitulo

de este trabajo y que les confiere la infalibilidad in credendo.*™ Aunque la obligacion

305 Richard Lennan, “The Church as Mission.” In Disciples’ Call: Theologies of Vocation from Scripture to the
Present Day, ed. Christopher Jamison (London: Bloomsbury T&T Clark, 2013), 44.

306 La difusion de este concepto teoldgico en la época moderna fue obra de los autores protestantes Andrés
Osiander y sobre todo Juan Calvino. Para una mayor exposicion de esta doctrina en Calvino ver Gerald
O’Collins and Michael Keenan Jones, Jesus Our Priest: A Christian Approach to the Priesthood of Christ
(Oxford; New York: Oxford University Press, 2010), 149—154; La eclesiologia catolica hizo suya esta idea en el
umbral de los siglos XVIII — XIX aplicandola primero a la jerarquia y luego como idea central a todos los fieles
en Yves Congar, Jalones para una teologia del laicado Tercera edicion. (Barcelona: Editorial Estela, 1965).

307 LG, n. 10; GS, n. 48.

308 LG, 12.
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principalmente de los presbiteros y uno de los deberes fundamentales de los obispos sea la
proclamacion el evangelio, ello no supone que estos sean los tnicos capacitados para transmitir
la buena noticia.’®” Al contrario, la dindmica de servicio del ministerio ordenado hacia el resto del
pueblo de Dios supone que el oficio de ensefiar del clero alcanza su realizacion cuando los laicos
asumen el munus propheticum que les corresponde en la Iglesia y la sociedad.*”

El segundo capitulo de Lumen Gentium desarrolla los dos primeros elementos de los tria
munera pero calla sobre el tercero. En este punto se da descubren rasgos de la eclesiologia de
societas perfecta al comparar la presentacion del munus regale en los capitulos referentes a los
obispos (III) y a los laicos (IV). Para la jerarquia regir significa “el sagrado derecho, y ante Dios
el deber, de legislar sobre sus subditos, de juzgarlos y de regular todo cuanto pertenece a la
organizacion del culto y del apostolado.”'! Para los laicos, por el contrario, la participacion en la
realeza de Cristo implica el dominio sobre si mismos y el servicio a la demas (lo cual es evidente
también para los obispos) pero no el ejercer ninguna autoridad en el gobierno de la Iglesia.*"
Esta postura, de la cual Lumen Gentium no ha podido desprenderse totalmente, no corresponde a
la praxis de la Iglesia antigua donde los bautizados tenia un rol efectivo en los asuntos

comunitarios incluido el consentimiento para la designacion de sus propios lideres pastorales.’

309 PO, n. 4; Concilio Vaticano II, “Decreto Christus Dominus Sobre El Ministerio Pastoral de Los Obispos.”
http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree 19651028 christus-
dominus_sp.html, n. 12.

310 LG, n. 35.

311 Ibid., n. 27.

312 Congar cita en este sentido un testimonio del siglo XIX: “;Cual es el dominio de los laicos? jCazar, disparar,
divertirse... ! Todo esto les compete; en cuanto a negocios eclesiasticos no tienen ningtin derecho.” Congar,
Jalones para una teologia del laicado, 286; Mientras que LG, n. 36 parece asignar a los laicos una posicion
totalmente dependiente de la jerarquia en la administracion de los asuntos eclesiasticos, el nimero siguiente
matiza esta postura reconociendo su derecho y “a veces el deber, de exponer su parecer acerca de los asuntos
concernientes al bien de la Iglesia.” El documento simplemente auspicia un “trato familiar entre los laicos y los
Pastores” donde ambos resulten mutuamente beneficiados. LG, nn. 36 - 37.

313 El consentimiento del pueblo en la eleccion de los ministros ordenados se conserva litirgicamente con la
expresion Deo gratias y la mencion del parecer recogido entre los fieles sobre el candidato durante la
ordenacion. No obstante, la praxis actual tiende a considerar estos elementos como simple decoracion, sin
conferirle la importancia que tenian en la Iglesia antigua. Congar muestra historicamente otras instancias de
participacion laical en el gobierno de la Iglesia, a saber, su rol en los concilios, la influencia de los principes en
los asuntos eclesiasticos, en rol de las comunidades en la regulacion de su propia vida y la participacion laical en
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Aunque la aplicacion de los tria munera a todo el pueblo de Dios permitio al Concilio
fundamentar teoldgicamente la participacion de los fieles en la mision de la Iglesia, la relacion
entre el clero y los laicos puede ser entendida de modos diversos apelando a los mismos
documentos conciliares. Cada uno de estos munera capacita a los creyentes como protagonistas
en la triple mision de la Iglesia expresada en el servicio de la palabra, la liturgia y la caridad. Una
vision de contraste (negativa o residual) entre la vocacion laical y del ministerio ordenado se
concentra fundamentalmente en lo que estos sujetos eclesiales no son. Laicos y clérigos se
complementan mutuamente pero que en definitiva tienen campos de apostolado excluyentes. La
preocupacion central de esta vision es que cada quien permanezca en su ambito propio sin
inmiscuirse en el ajeno, provocando la sospecha mas que la colaboracion entre los diferentes
sujetos eclesiales: los laicos deberian dedicarse a los asuntos temporales y el clero a los
espirituales. En respuesta a semejante idea se debe afirmar que ninguna vocacion cristiana
(laical, religiosa o pastoral) puede desentenderse de la dimension secular de la existencia
humana, como si se pudiera vivir de espaldas a la realidad.’'* Al mismo tiempo los laicos ha
recibido mediante los tria munera la capacidad y la obligacion de ocupar diversas
responsabilidades en la vida interna de la comunidad cristiana, que no es un feudo personal de

los pastores y la vida consagrada.’"’

el poder ejecutivo y judicial de la Iglesia. Congar, Jalones para una teologia del laicado, 286-321.

314 “El Concilio exhorta a los cristianos, ciudadanos de la ciudad temporal y de la ciudad eterna, a cumplir con
fidelidad sus deberes temporales, guiados siempre por el espiritu evangélico. Se equivocan los cristianos que,
pretextando que no tenemos aqui ciudad permanente, pues buscamos la futura, consideran que pueden descuidar
las tareas temporales, sin darse cuenta que la propia fe es un motivo que les obliga al mas perfecto cumplimiento
de todas ellas segtin la vocacion personal de cada uno.” GS, n. 43.

315 Una muestra de la vision de contraste o residual del laicado frente a las otras vocaciones eclesiales es evidente
en LG 31 donde se define esta realidad como “todos los fieles cristianos, a excepcion de los miembros del orden
sagrado y los del estado religioso aprobado por la Iglesia”, siendo “el caracter secular propio y peculiar de
ellos.” No obstante, en el mismo documento se descubre mas bien otro tipo de dinamica cuando afirma que
“todo lo que se ha dicho sobre el Pueblo de Dios [Capitulo I1] se dirige por igual a laicos, religiosos y clérigos,
sin embargo, a los laicos, hombres y mujeres, por razon de su condicion y mision, les atafien particularmente
ciertas cosas [Capitulo IV].” La secularidad aqui no es entendida como un espacio exclusivo donde ejercer la
misién sino como un modo peculiar en cualquier ambito de trabajo. LG, n. 30.
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Existe una comprension alternativa a la diversidad de vocaciones en la Iglesia que
designaremos como modelo de intensificacion siguiendo una terminologia acufiada por el
teologo italiano Giovanni Magnani.*'® En la Constitucion Pastoral Gaudium et Spes es mucho
mas complicado separar el rol de los laicos, la vida religiosa y los ministros ordenados al
describir la mision de la Iglesia en el mundo. La propia terminologia del documento evita el uso
del vocablo jerarquia para referirse al ministerio ordenado y privilegia el uso del término
inclusivo christifideles.*'” Cada uno de las diversas vocaciones cristianas intensifica dimensiones
diversas de la mision eclesial que no se excluyen mutuamente: accion y contemplacion, vida
familiar y comunidad religiosa, compromiso secular y pastoral comunitaria, etc. Para entender
mejor el desarrollo de la mentalidad conciliar sobre la relacion entre laicos y ministerio ordenado
podemos evaluar la evolucion de Congar desde Jalones para una teologia del laicado (1953)
hasta Ministerios y comunion eclesial (1971).>'® Mientras que la primera obra del te6logo francés
tenia como eje principal la clara distincion entre laicos y clérigos, la segunda se fundamenta mas
bien en la relacion entre la comunidad y sus diversos ministerios.*'’ Richard Gaillardetz describe
la visioén conciliar como una teologia no competitiva (non — competitive) de la Iglesia que ofrece
un acercamiento desde otro angulo al modelo de intensificacion.** Cuando se analiza desde este
punto de vista la relacioén entre ministros ordenados y laicos ambos reciben dones que son
indispensables para la edificacion de la comunidad y la mision en el mundo, sin que ninguno

pretenda poseerlos todos exclusivamente o controlar los restantes. El Concilio insiste que el

316 La terminologia: modelo de contraste e intensificacion pertenece al Magnani. Citado en Rush, The Vision of
Vatican II, 267; Richard R. Gaillardetz, An Unfinished Council: Vatican II, Pope Francis, and the Renewal of
Catholicism (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2015), 112.

317 GS, nn. 2, 22, 46, 48, 52, 56, 61, 75, 76 (2 veces), 91, 92.

318 Tomamos como referencia la fecha de publicacion de los originales en francés. Yves Congar, Jalons Pour Une
Théologie Du Laicat (Paris: Cerf, 1953); Yves Congar, Ministeres et Coummunion Ecclésiale (Paris: Cerf,
1971).

319 Madrigal, EI Giro Eclesiologico En La Recepcion Del Vaticano 11, 165.

320 Este modelo puede verificarse en las relaciones entre el Papa y los obispos, el magisterio y todos los fieles, el
ministerio ordenado y el resto de los carismas bautismales, asi como entre las esferas de la mision eclesial.
Gaillardetz, An Unfinished Council, 91-114.
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ministro ordenado es responsable del discernimiento y la coordinacion de los carismas de los
bautizados para el bien de la mision, mientras que estos tienen el derecho y la obligacion de usar
sus dones para el servicio de la Iglesia y el mundo.*' Segtin Gaillardetz la dificultad fundamental
de la expresion comunion jerarquica es que facilmente conduce a una mentalidad piramidal de la
Iglesia como una cadena de mando donde los eslabones inferiores obedecen a los superiores.
Una visidon no competitiva de los diversos ministerios eclesiales reconoce, por otro lado, el

aporte de cada uno de ellos, su necesaria diversidad y coordinacion.**

3.4 Eclipse del pueblo de Dios en la eclesiologia del ENEC?*

Una de las limitaciones mas notables del DT (y por consecuencia del ENEC) fue el poco
impacto de la categoria pueblo de Dios y del segundo capitulo de Lumen Gentium en su
Fundamentacién biblico — teoldgica.** La consecuencia fundamental de este olvido serd un
realce del aspecto visible de la Iglesia que asumira rasgos similares al paradigma de societas
perfecta que describimos en el capitulo anterior y ahora profundizaremos. El dominico Jesus
Espeja sostiene que el “el pueblo de Dios es la imagen biblica de la Iglesia mas frecuentada en el
ENEC. [Ella] se identifica con la comunidad encarnada en un contexto concreto.” Esta
afirmacion podria ser discutida tomando el texto del DF, que no modifica sustancialmente el DT

sino que incluye tres nuevas metaforas: Templo del Espiritu, Familia de Dios y Esposa de Cristo.

321 AA, n. 3.

322 Gaillardetz, An Unfinished Council, 105.

323 La imagen del eclipse de la eclesiologia del pueblo de Dios esta tomada de Bradford E. Hinze, Prophetic
Obedience: Ecclesiology for a Dialogical Church (Maryknoll, NY: Orbis Books, 2016), 37 — 50.

324 En la vision biblica de la Iglesia se dedican tres parrafos a la Iglesia como misterio de Cristo (Ef 3:4-10), cuerpo
de Cristo (1 Co 10:17, entre otros) y pueblo de Dios (1 Pe 2:9 entre otros) respectivamente. Aunque se reconoce
que esta ultima categoria facilita la comprension historica de la Iglesia y la presencia dindmica del Espiritu en
ella, luego se pasa a la parte sistematica sin conexion evidente con la reflexion biblica. “Documento de
Trabajo,” 33—34, nn. 159 - 162. Los pasajes citados de Lumen Gentium en el DT son los nn. 1 (dos veces), 5, 9,
29, 37. La referencia al n. 9 del inicio del segundo capitulo de LG se utiliza en el DT para acentuar el caracter
dinamico de la Iglesia. En el apartado 5.3 sobre los laicos se mencionan los capitulos 2 y 4 del documento
conciliar como los mas apropiados para entender la naturaleza y mision laical en el mundo, pero nuevamente se
utiliza la nocidén de pueblo de Dios para subrayar el caracter historico de la Iglesia.
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Con ellas el DF intenta dar una comprension mas abarcadora del misterio de la Iglesia mediante
“imagenes complementarias” que acaban diluyendo la importancia del paradigma conciliar de
pueblo de Dios. Es notable que cuando Espeja intenta aplicar al DF la nueva vision eclesiologica
del Vaticano II no ofrece ninguna cita del mismo.**

La omision del pueblo de Dios en la Fundamentacion es todavia mas significativa si se
tiene en cuenta el peso que la recuperacion conciliar de este concepto jugaba en la reflexion
teologica latinoamericana.’” En otros apartados del propio DT esta eclesiologia aparece de
manera explicita evidenciando su influencia durante todo el proceso de la REC.**’ No obstante,
debemos reconocer que cuando la Fundamentacion reflexiona sobre la dimension litirgica de la
Iglesia, asume elementos de la eclesiologia eucaristica de Sacrosanctum Concilium que anticipa
y prepara la eclesiologia comunitaria de Lumen Gentium.”® Aunque la imagen de pueblo de Dios
no es la tnica en los documentos conciliares, esta no es simplemente una entre otras tantas

opciones complementarias.’” Avery Dulles reconoce que el Vaticano II privilegio el paradigma

325 Espeja, “Una Iglesia Viva,” 491-492; Conferencia de Obispos Catdlicos de Cuba, Encuentro Nacional Eclesial
Cubano, 113—-114, nn. 220 - 224.

326 Para un resumen del uso de este concepto en América Latina, ver: Quiroz Magafia, Eclesiologia en la teologia
de la liberacion, 153—188; No podemos ignorar que durante la celebracion de la REC fue publicada la primera
Instruccion vaticana contra la Teologia de Liberacion. En ella se criticaba fuertemente el término Iglesia del
pueblo como una deformacion sociologica del misterio eclesial. Congregacion para la Doctrina de la Fe,
“Instruccion Sobre Algunos Aspectos de La Teologia de La Liberacion, Libertatis Nuntius” (6 de Agosto de
1984).
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith doc_ 19840806 theology-
liberation_sp.html.

327 “Anhelamos una Iglesia en que todo el pueblo de Dios participe efectivamente en su misiéon evangelizadora,
segun la vocacion especifica de cada uno, suscitando un estilo de trabajo corresponsable” entre el laicado, los
consagrados y los pastores en la “planificacion, ejecucion y evaluacion de los planes pastorales.” “Sesion 10:
Grandes Opciones y Futuro Proyecto, Ponencia. Fe y Sociedad, Ponencia,” February 19, 1986, 5, AHSJ ENEC.

328 EI DT concibe la liturgia como accion “de Cristo y de la Iglesia (cf. SC 7)” superando una concepcion centrada
en la figura del ministro ordenado, donde el pueblo se unia interiormente o podia ser considerado como simple
espectador. Explicitamente se reconoce que durante la celebracion de la eucaristia, fuente y cumbre de la vida
cristiana, los laicos “concurren en la ofrenda en virtud de su sacerdocio real (cf. LG 11 y SC 48).” “Documento
de Trabajo,” 43, 62, nn 194, 255. Massimo Faggioli, True Reform: Liturgy and Ecclesiology in Sacrosanctum
Concilium (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2012), 84-85.

329 La critica al Sinodo de 1985 no es tanto de haber propuesto una eclesiologia de comunion como alternativa a la
eclesiologia del pueblo de Dios, como si ambas fueran excluyentes, sino de no haber valorado en toda su
magnitud la importancia de la segunda en la renovacion conciliar. “La eclesiologia de comunion, con hondas
raices en la Escritura, no solo es la forma histérica mas antigua de la eclesiologia (communio ecclesiorum), sino
que entrafa un potencial interpretativo que acoge los mejores intereses de la eclesiologia del pueblo de Dios
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de pueblo de Dios sobre el de societas perfecta que primaba anteriormente.**° Cuando este autor
se refiere a diversos modelos eclesiales solamente usa la categoria de paradigma para las dos
antes mencionadas, mostrando su influencia en la eclesiologia catolica. Esta idea fundamental
del Vaticano II paso6 inadvertida la novena sesion del ENEC durante la discusion de la
Fundamentacién.**' Dos didcesis, no obstante, manifestaron que el documento habia olvidado la
clave de “comunion y participacion” que caracterizo la Conferencia de Puebla y la habia
sustituido por “sacramento universal de salvacion.” La arquididcesis de Santiago de Cuba lleg6 a
proponer que todo el tema fuera reelaborado a partir de un eje cristoldogico que acentuara la
comunidn con Dios y entre los hombres.*** Esta critica evidencia como los delegados habian
vivido efectivamente la eclesiologia del pueblo de Dios durante la REC y no la veian
suficientemente argumentada en el DT. La respuesta de la Comision Especializada ante este
malestar fue que la “exégesis [de las diocesis] no es acertada” ya que existe una conexion intima
entre la clave sacramental o mistérica de la Iglesia y la clave de comunion.** Esta argumentacion
teologica deduce automaticamente la comunion eclesial del misterio trinitario, olvidando que la
estructura visible de la Iglesia se ha realizado histéricamente en configuraciones mas semejantes
a la monarquia absoluta que a la pericoresis trinitaria.***

Para ser precisos histdricamente debemos reconocer que Jos¢ Dominguez, obispo de
Matanzas, centrd la homilia de este dia en dos imagenes claves que Lumen Gentium utilizd para
describir la naturaleza de la Iglesia: cuerpo de Cristo y pueblo de Dios, pero sin mencionar la

renovacion conciliar a la que Dulles hace referencia.”® La primera imagen resalta la estructura

(communio fidelium).” Madrigal, EI Giro Eclesiologico En La Recepcion Del Vaticano II, 120—121.

330 Dulles, Models of the Church, 45.

331 “Sesién 9: Fundamentacion Biblico - Teologica, Ponencia - Debate,” February 19, 1986, AHSJ ENEC.

332 “Vision Global Del Documento Del ENEC, Santiago de Cuba,” 4.

333 “Sesion 9: Fundamentacion Biblico - Teologica, Ponencia - Debate,” 6, n. 20.

3341bid., 3,n. 9.

335 Mons. José M. Dominguez, “Homilia Pronunciada Por El Excmo. Mons. Jos¢ M. Dominguez, Obispo de
Matanzas En La Misa Del Dia Dedicado a Reflexionar Sobre El Misterio de La Iglesia, Durante El Encuentro
Nacional Eclesial Cubano,” February 19, 1986, AHSJ ENEC.
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social de la comunidad cristiana y al mismo tiempo su relacion con Cristo, que le permite ser
mas que una simple “reunion de hombres de una determinada religion” y por lo tanto obtener su
eficacia “previa a toda decision humana.”**® La Iglesia en su totalidad representa a Cristo y cada
individuo participa de esta funcion de representarlo.”’” Aunque Mons. Dominguez no desarrolla
en este punto el modelo sacramental estas dos ideas son plenamente coherentes con el mismo. Al
mismo tiempo la nocidon de representacion colectiva de toda la Iglesia hubiera sido un elemento
oportuno para introducir con la imagen del pueblo de Dios el desarrollo conciliar que permitio la
superacion del paradigma de societas perfecta. Lamentablemente en esta homilia el pueblo de
Dios, aunque es “la imagen predilecta [del Concilio],” solo completa la del cuerpo de Cristo

afiadiéndole una perspectiva dindmica.**®

3.4.1 Consecuencias para la mision de la Iglesia

La Fundamentacion del DT desarrolla la mision de la Iglesia en el contexto cubano seglin
las tres dimensiones tradicionales, a saber, los ministerios de la palabra, de la liturgia y de la
caridad (kerygma-martyria, leiturgia y diakonia). Todos los bautizados participan de modos
diversos en cada una de estas tres dimensiones gracias a los tria munera recibidos. Es notable
constatar que el DT no reduce el ministerio de la palabra a su proclamacion en la asamblea
liturgica, aunque se reconoce que en ella esta adquiere su mayor relevancia. Forma parte de este
ministerio “la catequesis en todos sus niveles y la actividad formadora de cristianos adultos en la
fe.”** E1 DT valora la liturgia como uno de los espacios donde mayor impacto ha tenido la
renovacion del Vaticano II en Cuba y no solo es fiel al espiritu de Sacrosanctum Concilium sino

que incluso cuestiona algunas reformas litirgicas promovidas a raiz de este documento por

336 Ibid., 2.
337 Ibid., 3.
338 Ibid., 4.
339 “Documento de Trabajo,” 93, n. 193.
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considerarlas demasiado timidas para el contexto cultural cubano.**® Entre los desafios pastorales
mas importantes para la Iglesia cubana estaba el sacramento del bautismo por su arraigo en la
religiosidad popular y la posibilidad de encuentro que en ¢l se efectuaba entre la Iglesia y gran
parte del pueblo. En la practica de este sacramento se debian conjugar una celebracion que
ayudara a superar una comprension magica y al mismo tiempo la caridad pastoral que no cierra
las puertas a nadie y no rechaza a ningin ser humano. Con respecto a la eucaristia se enfatiza su
dimension misionera que complementa el sentido de adoracién y comunion entre los hermanos.
Esta celebracion no puede ser reducida a un espacio para compartir la fe y encontrar “un
momento de paz” en medio del “distanciamiento de los problemas mas urgentes de la vida
cotidiana.” Estos aspectos tienen valor en la medida que iluminan y alimentan “el compromiso
cristiano con las realidades temporales.”**' Si la participacion activa de los cristianos en la
liturgia era uno de los rasgos esenciales de las comunidades catolicas en Cuba, entonces esta
también debia manifestarse en el compromiso social.

El servicio de la caridad es considerado como el tercer y tltimo aspecto de la mision de la
Iglesia cubana. Aun en un estado moderno socialista que asume en sus instituciones los servicios
que en otros tiempos fueron tarea casi exclusiva de la Iglesia, ella tiene una contribucion propia

que hacer desde su estilo evangélico.** Un limite de esta reflexion es que no reconoce los

340 Aunque se alaba la creatividad litargica sobre todo en el campo de la musica y la calidad de la participacion de
los fieles en la eucaristia, se juzga que existe una “fuerte dosis mimetismo” con respecto a otros contextos
europeos y norteamericanos. E1 DT anima a proseguir la inculturacion litiirgica valorando el mestizaje barroco
del alma cubana formada a partir de la espiritualidad espafiola de contrarreforma y el vitalismo africano. La
sencillez de las liturgias cubanas no es del todo consono con el modo del cubano medio de expresar su
religiosidad a través de la exuberancia de los gestos y sentidos corporales: “imagenes flores, perfume de
incienso, velas, altares hermosos, musica apropiada.” También se critica los textos litirgicos oficiales por usar
un lenguaje muchas veces incomprensible para la gente sencilla. Evidentemente los redactores de este
documento no pensaban en el regreso al latin como modo de preservar la identidad catélica. Ibid., 43—44, nn.
194 - 198.

341 Ibid., 45, nn. 199 - 200.

342 El DT menciona los “hospitales, los hogares de ancianos y de nifios abandonados, las instituciones de
educacion, la atencion a los presos, ... los marginados de cualquier indole, los desorientados o enfermos sociales
necesitados de apoyo comprension y guia.” Ellos son los pobres en Cuba que requieren no solo “el amor
evangélico individual, sino el amor practicado comunitariamente” con la perdurabilidad que la Iglesia puede
garantizar. Ibid., 46, n. 203.
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cambios que el nuevo contexto obligaria a una posible labor caritativa de la Iglesia, como si la
misma pudiera seguir fomentando colegios para la clase media — alta como antes de 1959. No
obstante, el DT no solo aboga por la recuperacion de instituciones asistenciales intervenidas en la
Revolucion, sino por la colaboracion de los bautizados en las instituciones estatales. Aunque el
documento no lo expresa en estos términos, se invita a los cristianos a asumir su trabajo
cotidiano como un verdadero ministerio.

La triple dimension de la mision eclesial ofrecia nuevas oportunidades para el
protagonismo laical en la Iglesia cubana que no fueron desarrolladas por la carencia de una
adecuada eclesiologia del pueblo de Dios en la Fundamentacion del DT y no permitio
argumentar convincentemente la experiencia ambiental de la REC y el ENEC. En este proceso la
vision no competitiva entre las diversas vocaciones cristianas evidencio una gran fecundidad
apostolica. De lo contrario no podria fundamentarse una asamblea, mayoritariamente laical,
donde se opinara sobre asuntos que corresponden a la vida interna de las comunidades cristianas
y al mismo tiempo permitir que religiosos y clérigos sugirieran nuevos caminos para realizar
mejor la mision de la Iglesia en el mundo. El mismo DT se pronuncia contrario a una vision en la
cual existen “especialistas para lo sobrenatural (ministerios y vida consagrada) y especialistas
para lo natural (laicos).”* No obstante, el lenguaje de comunion jerdrquica, ministerios
Jjerarquicos, estructura jerdarquica persiste cuando el DT reflexiona sobre los agentes y el
ejercicio de la mision.** La propia secuencia de los diversos sujetos de la mision eclesial muestra
la estructura vertical que es propia del modelo de societas perfecta: obispos, sacerdotes,

didconos, vida consagrada y laicado.

343 Ibid., 61, n. 254. Enfasis en el original.
344 1bid., 56-67., nn. 234 - 276. Enfasis nuestros.

99



Reflexionando sobre la figura del obispo (el cual nos brinda una idea de como se concibe
el ministerio ordenado) se reconoce que el mismo es miembro del Colegio Episcopal, sucesor de
los apostoles y debido a su “participacion plena en el sacerdocio de Cristo, es signo visible y
eficaz del mismo Cristo.”** De este analisis teologico se podria desprender que los laicos
participan de manera incompleta en el sacerdocio de Cristo, ya que aqui la Fundamentacion no
hace referencia a la clasica distincion de Lumen Gentium entre sacerdocio comiin y ministerial.**
A partir de esta formulacion cabria hipotetizar que si el obispo participa plenamente del
sacerdocio de Cristo, entonces €l solo constituye la Iglesia haciendo irrelevante los demés
ministerios ordenados y el mismo sacerdocio comun de los fieles.**” Aunque en consonancia con
numerosas intervenciones durante la REC se pide que los obispos sean “lo mas sencillos y
asequibles que sus propias tareas pastorales le permitan” al mismo tiempo se recuerda que su
condicion es “ir por delante de las ovejas, conocerlas y ser conocido por ellas, dar la vida por
ellas para que tengan vida y la tengan en abundancia.”**® Aunque se pide que el ministerio
ordenado sea cercanos afectivamente al pueblo, efectivamente existe una distancia entre ambos:

¢l siempre es maestro y nunca alumno, pastor pero no discipulo. Su referencia fundamental es a

Cristo frente o sobre la comunidad, pero no dentro de ella como un bautizado con un ministerio

345 1bid., 56, n. 237.

346 LG, n. 10. El cual evidentemente se encuentra en el segundo capitulo de la Constitucion conciliar y forma parte
por tanto del giro copernicano de Lumen Gentium.

347 Esta idea, aunque pudiera parecer carente de sentido comun, revela la distorsion que puede causar el juridicismo
o la jerarcologia (para usar la terminologia de Congar) cuando se convierten en los unicos elementos de un
tratado eclesiologico: “La palabra ecclesia designa, mas que el conjunto de los cristianos, el sistema, el aparato,
o el sujeto transpersonal de derechos cuyos representantes son: el clero o, como se dice hoy, la Jerarquia, pero
finalmente el Papa y la curia pontificia... Este deslizamiento del vocabulario es grave.” Yves Congar, Por Una
Iglesia Servidora y Pobre, (Salamanca: Editorial san Esteban, 2014), 53—54.

348 “Documento de Trabajo,” 56-57, nn. 237, 236. Enfasis nuestro.
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especifico.’* Nada lo obliga a escuchar la comunidad o rendir cuentas de su ministerio frente a
ella.

La vision del laicado que ofrece la Fundamentacion resulta ambigua y refleja los dos
modelos de relaciones entre los distintos sujetos eclesiales que hemos descrito anteriormente: por
contraste y por intensificacion. Citando a Puebla se sostiene que la identidad laical es ser
“hombre de Iglesia en el corazon del mundo y hombre de mundo en el corazon de la Iglesia.”**
Esta formulacion claramente intenta superar el ambito secular como recinto exclusivo de la
actividad laical y para ello apela al capitulo IV de Lumen Gentium, privilegiando un modelo
teologico no competitivo entre la Iglesia y el mundo. El derecho y deber de los fieles laicos de
participar en la edificacion de la comunidad cristiana fue reconocido por el propio Concilio como
parte de la renovacion de la teologia del Espiritu, quien enriquece a su Iglesia con una diversidad
de carismas que no se agota en el ministerio ordenado.*' Suponer lo contrario, a saber, que los
diversos dones conferidos a todos los bautizados son innecesarios o secundarios para la
edificacion de la comunidad cristiana implica fomentar una actitud clericalista y sofocar
numerosas mociones del Espiritu. Por ello, aunque una de las intenciones fundamentales del

proceso de la REC y el ENEC haya sido concientizar al laicado cubano sobre su responsabilidad

misionera en la sociedad nos parece desafortunada la cita de Evangelii Nuntiandi en el DT que

349 En este punto vale recordar la concepcion del episcopado de san Agustin que no puede separarse de su contexto
comunitario: “Yo soy obispo para vosotros y cristianos con vosotros”, “pecador con vosotros”, “discipulo y
oyente del Evangelio con vosotros.” Citado en Congar, Por Una Iglesia Servidora y Pobre, 45; Esta idea puede
encontrarse ademas en Conferencia de Obispos Catolicos de Cuba, “Instruccion pastoral de los obispos de Cuba,
promulgacion del documento final del Encuentro Nacional Eclesial Cubano.” In La voz de la Iglesia en Cuba:
100 documentos episcopales, Segunda edicion. (México, D.F.: Obra Nacional de la Buena Prensa, 1995), 262, n.
2.

350 “Documento de Trabajo,” 62, n. 255. Consejo Episcopal Latinoamericano, “III Conferencia general del
episcopado latinoamericano.” In Las cinco conferencias generales del Episcopado Latinoamericano (Bogota,
Colombia: CELAM San Pablo Paulinas, 2014), 410, n. 786.

351 “El mismo Espiritu Santo no so6lo santifica y dirige el Pueblo de Dios mediante los sacramentos y los misterios y
le adorna con virtudes, sino que también distribuye gracias especiales entre los fieles de cualquier condicion,
distribuyendo a cada uno segtin quiere (1 Co 12,11) sus dones, con los que les hace aptos y prontos para ejercer
las diversas obras y deberes que sean ttiles para la renovacion y la mayor edificacion de la Iglesia.” LG, n. 12.
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practicamente absolutiza la primera parte de la frase de Puebla.’* No basta con postular la
corresponsabilidad laicado en la Iglesia o su rol activo en la planificacion y en los organismos de
decision.*” Si esto no se ejercita desde la comun dignidad de todos los bautizados y en virtud de
los dones recibidos que hacen tnica cada contribucion, el laico acabara siendo utilizado como un

simple auxiliar del ministerio ordenado seglin el modelo vertical de una estructura jerarquica.

3.5 Consideraciones finales

Los modelos eclesiales no son simples abstracciones teéricas o descripciones de la
realidad sino que “sugieren actitudes y procesos de accidn, intensifican confianza y devocion. En
una cierta medida, estan plenos de sentido en si mismos, hacen que la Iglesia llegue a ser lo que
ellos sugieren que la Iglesia realmente es.”*** Al elegir el modelo sacramental para el DC primero
y luego para el DT, la Iglesia cubana quiso afirmar que ella era signo eficaz de una realidad que
excede el simple esfuerzo humano, a saber, “la unién intima con Dios y la unidad de todo el
género humano.”**® Tal pretension podria considerarse imposible teniendo el reducido niimero
que caracterizaba la Iglesia en aquellos momentos. Sin embargo, esta condicion afiadia una razén
mas para confiar en la eficacia de la sacramentalidad eclesial como prolongacion de la
encarnacion del Verbo. “Como Cristo realizé la obra de la redencion en pobreza y persecucion,
de igual modo la Iglesia esta destinada a recorrer el mismo camino a fin de comunicar los frutos

de la salvacion a los hombres.”**¢

352 “Los seglares, cuya vocacion especifica los coloca en el corazon del mundo y a la guia de las mas variadas
tareas temporales, deben ejercer por lo mismo una forma singular de evangelizacion. Su tarea primera e
inmediata no es la institucion y el desarrollo de la comunidad eclesial —esa es la funcion especifica de los
Pastores—, sino el poner en practica todas las posibilidades cristianas y evangélicas escondidas, pero a su vez
ya presentes y activas en las cosas del mundo.” Papa Pablo VI, “Exhortacion Apostolica Evangelii Nuntiandi” (8
de Diciembre de 1975). http://www.vatican.va/content/paul-vi/es/apost_exhortations/documents/hf p-
vi_exh 19751208 evangelii-nuntiandi.html, n. 70. Citado en el DT, p. 62, n. 256.

353 “Documento de Trabajo,” 63, nn. 259 - 260.

354 Dulles, Models of the Church, 13.

355LG,n. 1.

356 Ibid., n. 8.
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La Iglesia como sacramento de reconciliacion no puede ser una realidad simplemente
espiritual. La necesaria dimension visible de la Iglesia fue formulada por Lumen Gentium usando
el paradigma pueblo de Dios (capitulo IT) donde esta se comprende a si misma como una
comunidad de discipulos antes que cualquier otra distincion a su interno (capitulos III, IV). Una
de las debilidades fundamentales de la Fundamentacion del DT, a nuestro juicio, fue no
reconocer las consecuencias del nuevo paradigma eclesiologico asumido por el Vaticano II. Ello
condujo a privilegiar un modelo vertical que por si mismo ubica a los diversos sujetos eclesiales
en una relacion de subordinacion mas que de colaboracion mutua. El sensus theologorum no fue
capaz de argumentar el proceso de dialogo, comunion y participacion que se evidencio en la
REC y el ENEC y al mismo tiempo no pudo desarrollar todas las posibilidades de la
responsabilidad laical en la mision de la Iglesia.**” A pesar de todo, el estilo de la REC y el
ENEC no puede ser reducido a sus textos que, como toda formulacion teodrica, presenta luces y
sombras. Un afio después de este encuentro un grupo de laicos crearon la “hojita” Pueblo de Dios
y la Pena Cristiana de Pensamiento Cubano en la parroquia del Cerro, La Habana. Estas
iniciativas independientes del control estatal promovian la participacion laical en la vida politica
— social de la isla y fueron el germen del Movimiento Cristiano de Liberacion como un ejemplo
concreto del compromiso cristiano en el mundo de la politica.*®

En la sesion de clausura de este encuentro Adolfo Rodriguez, a nombre de la Conferencia

Episcopal, declaro “el reconocimiento formal de los obispos al Documento de la ENEC, a su

357 Un documento titulado “Observaciones al Documento de Trabajo del Encuentro Nacional Eclesial Cubano” (10
de diciembre de 1985), al cual no hemos tenido acceso directamente, fue redactado por un grupo de te6logos
espafoles como una respuesta a una consulta de la Comision Central del ENEC. En estas observaciones se
manifiestan diversas criticas a la eclesiologia de expresada en el DT, entre las cuales sobresale el pobre
desarrollo de la nocién de pueblo de Dios y el énfasis en la unidad eclesial en detrimento de una legitima
diversidad. Kuivala, Never a Church of Silence, 266-268, 284-285.

358 Informacion tomada de la web oficial del Movimiento Cristiano de Liberacion, donde aparecen ademas una
copia de la publicacion Pueblo de Dios. Movimiento Cristiano Liberacion, “Acerca de Oswaldo,” n.d.,
http://www.oswaldopaya.org/es/sobre-oswaldo/.
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valor a sus significados, a su destino, a su letra y a su espiritu.”** Es significativo que en este
momento el Documento Final todavia no habia sido siquiera redactado, porque el mismo se
elaboraria a partir de las modificaciones propuestas por los delegados al DT. Las palabras de
Mons. Adolfo declaraban implicitamente que los resultados del ENEC no tenian en adelante
simplemente un caracter consultivo como establecia el reglamento del encuentro, sino que
pasaban a formar parte del magisterio ordinario de la Iglesia cubana. No solo los contenidos que
fueron discutidos y aprobados en el ENEC con mayor o menor lucidez, sino también su
“espiritu”, es decir el proceso que involucrd a toda la Iglesia cubana y que incluye como un
eslabon indispensable la REC. Las palabras del obispo de Camagiiey implicaban, en su sentido
mas radical, el apoyo episcopal a una Iglesia definida por la comunién y participacion de todos
sus miembros. Este estilo es un signo sacramental eficaz de reconciliacion en medio de una
sociedad que “aun invocando participacion y transparencia en la administracion de lo publico, a
menudo entrega el destino de poblaciones enteras en manos codiciosas de pequefios grupos de

99360

poder.

359 Mons. Adolfo Rodriguez Herrera, “Palabras Pronunciadas En La Sesion de Clausura Del Encuentro Nacional
Eclesial Cubano Por El Excmo. Mons. Adolfo Rodriguez Herrera, Obispo de Camagiiey y Presidente de La
Conferencia Episcopal Cubana,” February 23, 1986, 1, AHSJ ENEC.

360 Papa Francisco, “Conmemoracion Del 50 Aniversario de La Institucion Del Sinodo de Los Obispos™ (17 de
Octubre de 2015). http://w2.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2015/october/documents/papa-
francesco 20151017 _S50-anniversario-sinodo.html.
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Conclusiones

El proceso de la Reflexion Eclesial Cubana y el Encuentro Nacional Eclesial Cubano
puede ser considerado como una de los acontecimientos mas importantes de la Iglesia cubana
durante sus mas de cinco siglos de historia. Para encontrar un intervalo de semejante sintonia
entre los pastores y los fieles debemos retroceder hasta el siglo de oro de la Iglesia durante la
etapa colonial y la alianza que durante este periodo se establecio entre las élites criollas y el
clero. Después de esta época, el desgobierno del Patronato Regio y la lucha entre tradicionalistas
y liberales en Espana provocd que Iglesia en Cuba fuera perdiendo progresivamente sus rasgos
autdctonos y sus pastores se identificaban mayoritariamente con la causa colonial. Con el fin de
la Guerra Hispanoamericana la Iglesia fue asociada con el bando perdedor y tuvo que reconstruir
no solo sus instituciones sino también su credibilidad frente al pueblo cubano. La etapa
republicana estuvo caracterizada por el auge de muchas organizaciones laicales, centros
educativos y de asistencia social, pero la Iglesia no fue capaz de evangelizar los sectores
populares de la nacién y permanecié como una institucion fundamentalmente de clase media —
alta. No obstante, la religiosidad popular y la devocion a la Virgen de la Caridad fueron puentes
de didlogo entre el mundo eclesial y la poblacién con menor desarrollo econdémico y educativo.

El triunfo revolucionario de enero de 1959 y el répido giro socialista del nuevo proyecto
politico causo en la Iglesia una de las mayores crisis de su historia si consideramos la dréstica
reduccion de sus agentes pastorales, la nacionalizacion de la mayoria de sus instituciones no
parroquiales y el éxodo o abandono de la practica religiosa por un gran ntimero de fieles. La
Iglesia no escap6 de la fuerte polarizacion de la sociedad cubana en ese momento y fue
identificada con el sector opuesto al proceso revolucionario. Algunos autores definen este

periodo como “la Iglesia del silencio” tomando para ello una categoria importada del analisis de
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la situacioén en Europa del Este bajo los regimenes comunistas. El correlato de este discurso es la
escasa recepcion del Concilio Vaticano II (1962 — 1965), celebrado precisamente en los
momentos mas tensos del enfrentamiento Iglesia - Estado. Después de analizar numerosas
fuentes documentales, Petra Kuivala ha mostrado como aun en estas circunstancias las
ensefnanzas del Concilio fueron divulgadas entre los fieles y los pastores, desafiando el discurso
de una total capacidad de iniciativa por parte de los creyentes cubanos. Estas circunstancias,
dramatica y con un gran costo personal en muchos casos, posibilitaron una recepcion del
Vaticano II sui géneris en América Latina que puede ser descrita gracias a las categorias
conciliares de testimonio y participacion, que generaron a su vez las condiciones de posibilidad
para la REC.

La Reflexion Eclesial Cubana es un ejemplo de la “sinodalidad ambiental” que
caracterizo al episcopado latinoamericano después del Concilio y que tuvo sus expresiones mas
notorias en las conferencias de Medellin (1968) y Puebla (1979). A diferencia de estos
encuentros, el proceso iniciado en la isla no solo involucré a los obispos y algunos peritos laicos,
religiosos o sacerdotes, sino a todo el pueblo de Dios. Durante cinco afios se desarroll6 un
itinerario de consulta y didlogo que permitid recuperar la historia de la Iglesia en Cuba con sus
luces y sus sombras, discutir los miedos de los catolicos muchas veces discriminados por su fe y
por ello en no pocas ocasiones temerosos de superar el testimonio callado como modelo de
evangelizacion.

La REC puede ser considerada como un proceso de consensus fidelium donde distintos
actores eclesiales dieron un aporte especifico a partir de la diversidad del sensus fidei fidelis.
Ormond Rush identifica tres grupos de interlocutores privilegiados en este itinerario: los laicos,
los tedlogos y los pastores, que interactian entre si para llegar a una expresion legitima del
sensus fidei fidelium. Es significativo, en el andlisis de Rush, que la importancia de ninguno de
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estos tres grupos puede ser minimizada o subordinada a los restantes como una instancia
simplemente auxiliar de la que se podria prescindir. El sensus laicorum aporta a este proceso una
sintesis viva de la fe cristiana en medio de las alegrias y dificultades de la vida cotidiana. Si
entendemos la secularidad no como un espacio en oposicion a lo sagrado sino como un modo de
vivir la propia fe en todos sus ambitos, el compromiso secular de los fieles enriquece la reflexion
teologica y el liderazgo pastoral de los obispos. Esta contribucion no deja de ser valiosa aun
cuando los laicos no llegan a una opinién unédnime en medio de las distintas posibilidades de la
vida ordinaria, mostrando la legitima diversidad de opciones cristianas. El sensus theologorum
debe articular de manera plausible las intuiciones o propuestas de los laicos en didlogo con la
Escritura, la Tradicion y las otras ciencias humanas. Para lograr este objetivo la labor teologica
no deberia desarrollarse de manera aislada sino en el seno de una comunidad académica que
puede enriquecer o corregir las posiciones individuales. El tercer interlocutor del consensus
fidelium es el sensus episcoporum, que ha sido exclusivamente identificado muchas veces con la
ecclesia docens, pero que en este proceso de escucha también asume el papel de ecclesia discens
respecto a los dos grupos anteriormente mencionados. Como ministros de la unidad eclesial los
obispos ejercen su liderazgo pastoral acompafiando todo este proceso y asumiendo la
responsabilidad de las decisiones finales.

El estudio de la REC nos ha revelado dos grandes debilidades de este itinerario a la luz de
las implicaciones del consensus fidelium. En primer lugar falté rigor cientifico en la recogida de
los datos en las diversas encuestas asi como no existio la asesoria de especialistas en ciencias
humanas que podian haber enriquecido el analisis de la realidad nacional. Esta carencia es mas
notable cuando los diversos documentos tratan sobre el fenomeno de la pobreza en Cuba, la
religiosidad popular o la ausencia de un andlisis sobre la dependencia economica de la isla
respecto a la Unidn Soviética y los cambios politicos que ocurrian durante este periodo en el
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bloque socialista. Quizas no era posible encontrar voces capacitadas para ello dentro de la
Iglesia, lo cual muestra las limitaciones del consensus cuando este se reduce al didlogo
intraeclesial. En segundo lugar no existié un verdadero debate teoldgico en cuestiones claves que
surgieron durante el proceso de consulta y que necesitaban una sistematizacion que tomara en
cuenta la renovacion del Vaticano II, a saber, la espiritualidad laical o la relacion entre estos y los
ministros ordenados. En este punto se evidencid que la Iglesia cubana no era autosuficiente y
necesitaba abrirse a una perspectiva mas amplia para superar cierta insularidad teologica que
limitaba la recepcidn conciliar en la isla. Un ejemplo de esta mentalidad fue el informe de
algunos tedlogos espafioles criticando muchos aspectos de la eclesiologia del Documento de
trabajo del ENEC y que no fue tenido en cuenta, quizas con el pretexto de las particularidades
del contexto cubano que no podian ser comprendidas por estos pensadores europeos. A pesar de
todas sus limitaciones la REC fue un verdadero espacio de escucha y didlogo entre los diversos
actores eclesiales, donde se reconocid efectivamente la importancia del sensus fidelium y se
promovid el mismo mediante organismos estables de participacion eclesial: los consejos
parroquiales y los consejos diocesanos de pastoral.

La celebracion del ENEC fue el ultimo eslabon del itinerario que comenzo con la idea de
realizar un Pueblita cubano y que mostr6 las capacidades de la Iglesia en la isla para pensar su
mision dentro de una sociedad oficialmente proclamada atea y socialista. Si la Virgen de la
Caridad habia surgido durante la Colonia y la Republica el simbolo por excelencia de cubanidad
y fe, en el ENEC la figura del P. Félix Varela fue presentada como icono de amor a Dios y a la
patria desafiando a los que en la Iglesia o el Estado consideraban ambos compromisos como
incompatibles. Los delegados del ENEC asumieron el didlogo y la reconciliacion como
elementos esenciales del estilo catolico en Cuba, tanto en la vida interna de las comunidades
como en el testimonio y la accioén de los bautizados en la sociedad. Estas opciones fueron
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coherentes con el espiritu de comunién y participacion vivido durante la REC, que permitio
reconocer los elementos positivos que la sociedad socialista habia aportado a la vivencia de la fe
cristiana y cémo los creyentes podian contribuir (y de hecho ya lo hacian) con el desempefo de
sus responsabilidades sociales. El ENEC permiti6 superar la mentalidad de gueto de una Iglesia
que necesita defenderse en un ambiente hostil, para salir a su encuentro y ofrecerle su
colaboracion critica sin llegar a convertirse en una institucion cooptada por el sistema socialista.
Las limitaciones que hemos expuesto de la REC como proceso de consensus fidelium son
explicitas en la Fundamentacion biblico - teologica del Documento de trabajo del ENEC. En este
capitulo se opta por el modelo de Iglesia — sacramento para sistematizar la vida y la mision de la
Iglesia en Cuba. Esta eleccion, de gran densidad teoldgica, no hace superflua sino que exige
asumir el paradigma fundamental del Vaticano I, a saber, el pueblo de Dios como elemento
visible (sacramentum) que anuncia una humanidad reconciliada en la que sus miembros se
reconozcan hijas e hijos de Dios (res sacramenti). A pesar de ello, la Fundamentacion no asume
el giro copernicano del segundo capitulo de Lumen Gentium, que privilegi6 la condicion
bautismal de los cristianos por encima de cualquier otra diferencia de vocaciones o ministerios
que, aunque necesarios, estan al servicio de todo el pueblo de Dios y por lo tanto tienen una
importancia secundaria. Al enfatizar las ideas de comunion jerarquica, ministerios jerarquicos y
estructura jerarquica, la Fundamentacion corre el riesgo de declinar la eclesiologia de comunion
como la simple subordinacion donde las instancias inferiores (Iéanse los laicos) obedecen y
ejecutan las orientaciones del ministerio ordenado (concebido también en su interior como una
cadena de mando). Aunque es posible encontrar elementos de esta eclesiologia en algunos
fragmentos del Vaticano II, una vision mas integral del Concilio sostiene una relacién no
competitiva entre los diversos sujetos eclesiales como modo para superar la jerarcologia que
caracteriza una vision piramidal de la Iglesia. Debemos reconocer, no obstante, que las
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limitaciones teoldgicas del ENEC pertenecen a un contexto eclesial mucho mas amplio, donde el
eclipse del paradigma pueblo de Dios sin dudas influy6 en los redactores de este documento.

En la realizacion este trabajo no hemos pretendido agotar toda la documentacion
disponible sobre la REC y el ENEC. Por razones de tiempo y espacio hemos priorizado el
analisis del Documento de aportes de la arquididcesis de La Habana, la asamblea diocesana de
esta Iglesia local y los temas del laicado y el ministerio ordenado. El estudio de las reflexiones de
las otras diocesis de la isla y el resto de los temas discutidos enriquecera sin dudas la
comprension de este proceso eclesial. La recuperacion de la memoria histérica de la REC y el
ENEC y el anélisis de sus propuestas no es un simple ejercicio de arqueologia teoldgica, sino una
referencia imprescindible para comprender la situacion actual de la Iglesia en la isla y sofiar
nuevos caminos de participacion y comunion eclesial que revitalicen su mision evangelizadora al
servicio del pueblo cubano. En este sentido contintian siendo una fuente de inspiracion las
palabras de Mons. Adolfo Rodriguez en el discurso inaugural del ENEC:

“Tenemos una esperanza y queremos dar palabras de esperanza a los que las pidan, a los

que las necesiten, a los que han fijado sus miras solo en lo terreno como limite a sus

aspiraciones humanas y sienten que les falta algo. No tenemos ni la primera ni la ultima

palabra de todo, pero creemos que existe una primera y una ultima palabra de todo y

esperamos en Aquel que la tiene, el Sefior: En El miramos con serena confianza el futuro

siempre incierto, porque sabemos que mafiana antes que salga el sol habra salido sobre

Cuba y sobre el mundo entero la providencia de Dios.”*®!

361 Rodriguez Herrera, “Discurso Inaugural del ENEC,” 31. Enfasis nuestros.
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