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Resumen: El articulo resalta la obra histérica del Padre Juan
Guillermo Durén que conjuga la rigurosa investigacion cientifica
de la historia con la lectura de sus figuras y acontecimientos
segun la tradicidn catélica. Su hermenéutica surge de la fe en
la Providencia que conduce la historia, de la presencia maternal
de Marfa de Lujén y de las vicisitudes del Pueblo de Dios.
El ensayo parte de la novedad del estudio de la historia del
Pueblo de Dios en América Latina, resume la historiograffa de la
Iglesia catélica en Argentina y estudia la historia del catolicismo
argentino contempordneo. Desde alli, en una segunda fase, se
presentan las distintas miradas sobre la Iglesia y se sitta el
conocimiento teologal de su historia segtin el Concilio Vaticano
II. En un tercer paso sc analiza el estatuto cientifico de la
historia de la Iglesia como historia y como teologia, a la vez que
se propone un horizonte superador entre las dos perspectivas
llamadas confesional y laica; también se destaca la forma mentis
del historiador que procede cientificamente en el seno de la fe en
la Providencia de Dios.
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Pueblo de Dios.

Abstract: The article highlights the historical work of Father
Juan Guillermo Durdn that combines the rigorous scientific
investigation of history with the reading of his figures and
events according to the Catholic tradition. His hermeneutics
arises from faith in Providence that guides history, from the
maternal presence of Marfa de Lujan and from the events of
the Church. The essay starts from the novelty of the study of
the history of the People of God in Latin America, summarizes
the historiography of the Catholic Church in Argentina and
studies the history of contemporary Argentine Catholicism is
studied. From there, in a second phase, the different perspectives
on the Church are presented and the theological knowledge
of its history according to the Second Vatican is situated. In
a third step, the article considers the scientific status of the
history of the Church as history and as theology, while an
overcoming horizon is proposed between the two perspectives
called confessional and secular. The forma mentis of the historian
who proceeds scientifically within the faith in God's Providence
is also highlighted.
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LA HisTORIA DE LA IGLESIA EN LA ARGENTINA, ENTRE LA CRITICA HISTORICA Y LA
HERMENEUTICA TEOLOGICA

«Esta es la primera mirada que hay que tener sobre la Iglesia, [z mirada de lo alto. Si, hay que mirar a la Iglesia ante todo desde lo alto, desde los ojos enamorados
de Dios... Esta es la segunda mirada que nos ensefia el Concilio, lz mirada en el medio, estar en el mundo con los demds y sin sentirnos jamds por encima de los
demds... estar en medio del pueblo, no por encima del pucblo... (El buen Pastor) quiere —tercera mirada— /a mirada de conjunto. Todos, todos juntos. El Concilio
o - L[
nos recuerda que la Iglesia, a imagen de la Trinidad, es comunién...».
«El estudio de esta disciplina es una pasién que se renueva en cada obra donde asoma la oculta, silenciosa y paciente tarea del investigador, quien desplegando los

(2]

recursos de la ciencia histérico-critica —no sin maduro discernimiento desde la fe— acaricia laidea de dar alaluz de laimprentalo que cree digno de ser conocido».

La obra histérica del Padre Juan Guillermo Durin es inmensa y sobresaliente. El es el mayor exponente
de una linea que ha caracterizado a Nuestra Facultad de Teologia en la segunda etapa de su existencia,
desde el Concilio Vaticano II (1962-1965) hasta el presente.> Me refiero a la investigacion, la ensenanza
y la difusién de la historia de la Iglesia en América Latina y, en especial, en nuestra Argentina. La antigua
Cétedra de Historia —hoy Departamento, dirigido por Durdn— privilegié este campo en los estudios de sus
profesores y alumnos, tanto en los cursos de grado como de posgrado; en diversas actividades de investigacion
y extensién —seminarios, tesis, jornadas, congresos—, y en publicaciones de nuestros historiadores editadas en
librosy en articulos, especialmente en la revistaZeologia, ala que Duran dirigi6é desde 1980 a 2003.14 Algunas
presentaciones que se hacen de nuestra revista destacan que cuenta con «un excelente panel de tedlogos e
historiadores de la Iglesia>>.[5]

En este marco, la produccién cientifica del académico Durdn es el mayor aporte que esta Facultad de
Teologia hace a la historia de la Iglesia latinoamericana y argentina. En particular se destaca, como una opera
magna en etapas, la serie de estudios —libros y articulos— sobre Nuestra Sefiora de Lujdn y la obra del Padre

Jorge Maria Salvaire, el apdstol de «la perla del Plata» (61 Lavida y el ministerio de Durén, en la arquidi6cesis
de Mercedes-Lujén, estdn asociadas a la Imagen y al santuario.

Un rasgo tipico del método y el estilo de Duran estd en conjugar la rigurosa investigacion cientifica de
la historia con la lectura de sus figuras y acontecimientos segun la fe cristiana y la tradicién catdlica. Lo
observamos en su ultima obra, dedicada al querido Negro Manuel, «el fiel esclavo de la Virgen de Lujan»,
que rebosa de erudicion histérica y humanismo cristiano. En el primer aspecto, su estudio fundamenta todas
las afirmaciones en las fuentes, y a veces reconoce que algunos hechos no estin documentados y quedan en
cierta penumbra. En base a mucha documentacién recorre los lugares que atravesé Manuel ‘Costa de los Rios’
en su travesia maritima, desde el archipiélago de Cabo Verde, en Africa Occidental, al puerto de Cartagena
de Indias, pasando luego al mercado de esclavos en Brasil — tal vez en Pernambuco, lo que no esta probado
- hasta llegar en la carabela San Andrés con las dos imédgenes de la Virgen al Puerto de Buenos Aires el 21
de marzo de 1630.7)

Al mismo tiempo, la hermenéutica que hace Juan Guillermo surge de la mirada de fe en la Providencia de
Dios que conduce la historia, de la presencia maternal de Maria en nuestra tierra, de las vicisitudes del Pueblo
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de Dios, de la vocacién servicial de Manuel para custodiar a la Virgen... Un pequeno signo de esta lectura
teologal y profética es la siguiente descripcion del “Negro™:

«Manuel fue dignificado no por los hombres de su tiempo, sino por la gracia divina y el amor de la Virgen. Esta conciencia sobre la propia identidad de su
persona se consolida en vireud de su profunda y operante piedad mariana, que reconoce a su favor varios ticulos: fidelidad al cargo recibido, sencillez candorosa,
espiritu de oracién y de penitencia, y llamativa familiaridad en el trato con la Santisima Virgen, y ello en sumo grado. Trato que Tomas de Kempis llama familiaritas
stupenda nimis (familiaridad estupenda en sumo grado), que le permitia dirigirse a su “Ama” con una sencillez estremecedora, que expresa la suma confianza propia
del hijo a su madre»

El ejemplo senala la peculiaridad de la comprensién de la historia de la Iglesia porque ella es una comunidad
sui generis. Su inteleccidn articula la racionalidad critica de la ciencia histérica y laluz de la razén teologal de la
fe cristiana. La disciplina «historia de la Iglesia», sobre todo en la forma en la que la concebimos y ejercitamos
en esta Facultad, es, de modo inseparable, historia y teologia. Quiero avanzar en esta linea mediante una
conversacion con historiadores y te6logos argentinos.

Para eso, organizo el discurso en tres momentos. En el primero parto de la novedad del estudio de la historia
del Pueblo de Dios en América Latina (1), resumo la historiografia de la Iglesia catélica en nuestro pais (2)
y me concentro en la historia del catolicismo argentino contemporaneo (3). Desde alli, en una segunda fase,
presento las distintas miradas que hay sobre la Iglesia (4) y sittio el conocimiento teologal de su historia segiin
la ensefianza del Concilio Vaticano II (5). En un tercer paso analizo el estatuto cientifico de la historia de
la Iglesia como historia y como teologia (6), propongo un horizonte superador entre las dos perspectivas
llamadas confesional y laica (7), y sefialo la forma mentis del historiador que procede cientificamente en el
seno de la fe en la Providencia de Dios (8).

1. La historia del Pueblo de Dios en América Latina

El Concilio Vaticano I dispuso que en la ensenanza de la historia de la Iglesia se haga de acuerdo a la teologia
de la Iglesia expuesta en la Constitucién conciliar Lumen Gentium (cf. OT 16). Esa historia expone el origen,
el desarrollo y la misién de la Iglesia como Pueblo de Dios en el mundo, que se expande en el tiempo y el
espacio, examinando cientificamente las fuentes histéricas.

La Iglesia vive «en» el mundo histérico. Aqui no es posible desarrollar todo lo que esto significa. Me
concentro solo en cuatro aspectos: la Iglesia siempre estd encarnada en comunidades humanas; es el Pueblo de
Dios en los pueblos y las culturas; existe y actta en el 4mbito de los estados; este trasfondo delinea la historia
de la Iglesia en América Latina, nuestra region histérica-cultural.

La Iglesia estd siempre en una comunidad humana. San Pablo saluda a «la Iglesia de Dios que estd
en Corinto» (1 Co 1,2) o en «Galacia» (Ga 1,3). Se refiere a una region (1 Ts 1,1: «la Iglesia de los
tesalonicenses» ), 0 una ciudad (Rm 16,1: «la Iglesia que estd en Kenkreas» ), o una casa (Flm 2: «la Iglesia
que se retine en tu casa» ), o una asamblea (1 Co 11,18).”) El apéstol innova ante el Primer Testamento
porque emplea el término iglesia en plural: «las iglesias de Judea» (1 Ts 2,14). Esto justifica hablar
histéricamente de la Iglesia en distintos lugares y tiempos, en una época y en la actualidad, en un pais y en
el mundo entero. La Constitucién pastoral Gaudium et spes no tuvo como tema «La Iglesia y el mundo
contempordneo», sino «la Iglesia “en” el mundo de este tiempo>.

La Iglesia es el misterio del Pueblo de Dios peregrino en la historia. Si la palabra “misterio” designa su
origen trinitario y su mision salvadora, la expresién «sujeto histérico» califica al Pueblo de Dios que actta
en la historia. En ella se vincula con las comunidades que surgen de la naturaleza social del ser humano, como
la familia y la sociedad. El resto de las sociedades son formaciones contingentes que nacen de la libertad. La
Iglesia no es una de las comunidades naturales, pero tampoco se puede equiparar a una asociacién intermedia.
Ella es una gracia que se da por la comunién de libertades entre el amor de Dios y la respuesta humana a partir
del acontecimiento de Cristo.
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Por su subjetividad singular el Pueblo de Dios es un protagonista de la historia. En este camino anda entre
los pueblos como un sujeto histérico entre otros e interacttia con ellos. La relacion entre la Iglesia y los pueblos
se rige por laldgica de la encarnacién, propia del cristianismo, que une en la distincién y distingue en la unién.
Aquellos no se identifican ni se confunden, sino que se distinguen en el plano de la actividad empirica por
causa de la naturaleza evangélica y la misién evangelizadora de la Iglesia. Pero tampoco estdn separados o
divididos absolutamente porque hay varias formas de unién entre estos sujetos colectivos distintos. El Pueblo
de Dios habita y acttia en un espacio interior a los pueblos, entretejiendo su vida y su accidn con las naciones
en una intima, real y misteriosa compenetracién. En este sentido, hablamos de la “presencia” de la Iglesia
“en” un lugar.

El lugar histérico del Pueblo de Dios es el interior de las familias y los pueblos, que son los sujetos
primarios de la historia. La unidad en la distincién pide el reconocimiento y el respeto reciprocos. La Iglesia
debe respetar la autonomia de los pueblos y reconocerlos en su dignidad de sujetos, siendo consciente de la
influencia que tienen las estructuras politicas, econdmicas y comunicacionales cuando se vuelven poderes
anénimos y pretenden comandar una historia sin sujetos. Segtin la légica de la encarnacion, la vocacién de
comprender y aceptar a los pueblos como sujetos es confirmar su subjetividad para dar a la praxis histérica y
cultural «un sentido humano mas profundo» (GS 40).

El Pueblo de Dios debe afirmar la subjetividad de los pueblos y debe apoyar a todas las comunidades e
instituciones intermedias que manifiestan la subjetividad creadora de la sociedad (CA 13, 46, 49). Debe
hacerlo con respeto a su subjetividad secular, incluso cuando ha contribuido a formar muchas naciones en
distintos continentes y regar sus raices culturales por medio de la evangelizacion. El respeto a la secularidad
de los pueblos previene a la Iglesia de la tentacién de ser un factor hegemoénico, como si fuera el tnico sujeto
significativo. Este respeto afirma la libertad individual y colectiva, significando que «el encuentro de la fe
con la secularidad en un pueblo depende de la libertad. Toda forma de cristianismo futuro que no sea estatal
ni privado ha de pasar por la libertad de ese sujeto histérico basico que son los pueblos». Esto marca una
diferencia de la eclesiologia catélica con la visién hegeliana de la historia llevada por el Espiritu Absoluto que
gobierna el mundo. Para el fildsofo, ese sujeto total superarfa a «los espiritus de los pueblos (que) son tan sélo,
en su necesaria sucesion de fases, momentos del espiritu general unico, que mediante aquellos se encumbra

en la historia, consumandose en una ‘totalidad’ que se concibe o se comprende a si mismas .1

«El Pueblo de Dios estd presente en todos los pueblos de la tierra» (LG 13). En su exhortacién
programatica el Papa Francisco asume esta concepcion del Vaticano II: «Este Pueblo de Dios se encarna
en los pueblos de la tierra, cada uno de los cuales tiene su cultura propia» (EG 115). En esta eclesiologia
laten descripciones antiguas, como la expuesta por san Beda el Venerable (+ 735) al escribir su historia de
los pueblos anglos (Historia ecclesiastica gentis Anglorum). Esa historia no es sélo una historia de las gestas de
Dios en la Iglesia sino, también, la primera historia del pueblo inglés. El Pueblo de Dios peregrina entre las
naciones en una «misteriosa compenetracién» (GS 40).

Hasta el Vaticano II predominé una idea que miraba la Iglesia y el Estado como “sociedades perfectas”
en una perspectiva juridico-politica, teniendo cada una de ellas todos los medios necesarios para cumplir
su fin. En ese marco, sus convergencias y sus divergencias eran vistas como juegos de poderes. Medio siglo
después del Concilio sabemos que la Iglesia existe en el mundo, y el mundo es la comunidad humana universal
formada por los pueblos, las culturas, las sociedades, las naciones y los estados. La historia eclesial comprende
los vinculos entre la Iglesia, el Pueblo y el Estado.

En este marco se ha desarrollado lo mds original de la historia de la Iglesia entre los pueblos de América
Latina. Una excelente sintesis de ese itinerario en los periodos colonial, independiente y contemporaneo,
antes y después del Concilio, se halla en la obra del historiador uruguayo Alberto Methol Ferré.'?! Una
recopilacién retne sus aportes para pensar las relaciones entre la historia de la Iglesia y las historias de los
pueblos, junto a reflexiones sobre filosofia y teologia de la historia.
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Hasta hace algunas décadas, en nuestra region, si se escribian historias, sélo eran historias locales de cada
Iglesia en su pais. El proceso de integracion y de unificacién de los episcopados y las iglesias de América
Latina (luego del Caribe), acelerado a partir de 1955, permitié una progresiva toma de conciencia histérica de
nuestra historia regional. Si en tiempos de la conferencia de Medellin primaba el anélisis socioldgico centrado
en la situacion, entre Medellin y Puebla se afianz6 la comprensién histérica, no sélo en cada pais, sino en toda
la regién, como mostré el Documento de Puebla (cf. DP 1-14; 408-443). Enrique Dussel sostiene que ese
enfoque histdrico-cultural, que permitié6 superar el esquema juridico de relaciones entre la Iglesia y el Estado,
y al que adhirié en sus primeros trabajos histéricos, tuvo su punto culminante en la Conferencia de Puebla.[!?]

La latinoamericanizacién de la conciencia de esta Iglesia fue posible porque las iglesias de cada pais
comenzaron a vivir una historia compartida. La historia de nuestra Iglesia — también de nuestra teologia
-, que en el siglo XVI comenzé siendo regional, en el siglo XIX se fragmentd por el proceso de la
independencia americanay el surgimiento de los estados nacionales. Esa situaciéon empezd a revertirse a partir
de 1899, con el I Concilio Plenario Latinoamericano, y sobre todo, desde 1955, con la celebraciéon de la I
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en Rio de Janeiro y la creacién por parte de Pio XII del
Consejo Episcopal Latinoamericano / CELAM, propuesto por esa asamblea. América Latina fue la primera
comunidad regional de iglesias que cont6 con un organismo al servicio de los episcopados. El CELAM gener6
una revolucién institucional que dio origen a un itinerario colegial y sinodal novedoso en el continente. Esto
permitié alcanzar un panorama de la Iglesia en América Latina y favorecié la tendencia a analizar su historia
regional.

En tiempos de la Conferencia de Medellin, celebrada en 1968, América Latina era la periferia catélica
del mundo occidental. Era —sigue siendo— el tnico subcontinente con mayoria cristiana en el mundo del
sur, a diferencia de Africa y Asia, y la mas fuerte concentracion de catdlicos en Occidente, a diferencia de
Europa y de Norteamérica. Entonces, s6lo uno de cada tres catélicos vivia en nuestra regién. Hoy, dos de
cada tres catélicos viven en el Sur global. La eleccién de Francisco como Obispo de Roma en 2013 muestra
que el Viento de Dios sopla fuerte desde el sur del Sur. Su pontificado arraiga en la originalidad de la Iglesia
latinoamericana. Desde 1968 —afio de la primera visita de un Papa a la regién— hasta 2018 -ano de la

canonizacion de Pablo VI por el primer Papa americano— la Iglesia de América Latina complet6 su ingreso

. L . (4]
progresivo y modesto en la historia mundial.

Quienes hemos vivido en este periodo conocemos el inmenso desarrollo de la historia regional y nacional
de la Iglesia. La historiografia eclesial latinoamericana es abundante.!"!Nuestro pais fue, quizds, el pais
latinoamericano con més historiografia escrita al comenzar el siglo XX.!"*) Después del Vaticano IT hubo otro

florecimiento de la historiograffa argentina.'”! Para narrar esta historia de la historia hay que ubicarse en /z
historia de las iglesias locales, de las comunidades cristianas situadas en dmbitos socio-culturales determinados,
marcados por un territorio comun, sea una provincia, una regién, un pais, o un continente. En este proceso
de autoconciencia histérica latinoamericana debe ubicarse la gesta académica de nuestra citedra - hoy
departamento - de historia eclesial.

2. Historia de la historia de la Iglesia en la Argentina

El historiador catélico argentino tiene una doble pertenencia. Por un lado, es un miembro de la Iglesia y
comparte la fe, la esperanzay la caridad con otros cristianos en la tradicién catélica. Por otro, es un ciudadano
de la Republica Argentina, por su pertenencia histdrica, cultural y juridica a esta nacién. Estd situado en esas
dos comunidades, una religiosa y otra politica, que se entrecruzan.

Varios estudiosos mostraron que la historiografia argentina se bifurcé a partir de 1852 tomando los cauces
del romanticismo cultural y el positivismo cientifico. Estas corrientes tuvieron sus exponentes en Juan B.
Alberdi (+ 1884) y Domingo F. Sarmiento (+ 1888). Las dos narrativas estdn bien representadas por las
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obras de Vicente Fidel Lépez (+ 1903) y Bartolomé Mitre (+ 1906). Ambos hicieron una historia civil con
un paradigma secular, que no daba relieve a la vida de la Iglesia.

Algo parecido sucedié en la primera gran historia argentina elaborada por la Junta de Historia y
Numismatica bajo la direccién de Ricardo Levene. Si bien narra la accién evangelizadora en la formacién de
la nacién, no estudia lo vinculado a la Iglesia de 1810 a 1930. Esto manifiesta la falta de conciencia histérica
de obispos y laicos de aquel tiempo. La situacién comenzé a cambiar por un doble impulso: la accién social
y politica de laicos entre 1892 y 1929, y el estudio de la filosofia y el derecho en los Cursos de Cultura
Catdlica desde 1922. En 1938 la Junta se convirti6 en la Academia Nacional de Historia e integré miembros
de tradicién catélica. En 1942 el cardenal Luis Copello creé la Junta de Historia Eclesidstica, cuyo érgano
de difusion es la revista Archivum, que sigue siendo editada bajo la direccién del Pbro. Dr. Ernesto Salvia.
Al mismo tiempo, varios seminarios diocesanos comenzaron a ensefiar historia de la Iglesia con una clara
orientacién referida al pasado de Europa y de la Santa Sede, sin conocer el itinerario histérico de la Iglesia
latinoamericana y argentina.

La historiografia acerca de la Iglesia en nuestro pais se desarrollé desde comienzos del siglo XX, pero su
estudio atin no hizo plenamente.[lg] Se destaca la obra de Néstor Auza, quien escribié varios panoramas de
la historiografia clésica de la historia de la Iglesia y del laicado catdlico en la Argentina. Precisé las relaciones
entre la historia del pais y la historia de la Iglesia, por un lado; y entre la Iglesia, la historia de la Iglesia y
la historia de la teologia, por otro. Se centré en la segunda mitad del siglo XIX y la primera del siglo XX.
Considerd la historiografia en distintas etapas estudiando en paralelo o de forma cruzadalos procesos, porque
la Iglesia se desarrolla en la vida nacional.

Hoy se reconocen como precursores los estudios de Antonio Piaggio, Influencia del clero en la
Independencia Argentina (1910-1920), editado en 1912,y de Rémulo Carbia (+ 1944) Historia eclesidstica
del Rio de La Plata (1914). En 1915, Mons. Abel Bazan y Bustos (+ 1926), obispo de Parana, publicé sus
Nociones de Historia Eclesidstica Argentina para cubrir la necesidad bibliografica del programa de ensefianza
religiosa aprobado por el Episcopado argentino un afio antes. A partir de entonces algunos pioneros
de la intelectualidad catélica se dedicaron a la historia de nuestra Iglesia estudiando hechos, personas e
instituciones. Entre esos historiadores hubo sacerdotes y obispos, como Pablo Cabrera, Jos¢ Verdaguer, Juan
Isern, Guillermo Furlong, Américo Tonda, Cayetano Bruno, y laicos, como Vicente Sierra, Juan Carlos
Zuretti, Enrique Udaondo, José Maria Ramallo. En distintos periodos algunos autores publicaron visiones

de conjunto sobre el desarrollo historiogréﬁco.[w]

Entre 1966 y 1981 el salesiano Cayetano Bruno public6 su Historia de la Iglesia en la Argentina en 12
volumenes, centrada en la labor pastoral de la jerarquia, elaborada con un método positivo que retine muchos
datos y con el acento puesto en el influjo catélico en la formacién de la nacién. En 1993 edité un compendio
con el titulo La Iglesia en la Argentina. En 1992 el Area Cono Sur de la CEHILA publicé el libro 500 asios
de cristianismo en la Argem‘ina.[zo] En 2000 se publicé la obra Historia de la Iglesia argentina del argentino
Roberto Di Stefano y el italiano Loris Zanatta.?!

Auza explica que en la denominacién “historia eclesidstica” subyace «una idea de Iglesia reduccionista o, si
se quiere, limitada, ya que la reduce, como su nombre lo dice, a la naturaleza eclesial, pero entendiendo por tal
s6lo a los miembros de la jerarquia, el clero y las instituciones eclesidsticas».[22] No obstante, historiadores
que emplearon esa denominacidn trascendieron el enfoque clerical, como Zuretti, que incluyé el laicado, las
mujeres, el periodismo; otro, como Bruno, titulé “historia de la Iglesia”, pero su estudio se concentré en la
historia de los obispos, didcesis y congregaciones.

En las tltimas cuatro décadas hubo un desarrollo novedoso de la historiografia sobre el catolicismo
argentino. El estudio mds completo de esta historiografia ha sido realizado por Roberto Di Stefano y José
Zanca. Ellos sefalan que, desde 1980, la Iglesia y el catolicismo comenzaron a ser valorados como objetos

. . , . . .., 1 (23] ..
de estudio y analizados «desde una légica ajena a la religion catdlica».  Este proceso, de gran vitalidad, es
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producto de investigaciones realizadas en universidades estatales. Varias fueron favorecidas por becas dadas
por el Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas -CONICET. Los estudios recientes se
concentraron en dos periodos: el paso del orden colonial a la vida independiente y el renacimiento catélico a
partir de 1930. Los dos autores hacen un relevamiento historiografico de ambas etapas vinculadas al estudio
de la historia politica. Aqui no me detengo en las investigaciones realizadas sobre los siglos XVI-XIX, salvo
en lo referido a la polivalente nocién de Iglesia, un concepto que varia segtin los tiempos y las disciplinas, y al
que considero necesario precisar, en lo posible, para poder avanzar en el didlogo entre la historia y la teologfa.

En la década de 1980, investigadores de instituciones no confesionales, en sociologia y en historia,
comenzaron a interesarse por los fendmenos religiosos en sus relaciones con la politica. La vuelta de la
democracia hizo que algunos ampliaran su interés a la historia del catolicismo. Se buscaba entender el rol que
la Iglesia Catodlica jugd en la esfera publica y en la historia institucional del pais.

«Es desde fines de la década de 1980 que se conforma un campo de estudios que puede autonomizarse de
las demandas, tanto confesionales como ideoldgicas, que coartaban su estructuracién. Los trabajos buscaron
desprenderse de la retdrica teoldgica que parecia ineludible al hablar del catolicismo. Surgié una historia de
la Iglesia y del catolicismo que podia pensar su objeto con instrumentos y reglas ajenos a su propia légica.
Esos primeros trabajos tuvieron un norte claro: entender el rol que habia jugado la Iglesia como actor politico
en el siglo XX. Esa premisa estaba pautada por el clima de la naciente democracia de 1983 y la busqueda de
las matrices autoritarias que habian condenado a la Argentina a una inestabilidad endémica desde, al menos,
1930».[25]

Este proceso historiogréfico remite al crecimiento del catolicismo en el siglo XX. En la década de 1930
la Iglesia comenzé a tener una mayor presencia en la vida social. Incidieron la organizacién del laicado a
través de la Accidon Catélica desde 1931, y las movilizaciones del Congreso Eucaristico Nacional celebrado en
1934, precedidas por numerosos congresos parroquiales, diocesanos y regionales. El lamado “renacimiento

catélico” habfa comenzado de forma paulatina en décadas anteriores.*®) En ese proceso influyeron varios
factores, como el incremento de la poblacién catdlica por las colectividades de inmigrantes y la reorganizacion
de la vida pastoral argentina durante el pontificado de Leén XIII, sobre todo después del Primer Concilio
Plenario Latinoamericano celebrado en 1899. Dos afos antes, en 1897, aquel Papa habia escrito la enciclica
Trans Oceanum para acompanar la gran inmigracién europea que venia a América, con mayoria de familias
italianas y espafolas.

Cuando se analiza sdlo la historia politica de la Iglesia se pierde de vista el desarrollo de su misién en el

paso de un siglo a otro y asi registrado por documentos de la época.’”? En el crecimiento catélico en América
Latina jugaron un rol importante las decisiones pastorales de tres concilios provinciales previos al Concilio
Vaticano I (1870); los nueve celebrados entre 1870 y 1899; el Concilio Plenario de 1899 y sus orientaciones
en todos los campos pastorales, incluso en las relaciones con la Sociedad Civil y el Estado (Titulo I, capitulos
Xy XI). También incidieron la recepcién de esas normas por parte de los obispos a partir de 1900; los sinodos
diocesanos, entre ellos, cuatro en Argentina: Tucumén en 1905, Cérdoba en 1906, Parand en 1915 y Cuyo
en 1916; los nueve concilios de varias provincias eclesidsticas del continente; y las juntas trianuales de obispos
de cada pais.l*’!

En Argentina se celebraron “conferencias (reuniones) episcopales” en 1902, 1905, 1909, 1912y 1915.5°
Aquel crecimiento se expresé en todas las actividades e instituciones, e incluyé la presencia del catolicismo
social en lavida publica y sindical.®") En esos afios comenzé una nueva etapa pastoral, dirigida por los obispos
y orientada a una nueva inculturacién o argentinizacién de la fe y al desarrollo de valores cristianos en
el pueblo nuevo que se estaba formando. Conforme con aquel Concilio plenario, los grandes objetivos se
concentraron en los desarrollos de la pastoral sacramental, educativa y social, y profundizaron el compromiso
de los laicos y la formacidn de los sacerdotes.
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Justamente, en la reunién del 16 de enero de 1915, los obispos argentinos solicitaron a la Santa Sede crear
tres facultades eclesiasticas a tenor del canon 697 del Concilio Plenario.!*?! El pedido dio lugar a gestiones,
en las cuales intervino personalmente el Papa Benedicto XV. El resultado fue la ereccién de nuestra Facultad
de Teologia (y de otra de Filosofia) el 23 de diciembre de 1915, con sede en el Seminario de Buenos Aires,

entonces guiado por los jesuitas, que estaba ubicado en Villa Devoto desde 1898.1%%) Esas decisiones —y tantas
otras— no dependieron de una estrategia de influencia politica, sino que se insertaron en objetivos de més
largo plazo, como la formacién académica del clero en el pais —no en Roma- y la renovacién del ministerio
ante los desafios del nuevo siglo.

En el proceso historiografico posterior a 1983 se entendi6 a la Iglesia sobre todo como un actor politico
de peso en la génesis de la Argentina autoritaria, como una institucién que deseaba ocupar el centro de la
escena nacional e imponer la identificacién entre ser catdlico y ser argentino. Estas investigaciones tomaron

. . . . [34] . . ) .
como paradigma el constructo «mito de la nacién catdlica».”  Ese criterio de interpretacion se aplicé al
pensamiento y la accién de sectores de la Iglesia en las décadas de los anos treinta y cuarenta, cuyos efectos
tendrfan su mayor expresion en la revolucién de 1943. Por cierto, hoy se discute el grado de adhesién e
influencia que entonces tuvo ese paradigma, tanto en las elites laicales dirigentes como en el pueblo catélico
comun. Pero lo ms significativo de esa lectura de nuestro catolicismo es que fue extendida a la historia eclesial
de todo el siglo XX.

«El mito de la nacién catélica era un vector en torno al cual giraban discursos de distintos actores:
nacionalistas, integristas, liberacionistas, culturalistas, reformistas. Mas alld de sus particularidades, todos
reivindicaban una Argentina esencialmente catélica. Lo que podia cambiar era el sujeto de enunciacién:
en algunos casos esa esencia era un instrumento para denunciar el liberalismo de las elites del siglo
XIX, que habrian abandonado el sentir nacional entregandose a ideas fordneas; en otros casos, el énfasis
estaba puesto en el catolicismo cuasi natural del “pueblo”, en oposicién a las mismas elites religiosas
intelectualizadas que pretendian “domesticar” su religiosidad popular. En cualquier caso, no se ponia en duda
el componente identitario del mito de la nacién catélica, ni de las prerrogativas que el mismo le otorgaba, en

su administracion, a la Iglesiax.
3. La historia social del catolicismo argentino contemporaneo

En los mismos afios ochenta, la sociologia de la religion encontré en la perspectiva histdrica una nueva via
para analizar el papel de la Iglesia en la sociedad argentina. Desde el drea de Sociedad, cultura y religion
del CEIL —Centro de Estudios e Investigaciones Laborales— del CONICET, se impulsaron investigaciones
sociorreligiosas. Desde 1983 la revista Sociedad y Religion se convirtié en un dmbito de intercambio
intelectual y en el catalizador de estudios de sociologfa religiosa, encabezada por los socidlogos Floreal Forni
y Fortunato Mallimaci. El interés por este &mbito ya tenia antecedentes en los estudios realizados sobre
el catolicismo popular en la Argentina a fines de la década del sesenta y durante la del setenta. Algunos
de ellos fueron impulsados por laicos y sacerdotes que valoraban el fendmeno y lo interpretaban desde
perspectivas distintas. Incluso, en ese tiempo, hubo debates publicos sobre la forma de comprender las
expresiones populares de la fe y la religién catélica, tanto desde la sociologia como desde la teologia.[%]
Muchas investigaciones y tesis posteriores se situaron en una linea que tiende a unir la historia religiosa y
politica con la sociologia religiosa. La historiadora Lila Caimari, al dedicar un capitulo de su tesis a analizar la

postura de la Iglesia en los origenes del peronismo (1943-46), dice que hace «un ensayo de sociologia politica
]

Las caracterizaciones que se hacen como sociologia religiosa no especifican, normalmente, el significado

de la Iglesia» 137

del fenémeno religioso en un didlogo con otras disciplinas pertinentes, como la historia de las religiones, la
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fenomenologia religiosa, la filosofia de la religion, y la teologia, que también piensa la religion. En nuestro pais
esa corriente vinculé el paradigma socio-histérico desarrollado por el francés Emile Poulat con la historia de
laIglesialocal. Unade sus claves es entender al catolicismo en sus categorias propias, en particular, el concepto
de “integralismo” que, desde inicios del siglo XX —y sobre todo en el pontificado de Pio XI (+ 1939)- marcé
la conducta episcopal y el pensamiento laical. En oposicién a un “catolicismo liberal” que tendié puentes
entre la Iglesia y la modernidad en los tiempos antimodernos de Pio IX, el “catolicismo integral” fue una
respuesta intransigente de carcter antiliberal y anticomunista a nivel filoséfico y politico.*® Esa linea habria
sido impulsada por la Santa Sede junto con la “romanizacién” de las iglesias locales de América Latina, la cual
tuvo sus instrumentos basicos en la formacién del clero y el nombramiento de obispos. Su expresién politica
mds fuerte en la Argentina fue el nacionalismo catélico y militar de los afos treinta y cuarenta.

Esa lectura convirtié al integralismo catélico en un paradigma histérico, opuesto a la tesis de la
secularizacién moderna. Por su parte, la sociologia de la modernizacién quiso verificar y explicar la
secularizacién senalando que la modernizacién de las sociedades tradicionales implicaba necesariamente el
desplazamiento de la religién como el eje estructurador de la vida y de la sociedad. Sin embargo, ya a mediados
de los afios sesenta, se advertia que aquel proceso también incluia la reconfiguracién de la religién en la
ciudad secular y la adaptacion de la Iglesia a las trasformaciones socioculturales. No obstante, como observé
con fineza una historiadora argentina, «ni la secularizacién ni la romanizacién fueron objeto de un debate
critico». En el didlogo interdisciplinario sobre estas cuestiones, aun pendiente en dmbitos académicos
argentinos, junto con los valiosos aportes de las ciencias sociales, la teologfa y la filosofia pueden decir una
palabra lucida e interpeladora.

Di Stefano y Zanca senalan que «tanto los trabajos de Zanatta como los de Mallimaci permitian pensar

el devenir de la Iglesia y el catolicismo a lo largo del siglo XX».HI] Muchos estudios se dedicaron a mostrar
las relaciones entre el catolicismo y los fendmenos politicos del nacionalismo, el militarismo y el peronismo.
Otros versaron sobre las relaciones del catolicismo con la violencia armada y la dictadura militar.[*”) En la
primera década del siglo XXI se publicé la lectura politica de la historia de la Iglesia argentina hecha por
Horacio Verbitsky desde un dngulo ideoldgico y con lenguaje periodistico (2007-2019). Esa Historia politica
de la Iglesia catdlica 1884-1983 se suma a sus otros libros. En 2020 public6 una nueva edicién del cuarto tomo
sobre el periodo 1976-1983.141

«El mito de la nacién catélica, que habria sobrevivido a las tormentas intra-eclesiasticas de los afos sesenta

., . . . [44] . ) . .

y setenta, serviria como matriz explicativa de esta dificultad».  Varios estudios consideran que las matrices
interpretativas de la nacién catdlica y el catolicismo integral adoptaron distintos ropajes: nacionalista,
peronista, liberacionista, culturalista, democrético. Algunos emplearon esos conceptos para comprender toda
la historia de la Iglesia argentina en el siglo XX. Si las nociones tienen algin fundamento histérico, sus
aplicaciones son discutibles porque incluyen sujetos y tiempos muy distintos: la presencia catélica de los anos
30, la revolucién militar del 43, el peronismo histérico, la defensa de la ensefianza libre, obispos y laicos
gravitantes en varias décadas, la revolucién del 66, el nacionalismo catédlico de derecha e izquierda, la lectura
del catolicismo popular, los tedlogos argentinos del Pueblo de Dios, el pueblo y la cultura, la peregrinaciéon
juvenil a Lujdn, el proceso del 76, la conducta ante los gobiernos de Alfonsin y Menem, la mentalidad de
Bergoglio - Francisco...

Una valiosa investigacién doctoral sobre la accién politica de la Iglesia catélica también tomé como matriz
la supervivencia de laidea de la nacién catélicay la asocié con lallamada “teologia del pueblo” elaborada desde
fines de los afios sesenta. Sostiene que el catolicismo latinoamericano, en el laicado v en el clero, tuvo varias

q y
estrategias de accion politica, desde la bandera de una “Iglesia revolucionaria” a la cruzada de una «Iglesia

(neo) conservadora)».**) En esta linea ubica a representantes de la teologia de la cultura, a la que presenta
como una variante del neo-integralismo populista y de la neo-cristiandad latinoamericanista, afirmando que

ella se plante como una alternativa ala teologia de la liberacién.[46]Teélogos argentinos de distintas lineas no
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aceptan esa simplificacién, que deberia ser fundamentada histéricay textualmente.*”) Yo tampoco comparto
esa alternativa, como he mostrado con distintos argumentos —fundados en textos— en estudios publicados

desde 1988.148]

Aquellas dos categorias forjaron una matriz de lectura y fueron atribuidas a muchos actores eclesiales y
politicos, a los que se transfirieron la vocacién hegemonica y la praxis autoritaria de un sector catélico de otro
periodo. La impresién de una extrapolacion ahistdrica y acritica ha sido cuestionada por Di Stefano cuando

pidié superar «la tendencia a pensar a la Iglesia como un todo monolitico y dotado de una politica univoca

) L. (49]
con respecto a la sociedad en la que estd inserta.

Miranda Lida ha hecho una narracién bastante completa de la historia social, cultural y politica
del catolicismo argentino desde el Concilio Vaticano I a las visperas del Vaticano II. Ha mostrado su
aggiornamento cultural a lo largo del siglo XX, un indice de su didlogo sui generis con la modernidad
y su cardcter cosmopolita, no sdlo romano.”” Estudia los procesos que desarrollaron los movimientos
catélicos, sobre todo los grupos juveniles, hasta los afios ochenta, al ritmo de las transformaciones sociales, la
urbanizacién creciente, la movilidad social y la heterogeneidad de las clases medias y los sectores populares.
Muestra las variaciones en el estilo de vivir la fe, sobre todo desde los anos sesenta, y las razones por las cuales

entonces «la idea de un catolicismo compacto, unificado, homogéneo, hacia agua».[Sl] Ejemplos elocuentes
son las misiones y campamentos de trabajo en barrios del conurbano y pueblos rurales, y las pefas folkléricas
y los concursos de musica en parroquias y colegios. A nivel musical me permito sefalar las diferencias de estilo
que hay entre el himno del Congreso Eucaristico de 1934, los cantos en latin, los cantos en castellano en el
posconcilio y, en el 4émbito de la musica popular, la Misa Criolla de Ariel Ramirez (1964) y La Biblia de Vox
Dei (1971).

La irrupcién masiva de grupos juveniles a fines de los afos sesenta fue un fenémeno singularisimo. Tuvo
muchas causas: la renovacién conciliar de la Iglesia, el crecimiento de las escuelas catélicas, la presencia de
curas jovenes, los ideales de la época, los cambios en las costumbres, el surgimiento de la pastoral juvenil,
las nuevas dindmicas de retiros, encuentros, misiones y campamentos, el auge de la radio y la televisién, la
novedad de la cultura juvenil. Los jévenes se movieron entre la musica, el deporte, la religion y la politica. « (Al
mismo tiempo) los jévenes de los barrios construfan la capilla, la unidad bésica y la escuelax» .52 La pelicula
“Tango feroz”, sobre el rockero “Tanguito” de los afos sesenta, slo muestra conexiones entre parte del
incipiente rock nacional y el movimiento politico a nivel universitario. Pero omite las referencias religiosas de
unoy otro proceso, como se verifica en la misma historia del rock local. Impulsados por la realidad del pais y el
mensaje cristiano, muchos jévenes ingresaron en la militancia social y el compromiso politico. La politizacion
de los sectores medios atraves a la Iglesia en todos los 4mbitos sociales y en todas las plrovincias.[53 }

En sectores de la juventud catélica se cruzaron cuatro procesos, que se potenciaron entre si: la renovacién
de la Iglesia y del compromiso social de la fe en la lucha por la justicia, urgida por el Vaticano II y Medellin;
la aparicién de “la juventud” como un fenémeno social ligado a la revolucién cultural occidental; el ideario
emancipatorio de los afios sesenta incentivado por la revolucién cubana; la urgencia del compromiso politico
ante los golpes militares y la proscripcion del peronismo. En ese marco, lideres, intelectuales y jévenes
catdlicos de las clases medias hicieron «“la opcidén por peronismo en nombre del cristianismo social” y
vieron alli “un potencial revolucionario” y “un cristianismo de los pobres”».># Esas coordenadas se cruzaron
fuertemente en nuestro pafs.

En 1966 comenzé una nueva etapa a nivel secular y eclesial. En el ambito politico, la Revolucién Argentina,
causada por el golpe de Estado del 29 de junio, consolidé la proscripcién del peronismo iniciada en 1955
y la amplié, forjando la realidad del «pais proscripto » .55 Disolvi6 los partidos, intervino con violencia la
Universidad de Buenos Aires, auspicié una prensa adicta. Los sectores medios comenzaron a vivir en carne
propia una proscripcién cultural que no se limité a restringir las libertades civicas. En el ambito eclesial un
mes antes, el 13 de mayo, los obispos hicieron su primera recepcion del Vaticano Il en la Declaracién pastoral:
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LaIglesia en la situacion posconciliar y crearon la Comision Episcopal de Pastoral -COEPAL- para elaborar
un plan pastoral de conjunto.[%]

En los anos noventa se multiplicaron investigaciones orientadas a conocer las légicas particulares del
catolicismo social mas alld de los vaivenes politicos. Estudian la relacién de la sociedad de masas, que irrumpi6
a mitad del siglo, con las organizaciones catélicas, cuyas formas de crecimiento, formacién, movilizacién y
presencia tienen sus légicas y no se pueden reducir a estrategias politicas de élites conservadoras. «Ese mismo
desplazamiento permiti6é pasar de una historia estrictamente institucional de la Iglesia a una historia del

catolicismo. El presupuesto de esa transicion era distinguir las necesidades institucionales de la Iglesia, de las

racionalidades de sus militantes y adherentes " Esta nueva etapa tiene muchos aportes sobre la historia
socio-cultural del catolicismo en 4mbitos tan variados como la accién social, la prensa, la actividad cultural,
la tarea intelectual, la vida religiosa.

En el siglo XXI crece una variada produccién sobre la historia de la Iglesia argentina con una perspectiva
distinta a la llamada “confesional”, una dptica que se ha autodenominado “laica”. En la historia del culto
a Nuestra Senora de Lujdn — en la que se ha destacado Durén - se superponen estudios realizados desde
la historiografia catdlica tradicional y trabajos de esta nueva corriente historiogréfica. Algunos autores se
centran en la jerarquia eclesial y no consideran al pueblo creyente como protagonista histérico. Tampoco
contemplan a quienes acuden a Lujdn movidos por la fe teologal, la cual crea una relacién personal con Cristo
y la Virgen més alla de las convocatorias formales. A esta dificultad se suma la tendencia a leer la vida eclesial
senalando fuertemente las motivaciones politicas y los intereses coyunturales. En esa linea se tiende a ver la
difusién del culto a la Virgen como una forma de acentuar el poder de la Iglesia en la sociedad sin captar
la l6gica de la accién evangelizadora en su conjunto, la cual articula diversos aspectos religiosos y elementos
sociales.

Como explica Enrique Bianchi, aqui habria que considerar el tema mds amplio de la relacién del Evangelio
y la fe con la dimension politica de la vida, la que existe en América desde la denuncia profética del siglo XVI
hasta la teologia de la liberacién del siglo XX. Toda la historia del cristianismo, desde el Nuevo Testamento
hasta el presente, esta atravesada por sus relaciones con la vida de los pueblos y los estados. A eso se agregan
las conductas politicas de dirigentes cristianos —laicos y pastores—que no siempre actuaron desde los valores
del Evangelio. Esta dolorosa realidad, que llegé al colmo de la incoherencia y la crueldad en el Proceso militar
1976-83, no impide reconocer que en la Iglesia hay acciones que tienen como fin principal la evangelizacion
y no pueden ser reducidas a estrategias de posicionamiento, sobrevivencia, influencia, captacién, poder o
control a nivel politico.

El Papa Pablo VI ensefié que «la Iglesia existe para evangelizar»> (EN 14). La accién evangelizadora
repercute en la vida personal y en la convivencia social, lo que no supone una cosmovision integralista, sino
una concepcion integral e integradora de la evangelizacién, que respeta la autonomia relativa de las distintas
esferas de la vida y la cultura. La misién de la Iglesia es un campo abierto al didlogo entre la historia y la
teologia.[sgl Aqui surge con fuerza el tipo de racionalidad que mira la historia eclesial acompanada por la
eclesiologia y la teologia de la misién. Como escribié Duran al presentar los catecismos hispanoamericanos
como instrumentos de la primera evangelizacién,

«De este modo la teologfa de la misién viene a iluminar con sus aportes especificos el discurso histérico,
ofreciendo el marco de una reflexién mucho més profunda y enriquecedora que, al trascender lo puramente
féctico, devela las motivaciones y causas tltimas que explican efectivamente la trayectoria de la Iglesia en el

espacio americano » 5]
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4. Tres miradas a la Iglesia en la historia

Al dirigir la atencién a la Iglesia aparecen tres grandes miradas: empirica, ética, teologal.l”) Estas se pueden
corresponder con tres tipos de conocimiento intelectual: las evidencias empiricas, las verdades filosoficas, las
creencias religiosas. Corresponden a tres manifestaciones de la figura eclesial y tienen consonancias con tres
miradasaJesus: historica, humanista, creyente. «Pero es cientificay religiosamente esencial reconocer que alo
largo dela historia siempre se le ha reconocido a Jesus esta triple dimension: féctica, antropoldgica y teoldgica.
Asi se le ha conocido, creido, amado y seguido hasta hoy».[GI] En efecto, la mirada a la facticidad histdrica
genera la historia critica de Jests; la comprensién de su valor humano suscita la cristologia filoséfica; la
aceptacion de su misterio singular es la raiz de la cristologfa teoldgica. Algo similar sucede en el conocimiento
de la Iglesia.

Cristo, el cristianismo y la Iglesia son historia, no mitos ni ideas. Esto es manifiesto desde el relato del
nacimiento de Jesus «en tiempo del emperador Augusto... cuando Quirino gobernaba la Siria» (Lc 2,1-2).
El Simbolo de la Fe afirma: Cristo «padecié bajo Poncio Pilato». La Iglesia es una realidad histérica
y experimentable en el pasado y el presente. Asi se la percibe en tantas experiencias de la vida de los
creyentes, desde un bautismo familiar a una peregrinacién a un santuario. La Iglesia es la comunidad cristiana,
constituida por un vinculo religioso, no por otro factor social o cultural, ni por otra religién. En esta realidad
histérica los seres humanos se unen con Dios y entre si por Cristo. Ella, que existe més alld de nosotros y de
nuestro tiempo, puede ser mirada de distintas formas.

La mirada empirica describe lo que se muestra en la superficie visible de la historia publica. Para esta
percepcion la Iglesia es una comunidad que actda entre otras comunidades humanas. Si se la mira con un
lente socioldgico, es una sociedad con un estilo tradicional, sobre todo en la cultura occidental. Si el enfoque
es politico, es un factor de poder que incide en la sociedad. Si la mirada es internacional, es valorada por
su experiencia diplomdtica. Si el dngulo es econémico, es considerada como una institucién empresarial o
bancaria difusa. Si la mirada es filantrépica, es vista como organizacién no gubernamental de bien publico.
En todos los casos, y mds alla de sus aspectos verdaderos, este enfoque puede destacar un elemento més de lo
que hay en la Iglesia o convertirlo en el factor determinante, con lo cual se la reduce a una institucién social
sin contenido religioso originario y especifico. Aqui esta el valor y el limite de una mirada empirica que se
reduce a lo visible.

Una segunda mirada humanistay ética descubre, mésalld de los hechos y las circunstancias, una comunidad
de cualidad excepcional que hizo y hace un aporte inmenso de sentido y valor a la cultura humana en todos
los 4mbitos, en especial a la filosofia, la ciencia, la salud, el derecho, el arte y la paz. Esta valoracion trasciende
las miradas de corto plazo porque contempla la Iglesia como una comunidad humana que se ha desarrollado
durante dos mil afos y ha aportado muchas riquezas al desarrollo de una humanidad mas humana y plena.
Aqui se podrian nombrar los aportes que contribuyeron a reconocer la dignidad y los derechos universales
de cada ser humano, o las categorias filosoficas que la tradicién judeocristiana legd al pensamiento, como las
de creacion, bondad, persona, libertad, comunion, historia y amor como don. También se podrian admirar
tantas obras de arte en la musica, la pintura, la arquitectura, el teatro, la literatura, que expresaron la fe
cristiana, la oracién litdrgicay la piedad popular. O registrar la creacién de dos instituciones que han marcado
la vida moderna: los hospitales como centros de salud y las universidades como 4mbitos de saber.

La historia de la Iglesia tiene luces y sombras. En cada pais donde ella estd situada se registran no sélo
intervenciones de algunos de sus miembros en procesos violentos y en diversas guerras, sino también y sobre
todo, su compromiso por la paz en lavida cotidiana y en las situaciones dramdticas de los pueblos, como lo que
pasa en 2022 en Ucrania. En la historia argentina reciente son conocidas las intervenciones del Episcopado
y del Papa Juan Pablo II en 1978 ante el conflicto con la hermana reptblica de Chile, que concluyé en el
Tratado de Paz y Amistad celebrado en 1984, y el viaje repentino del Papa polaco para acompafiar a nuestro
pueblo durante la guerra por las Islas Malvinas en 1982. Estos hechos pueden ser analizados sélo desde una
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lectura empirica a nivel politico, o pueden ser mirados con un enfoque ético por sus contribuciones para
garantizar la paz entre los pueblos.

Ante la historia de los cristianos, un historiador no cristiano se puede preguntar si en la Iglesia acta algo
superior a lo que se registra de forma visible. Por ejemplo, mirando el martirio de tantos cristianos simples en
el Jap6n del siglo XVII, como narran los documentos histéricos y se muestra en la pelicula Silencio de Martin
Scorsese, se plantea lo que puede haber por detrés o por arriba de los fenémenos que se ven en la superficie. La
mirada de la fe cristiana es rigurosamente racional y, por eso, puede asumir y atravesar las miradas respectivas
de la hermenéutica histérica-fenomenoldgica y de la hermenéutica filoséfica-ética, que hemos resumido.
Ademas, al recibir inteligibilidad de otra luz, puede aportar elementos que ayuden a interpretar otras facetas
del misterio de laIglesia, por ejemplo, los fenémenos de la santidad y los santos, que son realidades plenamente
humanas con consecuencias histdricas y culturales en muchos lugares y tiempos. A la vez, otras miradas, si
son cientificamente rigurosas, pueden contribuir para que la inteligencia de la fe enriquezca sus lecturas.

Una tercera mirada es teologal y religiosa porque la fe es un don que proviene de Dios y une al ser humano
con Dios. Si la primera mirada analizada es racional y empirica, y la segunda es racional y filosofica, esta,
tercera, es racional y creyente porque el acto de fe no anula la racionalidad de quien cree. El sujeto creyente
piensay debe pensar lo que cree. La fe cristiana confia pensando y piensa confiando. Su perspectiva original
es abrirse a la mirada amorosa de Dios. Como dijo el Papa Francisco en el 60 aniversario de la inauguracion
del Concilio, esta es la primera mirada del creyente.

«Estaes la primera mirada que hay que tener sobre la Iglesia, L2 mirada de lo alto. Si, hay que mirar a la Iglesia ante todo desde lo alto, desde los ojos enamorados
de Dios. Preguntémonos si en la Iglesia partimos de Dios, de su mirada enamorada sobre nosotros. Siempre exista la tentacién de partir més bien del yo que de

(62]

Dios...».

En el Simbolo de la Fe la Iglesia aparece tanto como sujeto creyente como en el 4mbito de las realidades
u objetos creidos. El acto de fe se dice en primera persona del singular —yo creo— y en primera persona del
plural —nosotros creemos—. Decir yo creo es decir que adhiero personalmente a lo que todos creemos juntos.
La Iglesia es el sujeto comunitario de la fe. El acto personal reposa sobre la fe de la comunidad. Esta no es
una relacién exclusiva entre el yo del creyente y el Tt de Dios. La fe se vive en el “nosotros”, como muestra
la forma dialogada del Credo de origen bautismal.

¢Creemos “en” la Iglesia? Ella es la comunidad de fe, esperanza y amor. Como tal, profesa el Credo, que
comienza diciendo: Creemos en Dios Padre. También ella es un objeto de fe; por eso decimos: Creemos en
el Espiritu Santo, la santa Iglesia catélica... Amén. La Iglesia estd integrada por la fe en los misterios del Dios
Trino y de Cristo, que forman el tnico centro bipolar del cristianismo, y estd asociada a la fe en el Espiritu
Santo. Para la doctrina catélica no creemos en la Iglesia del mismo modo como creemos en Dios. El Credo
profesa la fe en las tres Personas divinas como un acto personal que viene de Dios y lleva a Dios. Emplea una
férmula latina de origen biblico: credere in Deum, que significa: Creer en-hacia Dios... en Jesucristo... en el
Espiritu Santo.

En cambio, la Iglesia es creida como una obra de Dios porque ella no es Dios. Santo Tomds de Aquino
decfa que creemos “la Iglesia” (ecclesiam, en el modo acusativo del latin sin preposicidn), aceptamos su
existencia como una obra de Dios en Cristo y en su Espiritu. No creemos “en la Iglesia” (i ecclesiam) porque
distinguimos la adhesién a ella del acto de fe en la Persona divina del Espiritu Santo, que santifica y hace santa
a la Iglesia (ST II-IL, 1, 9, ad Sum). El Catecismo de la Iglesia Catdlica, en su parrafo 750, declara: «En el
Simbolo de los Apdstoles hacemos profesién de creer que existe una Iglesia Santa (Credo... Ecclesiam), y no
de creer en la Iglesia para no confundir a Dios con sus obras y para atribuir claramente a la bondad de Dios
todos los dones que ha puesto en su Iglesiax.

La Iglesia de Cristo se sitia en el cruce de dos campos de experiencia: la comunidad y la religién. En ella
la comunién con Dios conlleva la unién de los creyentes entre si. Desde el punto de vista histérico, este
fenémeno se ubica en la historia de las religiones y sus instituciones. Ella es la comunién con Dios mediada
por la relacién a Cristo. Su historia es la historia del cristianismo.
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La Biblia expresa la originalidad de la comunidad religiosa cristiana. La palabra Iglesia traduce el sustantivo
griego ekklésia, que significa asamblea. Ekklésia surge del verbo griego ek-kalein, que traduce la raiz hebrea
gahal. Significa convocary ser convocado. Iglesia es la comunidad convocada por Dios, la asamblea del Pueblo
de Dios (Hch 19,39). Es un término empleado en la traduccion griega del Antiguo Testamento para designar
la asamblea del pueblo santo en la presencia de Dios. En el Sinai, Israel celebré la Alianza, recibié la Ley, fue
constituido Pueblo de Dios.

Diéndose a si mismas el nombre de “Iglesia”. las comunidades del siglo I que crefan en Cristo se
reconocieron herederas de esa asamblea y participes del Pueblo de Dios. En ella Dios convocé a su Pueblo
desde todos los pueblos de la tierra. En la reunién celebrada en Jerusalén el apdstol Santiago afirmé que la
comunidad cristiana es «un Pueblo de pueblos» (Hch 15,14). En el Nuevo Testamento, la frase «Iglesia
de Dios» (Ekklésia tou Theou) denomina la convocacién del Pueblo de Dios a través de la reunién de las
comunidades cristianas (Hch 8,1-3; Ap 2,1-8). De la palabra latina ecclesia surgen los vocablos que emplean
las lenguas ibéricas para nombrar a la Iglesia. Del término Kyriaké, que seniala la comunidad del Sefior (Kyrios
en griego), derivan las palabras church en inglés y Kirche en alemén, que denominan a la Iglesia como la
comunidad «que pertenece al Senor».

Esta tercera mirada a la Iglesia, propia de la fe, asume lo vélido de las otras perspectivas, evita sus
reduccionismos y sefala que en esta comunidad hay algo que trasciende lo humano. La fe teologal mira a
la Iglesia como un misterio semejante al de Cristo, en el cual lo histérico hace transparente lo invisible y lo
trascendente se manifiesta en lo visible. En este nivel se comprenden lo que significan los nombres que el
Nuevo Testamento daala Iglesia: Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo, Templo del Espiritu. Esta mirada funda
la comprensién de la historia de la Iglesia como historia y como teologia. «La Iglesia es visible ¢ invisible. La
visibilidad de la Iglesia no es toda la Iglesia, pero es el punto de asidero para la comprensién histérica de la
]

La comunidad eclesial se realiza en el punto misterioso en el que la vida teologal se percibe y realiza

Iglesia. Es una cierta visibilidad de lo invisible » [63

histéricamente. San Pablo enseié que importa «la fe que obra por medio del amor» (Ga 5,6). Esa primacia
dela caridad se manifiesta en las obras. La historia de la Iglesia expresa la dindmica que circula entre lo invisible
de lo visible y lo visible de lo invisible en un vaivén permanente.

«La historia verdadera, auténtica, de la Iglesia, es la historia de la fe, de la esperanza y del amor en el mundo. No es posible describirla porque en la dimensién

histérica exterior emerge tnicamente uno de sus aspectos; el otro, mucho més importante, permanece oculto en las almas, en la interioridad propia del Reino de

Dios... Ciertamente, el Espiritu Santo en la Iglesia es un factor histérico, pero no inmanente a la historiax.
5. La historia de la Iglesia segun el Vaticano II

«Del concepto que se tenga de la Iglesia dependen la inteligencia y la finalidad de la historia de la Iglesia ¢!

Como sucede con cualquier otro sujeto histdrico, no se puede entender la Iglesia ni su historia, permanente
o contingente, si no se considera su autocomprensién, aun cuando no se la acepte. La Iglesia se entiende
a si misma como un sujeto histdrico-salvifico, peregrina en una historia vivida y pensada como historia de
la salvacién. Esta mirada permite comprender su origen, historia y fin, su naturaleza y misién; aunque no
esclarece los sucesos contingentes de su devenir concreto.

La imagen que la Iglesia tiene de si estd expresada en este péarrafo de la constitucién Lumen gentium del
Concilio Vaticano II: «una realidad compleja... integrada por elementos divinos y humanos» (LG 8). La
Iglesia es una comunidad divino-humana en analogfa con el misterio de Cristo, el Dios-Hombre. Entre ellos
hay una desemejanza porque Cristo es una Persona divina y la Iglesia es una comunidad de personas humanas
en comunién con las Personas divinas, un «Pueblo reunido por la Trinidad» (LG 4). Hay una semejanza
porque se dice que «el “elemento divino” de la Iglesia se ha encarnado en una figura humana e histérica que

debe orientarse continuamente a partir de la palabra y el ejemplo de Jesucristo » .11 Agf, la historia eclesial
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necesita de la eclesiologia y la eclesiologia necesita de la historia para entender lo que es la Iglesia como
institucién humano-divina.

Esto no significa que la afirmacién de la fe vaya por un lado y la comprensién histérica por otro, como
si se pudiera establecer un dualismo entre lo divino y lo humano en la Iglesia. La visién sacramental de la
comunidad cristiana muestra que lo teologal se expresa en lo humano e histérico. Por eso, el misterio de la
Iglesia no se da “junto a”, “detrds de” o “sobre” la historia, sino “en” y “a través de” su historia. Entonces esa
historia es teologfa del desarrollo histérico del ser de la Iglesia.

La Iglesia cristiana estd constituida a imagen de Jesucristo, el Dios que se hizo hombre. Por su realidad
humana ella puede ser vista como un fenémeno histérico. Ninguna institucién contemporanea goza de una
historia de veinte siglos, tan extendida en el tiempo y en el espacio, tan significativa para tantos pueblos
en todos los planos, desde la religién y la filosofia, pasando por el arte y la educacién, hasta el orden
social y politico. Entre sus miembros —miles de millones de seres humanos— hay grandes santos y grandes
pecadores. Su rica historia desafia a la comprensién de la ciencia histérica. Su vida concreta incluye su misiéon
evangelizadora en muchas culturas. Si se prescinde de esta perspectiva religiosa, teologal y pastoral es més
dificil comprender su historia, que de por si es dificil, porque en la Iglesia se opaca la luz del Evangelio con
las sombras de su propia oscuridad.

En la historia, ¢la Iglesia es sujeto o estd sujeta? La condicion histérica es una gracia y una cruz. Como
sujeto sui generis de accién en la historia, ella es afectada por acciones de otros sujetos histéricos, como los
pueblos y los estados. Ella ha generado procesos histéricos y también ha experimentado las consecuencias
de decisiones que otros tomaron. Las circunstancias de la sociedad argentina han marcado a nuestra Iglesia
local. Las luces y sombras de una sociedad son, también, y por una causalidad reciproca, luces y sombras de
esa Iglesia situada. Mirar a la Iglesia en el mundo argentino permite entender las vicisitudes pasadas evitando
el anacronismo de proyectar criterios actuales.

La comprension teologal de la Iglesia proviene de la tradicién cristiana actualizada y ensefada por el
Concilio Vaticano II. La Constitucion Lumen gentium (1964) la presenta como el misterio sacramental de
comunion del Pueblo de Dios en la historia. La Constitucién pastoral Gaudium et spes (1965) la ve como el
Pueblo de Dios inserto en el mundo, que realiza su misién evangelizadora por la presencia, el testimonio, el
anuncio, el didlogo y el intercambio con los pueblos y las culturas.

La Iglesia es el conjunto del Pueblo de Dios. En la Iglesia catélica esta afirmacién comprende la totalidad
de los fieles. El Papa Francisco, enriqueciendo una frase del Vaticano II (LG 12), habla de la Iglesia como
«el santo Pueblo fiel de Dios» (EG 95, 119, 130). En esa totalidad, los bautizados y las bautizadas «son
simplemente la mayoria del Pueblo de Dios» (EG 102). Si bien la historia de las instituciones y de sus pastores
es importante, se debe narrar la historia de los fieles cristianos, sobre todo en el ambito de la espiritualidad,
desde la piedad popular hasta la vida de los santos.

Con el Papa argentino la teologia del Pueblo de Dios esta recuperando el lugar central que tuvo en el
Vaticano II. Esta eclesiologia estd vinculada a un pensamiento gestado en la comunidad teoldgica argentina en

, .. [67] . ., .. .
el periodo postconciliar, "y, de modo peculiar, a una reflexién sobre la religiosidad popular catélica centrada

. . s (68]
en ¢/ pueblo fiel como sujeto de un modo de vivir la fe y de crear cultura en una trama histérica concreta.

Se la ha divulgado con la expresién “teologia del pueblo”. Es una frase sugestiva, de ficil comprensién. A mi
juicio, dicha en abstracto, es simplificadora si la palabra pueblo sélo evoca una comunidad secular, cultural
o politica. La teologfa argentina comprendi6 dos sentidos analogos del concepto, uno eclesial y otro civil.l*”!
Francisco enriquece la teologia argentina del Pueblo de Dios, del pueblo y los pueblos, y de la pastoral popular,

porque esa corriente desarrollé una eclesiologia, una teologia de la cultura y la historia, y una teologia pastoral

que considera la misién de la Iglesia en los pueblos y une la piedad popular con la opcién por los pobres.[70]

Lavida de laIglesia es la historia de todo el Pueblo de Dios y de todos en el Pueblo de Dios. En sintonia con
lo que en el siglo XX se ha llamado “historia de la vida social” - ya no sélo de los gobernantes, los militares
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y los diplomaticos — el te6logo histérico Yves Congar present6 la historia de la comunidad eclesial de este
modo. «Puede haber historia de un individuo, la de los cambios que han afectado su vida y su pensamiento.
Pero lo que se llama la historia supone una vida social. Habrd una historia del Pueblo de Dios y, por tanto,
también una historia de las ideas que lo animan» .71

La Iglesia se realiza en las distintas iglesias y confesiones cristianas, que procuran caminar hacia su unidad
visible mediante el ecumenismo en todas sus formas, desde el dialogo doctrinal hasta el martirio compartido.
Por eso algunos hablan de una historia del cristianismo en la cual se dé cabida a todas sus expresiones. En
esa Optica se escriben ensayos de historia del cristianismo en América Latina y Argentina y se estudia a los
organismos de derechos humanos surgidos frente a la dictadura militar porque varios de ellos tuvieron raices
cristianas y surgieron como movimientos ecuménicos.

La fe ayuda a entender la naturaleza sui gemeris de esta institucién y sus aspectos especificos. Sus
nociones vienen de la teologia. Hay peculiaridades que deben ser atendidas por un historiador de cualquier
cosmovisién si desea superar un mero anilisis socioldgico, y «ofrecer una visién sintética de su historia
situdndose en la perspectiva que les impone la propia naturaleza del objeto estudiados."? Eso supone
conocer situaciones historicas de la Iglesia y aportes de la teologia y el derecho eclesidstico que superan la
mirada empirica. Por ejemplo, una eclesiologia total incorpora la misién de los obispos y del obispo de Roma
en el conjunto del Pueblo de Dios. En la teologia catdlica moderna de la Contrarreforma se debilit6 la
nocién del Pueblo de Dios y se acentud el rol de la jerarquia. Esta reduccion se denomind clericalismo en
la vida pastoral y jerarcologia en el lenguaje teoldgico. Pero la Iglesia es el Pueblo de Dios jerdrquicamente
estructurado, que no se reduce a la jerarquia.

En 2015, al conmemorar el cincuentenario de la institucién del Sinodo de los Obispos, Francisco superd
la tradicional figura piramidal de la Iglesia, previa al Vaticano II, que todavia existe en cierto imaginario.
Propuso una Iglesia sinodal, empleando la imagen de una pirdmide invertida. «Jesus ha constituido la Iglesia
poniendo en su cumbre al Colegio apostélico, en el que el apdstol Pedro es la “roca” (Mt 16,18), aquel que
debe “confirmar” a los hermanos en la fe (Lc 22,32). Pero en esta Iglesia, como en una pirdmide invertida,

. ) (73] . ., ) .
la cima se encuentra por debajo de la base». ~ Esta reinversion de la figura fue realizada por el Vaticano II
y es confirmada por el Papa argentino. Su pontificado desarrolla el acontecimiento conciliar y su doctrina

eclesiolégica.[74] El ministerio jerarquico —cima de la pirdmide, que se ubica en la base— es un servicio al Pueblo
de Dios, base que se sittia en la cima.

Si la historia de la Iglesia se limitara a la actividad de los obispos y papas, no narraria el itinerario del
Pueblo de Dios ni harfa justicia al Vaticano II. Esa concepcidn es llamada historia “eclesidstica” por algunos
historiadores. Aqui prefiero hablar de historia “eclesial” porque me interesa la accién y la pasion de todos
los miembros del Pueblo de Dios, que son sujetos activos o victimas pasivas de los hechos. Los historiadores
clasicos se referfan a algunos laicos destacados, como los emperadores, reyes y gobernantes, o los escritores,
artistas y pensadores. Siempre hubo narraciones de la vida de los cristianos. Lo tipico de la historia actual de
la Iglesia es enfocarse en la vida cotidiana de los creyentes sencillos, que son pobres para el mundo, pero ricos
para Dios en la fe (St 2,5).

Por otro lado, conocer la historia de la comunidad cristiana requiere considerar su identidad religiosa
cristianay su misién evangelizadora. Esta comprension pertenece ala teologfa, la ciencia que busca entender la
feylas realidades de la fe. La Iglesia requiere ser analizada segtin lo que ella es y hace, y no sélo segtin su relaciéon
con lasociedad, el Estado y otras instituciones en situaciones coyunturales. El historiador debe tener presente
las particularidades de este objeto especifico de conocimiento si no quiere reducirlo a una comunidad secular
ni analizarlo sélo con pardmetros politicos. Si bien muchos historiadores se han dedicado a aspectos politico-
religiosos, como las relaciones entre la Iglesia y el Estado, estas cuestiones mixtas no agotan el misterio ni la
misién de la Iglesia.
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6. Historia de la Iglesia: ¢historia o teologia?

La historia de la Iglesia tiene un doble estatuto cientiﬁco.[m Es historia y teologia, como mostraron los
historiadores J. Lortz, R. Aubert, H. Jedin y U. Schatz,7® y los tedlogos Y. Congar, W. Kasper y L.
Scheffezyk. (77) Anton Graf (+ 1867), un clasico de la teologfa pastoral, sefialé que varias disciplinas teoldgicas

estudian la Iglesia. (78] 12 eclesiologia es teologia biblica-sistematica que contempla su misterio; la historia de
la Iglesia narra su devenir del pasado al presente; la teologia pastoral, ciencia de la accién, piensa su mision; el
derecho canénico estudia las normas que la rigen. La historia de la Iglesia y el derecho canénico son teologia,
siendo, respectivamente, historia y derecho.

La historia de la Iglesia es ciencia histérica por su objeto y su método. En cuanto historia critica, sigue
las fases y procedimientos de esta ciencia. Aqui senalo algunas caracteristicas de la historia de la historia
de la Iglesia —lo que se ha llamado historiografia— y la aplicacién del método a la vida eclesial. El método
comprende hechos a partir de las fuentes. La historia de la Iglesia estd ligada a las fuentes escritas, arqueoldgicas
y epigraficas. El primer paso es, como en toda historia, documentar los hechos sucedidos con las fuentes.
Para ello se debe indagar su autenticidad y publicar los documentos. El examen critico de la veracidad de las
fuentes escritas es la clave de su credibilidad histérica. Este proceso se dio progresivamente en la modernidad,
lo que requiere entender el paso de la historia sagrada a la historia profana y su integracion en la historia de
la salvacién.

La disciplina “historia de la Iglesia” se introdujo como curso curricular en las universidades alemanas en
la segunda mitad del siglo XVIII. En 1773, en el marco de las reformas para hacer una Iglesia de Estado,
el emperador austro-htngaro José II elevé a catedra la ensenanza de historia de la Iglesia. En siglo XIX la
disciplina recibi6 una fuerte impronta teoldgica en las facultades de teologia, protestante y catdlica, de la
Universidad de Tubinga. No es posible relatar aqui la concepcion de Escuela Catdlica de Tubinga, pensada
desde el desarrollo del Reino de Dios.”! El historiador y eclesidlogo Johann Adam Mohler (+ 1838)
comprendi6 a la Iglesia como la comunidad de Cristo en el Espiritu, la resitué en un discurso teolégico de
origen biblico y patristico, y fundé la historia de la Iglesia como ciencia histérica y teolégica.[sm En linea
con Tubinga se desarroll¢ la “teologia histérica” en el siglo XXy se aplicé ese: nombre a un amplio campo

disciplinar, que incluye la historia de la Iglesia.[gl] Desde entonces la historia de la Iglesia se ha desarrollado
entre la historia critica y la eclesiologia. La Iglesia es una magnitud histérica y la historia de la Iglesia es una
disciplina teoldgica.

Esta historia tiene por objeto la Iglesia cristiana, un objeto que se recibe de la fe. Sin dejar de ser historia,
es un contenido de la teologia. Varias disciplinas teoldgicas se refieren a la Iglesia: los textos biblicos,
la exposicion dogmdtica, la misién evangelizadora, la asamblea litrgica, la norma juridica. El concepto
teoldgico expresa la identidad de la Iglesia: origen en Cristo, misterio de comunidn, servicio al Reino de Dios.
Desde su naturaleza se desarrolla segun leyes histéricas. La Iglesia debe ser estudiada con rigor histérico en
las manifestaciones externas de su vida y su misién. Participa andlogamente de la condicién de Cristo: vive
en la historia, pero su misterio la trasciende. Es histdrica y suprahistérica —una palabra que el Vaticano Il no
usa pues prefiere decir escatoldgica— (LG 48-51). La Iglesia estd es la historia, no es menos que historia, pero,
en algun sentido, supera la historia.

La historia de la Iglesia es teologia por su objeto. La fe “en” la Iglesia incluye su relacién con Cristo, que es su
origen, su modelo y su meta. Fl es su fundamento viviente, no sélo un fundador histérico. Fl le dio la misién
de anunciar el Evangelio y delineé su estructura apostdlico-sacramental. Ademis, la Iglesia, comunidad de
seres humanos, estd animada por el Espiritu Santo. Las palabras de Jesus « Yo estoy siempre con ustedes hasta
el fin del mundo» (Mt 28,20), se completan con su promesa: «cuando venga el Espiritu de la Verdad ¢l
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los conducird en toda la verdad» (Jn 16,13). El contenido de esta historia es la Iglesia fundada por Cristo y
guiada por el Espiritu Santo.

La comunidad eclesial es una realidad visible-invisible, una entidad socio-histdrica. Su fundamento
teoldgico es la encarnacién de Dios en Cristo, por la cual el Dios invisible se hizo un hombre visible. La Iglesia
tiene una historia porque esta compuesta por seres humanos. Ella no es una idea, sino un misterio que se
hace acontecimiento histérico. Quien quiere obtener una imagen adecuada de ella debe conocer su historia,
que nos defiende del espiritualismo y el inmanentismo. El conocimiento de su historia tiene presupuestos
inevitables. Una comprension secularizada no es un prejuicio menor que una mirada teologal. Puede ser més
sutil porque parece plausible. Algunos defensores de una historia de la Iglesia no teoldgica hacen historia con
otros presupuestos teoldgicos, filoséficos o ideoldgicos. La doble dimensién de la Iglesia y su historia tiene
la ventaja de «llamar por su nombre a sus supuestos previos y la de interpretar la historia de la Iglesia desde
los supuestos propios de ellax.[8%

Una precomprensién nace de la dialéctica entre el objeto y el sujeto. La mediacidn entre ambos requiere
un horizonte global de la historia. Comprender implica que las partes se entiendan desde el todo y el
todo desde las partes. La logica clasica formuld los principios pars pro toto y totum in parte. Hans-Georg
Gadamer actualiza esa antigua regla hermenéutica: «Se trata de la relacién circular entre el todo y las partes:
la significacién anticipada por un todo se comprende por las partes, pero es a la luz del todo como las

partes asumen su funcién iluminadora».®¥ El concepto “todo” debe ser determinado porque no se refiere
a la totalidad de la historia. Este principio vale para la interpretacién de los textos y los hechos. La fe
cristiana ilumina la comprensién de la historia desde su final definitivo, anticipado en Cristo, “el Todo en
el fragmento”. Una mirada teoldgica ayuda a hallar un sentido en medio de una historia atravesada por el
sinsentido. No se trata de que ella mirada responda a todas las preguntas de los historiadores, pero, tampoco,
que se silencien los interrogantes que acompanan el saber histérico. Es posible escribir una historia que deje
lugar en los debates a fildsofos y tedlogos. Las miradas sobre Cristo, el ser humano y la historia se proyectan
sobre la Iglesia, en la medida en que se considere la totalidad de lo que ella es, hace y significa, més all4 de
sus aspectos parciales.

Historiadores europeos y latinoamericanos afirman que la historia de la Iglesia es teologfa y no sélo historia.
El argentino Enrique Dussel ha dirigido la primera gran obra colectiva acerca de la Historia de la Iglesia
en América Latina mediante el proyecto de CEHILA. Hasta entonces la historia eclesial estaba limitada
al mundo europeo y no habia un relato latinoamericano completo. Dussel tuvo el coraje intelectual de
plantearla cuestion epistemoldgica justificando que la Iglesia es tanto ciencia histérica como ciencia teoldgica.
Sostiene que esa historia es una parte constitutiva de la teologfa y pone el fundamento en su momento
hermenéutico. Se refiere como teologfa al «acto interpretativo de la historia de la Iglesiay no simplemente de

la historia profana o de la historia mundial (Welgeschichte), aunque puede serlo» 184 Por cierto, puede haber
una historia eclesial como parte de la historia a secas, realizada por un no creyente, sin enfoque teolégico,
orientada a captar el sentido de los hechos sin ese presupuesto. En cambio, el marco hermenéutico del
historiador cristiano estd dado por el discurso de la fe. Su objeto, la Iglesia, es el mismo de la teologfa, aunque
como hecho histérico.

La CEHILA tomd la perspectiva del pobre para hacer una interpretacion cristiana —histdrica y teolégica—
de la Iglesia. Dussel afirma que el pobre es «el lugar hermenéutico por excelencia» desde donde se interpreta

el sentido de los hechos.!*” En ese marco desarrolla su propia concepcion de una teologia mediada por las
ciencias sociales o hecha por la cientificidad de la mediacién socio-analitica; y explicita su concepcién acerca
de la institucién eclesial y de los diversos modelos de relacién entre la Iglesia y la totalidad socio-histérica.
Los reduce, bisicamente, a dos modelos: de cristiandad y de los pobres. No es mi intencién debatir aqui
este concepto de teologia, ni los modelos de relacion Iglesia-Mundo. Basta presentar su tesis bésica para la
autocomprension de la Iglesia y su historia.

30



CARLOS MARfA GALLI. LA HISTORIA DE LA IGLESIA EN LA ARGENTINA, ENTRE LA CRITICA HISTORICA Y LA HE...

«La cuestién de fondo es: ;cudl fue el ‘modelo’ que Jests concibié para su Iglesia? La respuesta a esta pregunta es central y tiene la mayor importancia. La
eclesiologia tiene la palabra. Una eclesiologia de liberacion, de eclesiogénesis por la accién del Espiritu en el interior de la vida y de la lucha del pueblo oprimido, es

(86]

uno de los criterios a registrar en la interpretacién de una historia de la Iglesia en América Latina hoy».

La teologia justifica que esta historia sea una disciplina que goza de autonomia, se mueve en su campo
propio, no depende de juicios dogmiticos y actiia con su método. La teologia no es una enciclopedia de
ciencias sino un discurso cientifico que alberga disciplinas con distintos métodos, unificadas por la perspectiva
formal de la fe que piensa. Giuseppe Alberigo (+ 2007), historiador del Concilio Vaticano II ¢ inspirador de
la Escuela de Bolonia, afirma que «la historia de la Iglesia es y debe seguir siendo una disciplina histérica, que
tiene objeto propio, una especifica razén formal y un método propio». El objeto es la realidad visible de la
Iglesia; su formalidad es buscar en las fuentes su contenido fenoménico; el método es positivo y empirico. No
obstante, reconoce que, con esa sola perspectiva, no se puede conocer la compleja estructura divino-humano
de laIglesiay que su historia presenta problemas especificos e irresolubles para la pura metodologia histérica.
En el debate sobre el tema, suscitado en laI Conferencia de CEHILA, Alberigo sostuvo que cuestiones como
la Encarnacién histérica de Dios o ladimensién interior de la fe rebasan el método empirico. «Nuestro bagaje
metodolégico es todavia insuficiente y tosco para tratar satisfactoriamente estos problemas especiﬁcos».[ss]
Como el método empirico se reduce alo visible, deja reservada esa mirada a la teologfa. La historia de la Iglesia
tiene relevancia teol(’)gica porque es una ciencia auténoma. Por eso afirma que

«tal propuestaimplicala aceptacién plena de la secularizacion dela historia de la Iglesia, si con tal expresion se quiere significar su insercion total y comprometida
en la dialéctica cientifica de las disciplinas histéricas... Una secularizacion ‘abierta’ en el sentido de que la historia de la Iglesia aspire a una sucesién cronolégica de
las formas de vida cristiana, que para el creyente son también ‘signo’ y el tedlogo debe leer a la luz de la revelacién del plan salvifico de Dios... Estoy convencido de
que de ahi se seguirfa también una aceleracion hacia un eventual salto cualitativo de la historia de la Iglesia, en el sentido de que superaria la limitacién mas grave
que padece: la de estar dotada de unos instrumentos que s6lo son capaces de percibir el aspecto visible de la Iglesiax.

El autor italiano, deja a la teologia completar la informacién que supera los aspectos visibles y sostiene
que la historia adquiere relevancia teoldgica cuando se desarrolla como ciencia auténoma. No obstante, en la
primera pdgina de su prefacio a la historia del Vaticano II que dirigi6, antes de declarar que aquella se realizé
con un analisis cientifico critico, afirma —como historiador cristiano— que la asamblea conciliar fue «una
instancia crucial de la intervencion del Espiritu en la historia» .

La historia de la Iglesia tiene un estatuto epistemoldgico original. Su objeto es toda su realidad —el todo-
en tanto se manifiesta visiblemente; su formalidad considera el contenido fenoménico en las fuentes segun la
naturaleza de cada una, pues hay fuentes histdricas y teoldgicas; su método es el analisis critico de la ciencia
histérica abierto a la luz de la fe. La teologia puede «acompanar todo el proceso de elaboracién de la propia
historia de la Iglesia, entrando en la especificacién de lo que se ha denominado técnicamente el objeto formal
guo o el objeto formal motivo... Por ello, historia de la Iglesia y teologfa se exigen » PUL 4 racionalidad de I fe
ylaformalidad de la teologia no anulan, sino que asumen, amplian y potencian la razdn histdrica para conocer la
inmensarigueza de la Iglesia. La combinacion entre lo humano ylo més que humano no se da de modo que los
fundamentos teoldgicos alteren los hechos histéricos, sino que éstos puedan ser interpretados alaluz de la fe.

M;i posicion comprende la dimension historica de la Iglesia, que marca el estudio de la eclesiologia, y la
dimension teoldgica de la historia de la Iglesia, que enriquece el estudio de su historia. Ambas disciplinas se
requieren para tener una vision completa de la Iglesia en la historia.’?! La tensién que surge al afirmar que
es historia y teologia puede ser resuelta considerando el sujeto comuin de ambas, la Iglesia, y la autonomia
especifica de cada disciplina y cada método. La historia de la Iglesia puede llegar a interpretar el significado
salvifico de los hechos a la luz de la fe y hacer juicios de valor religioso sobre los acontecimientos conocidos
histéricamente. El cardcter religioso y teologal de la Iglesia es un hecho. «Tal dato es un hecho que debe
incorporar a su andlisis y su exposicion haciendo, por decirlo asi, su fenomenologfa. Como historiador,
también puede manifestar que algunos hechos o rasgos de la vida de la Iglesia pertenecen a un orden distinto

del de la historia profana» 193]
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La tesis de que la historia de la Iglesia es teologia podria ser controvertida, en linea de principio, por
quien no considere que el acto de creer incluye un pensar, ni admita que la teologfa sea un logos que ingrese
en el juego de las racionalidades y el didlogo entre las disciplinas. El debate epistemoldgico que genera esta
negacion a priori puede, ademas, complicar la narracién concreta de la historia de la Iglesia y la comprension
de su actuacion en un lugar y un tiempo determinados. La historia enriquece a la eclesiologia aportando las
imagenes de la Iglesia en cada época histérica.*¥

La tesis de que la historia de la Iglesia es una ciencia histérica y requiere un método riguroso debe
ser afirmada ante la tendencia a diluir la historia concreta en la historia salvifica o en una teologia de
la historia. Se debe rechazar tanto el dualismo entre la historia de la Iglesia y la historia de la salvacién
(Heilsgeschichte), como el monismo que absorbe a una en la otra, cayendo en un historicismo, que magnifica
los condicionamientos relativos, o en un dogmatismo, que impone un criterio absoluto. El historicismo es
otro dogmatismo porque da relevancia absoluta a lo mas relativo.

La historia de la Iglesia es una sola realidad, la misma para todos. No hay dos especies de historia de la
Iglesia, una narrable por la historia y otra legible por la teologia, como no hay dos verdades —la cientifica y la
religiosa— en otros planos del conocimiento. Una auténtica verdad cientifica es verdad, pura y simplemente,
y debe ser aceptada por parte de todos, cristianos y no cristianos, y no puede ser descartada por supuestos
datos de la fe. El historiador catélico no debe temer que lo descubierto por la ciencia histérica esté en
contradiccién con lo que profesa como creyente. Hay que evitar dos confusiones. La primera es tomar como
verdad histérica cualquier hipdtesis historiogréfica, mas o menos fundada; la segunda es convertir en verdad
de fe a una explicacién teoldgica, tradicional o moderna. Las convicciones religiosas de un historiador catélico
y las convicciones filoséficas o ideoldgicas de un historiador no catélico no deben impedirles aceptar las
conclusiones validas alas que se accede cuando el método histérico-critico es rectamente aplicado y los hechos
son probados.

«La fe del historiador catdlico no pone, en este punto, limite alguno a su libertad de investigacién. No le impide tampoco afirmar, llegada la ocasidn, las buenas
cualidades de los adversarios de la Iglesia... el historiador catdlico se siente libre para reconocer los dones de Dios, incluso fuera de las fronteras de su Iglesia, y no

[95]

se considera obligado a escribir la historia desde un punto de vista ‘confesional’, es decir, parcial>».

El historiador catdlico obra con el método de la ciencia histérica en un horizonte abierto ala mirada dela fe.
Su relacién con la historia es una sintesis de pertenencia y distanciacién. Como hombre de fe mira con los ojos
de un corazén creyente, pensante y amante. Como historiador toma distancia en la cercanfa y cercanfa en la
distancia. «Su fe no atenta ala intima libertad en la busqueda de la verdad, ni ala decidida voluntad de juzgar
imparcialmente personas y hechos; su criterio metahistérico excluye ciertamente el relativismo histérico,
pero no la auténtica historia».1?") La relacién entre el sujeto creyente y el objeto eclesial es tinica porque une
la historia de la Iglesia con la ciencia de la fe. Su luz permite descubrir la mano de Dios en los mas complejos
acontecimientos.

El historiador intenta reconstruir los hechos desde las fuentes. La elaboracién y la interpretacion de las
fuentes y la reconstruccion de los hechos son el esqueleto de toda historia. Para eso necesitan el método
histérico, no la fe en la Iglesia en perspectiva confesional. Aquila historia de la Iglesia debe mucho a estudiosos
no catdlicos e incluso no creyentes. La edicién critica de las actas de los antiguos concilios fue hecha por
Eduard Schwartz, que era escéptico. En la Argentina un historiador de cualquier posicién puede aportar a
conocer la historia eclesial si estudia seriamente las fuentes.

El historiador no creyente puede tener simpatia con los testimonios que analiza y no deberfa descartar
que existan datos que obliguen a reconocer la originalidad de un determinado tiempo, como lo que atane
a Jesus, los ap6stoles, los santos, o los periodos de reforma y de misién que cambiaron la historia. En esa
situacion la fe del cristiano puede hacer aportes al estudio de la historia, por ejemplo, planteando preguntas a
las fuentes. Esto es ttil cuando hay pocos datos extracristianos cientificamente verificados y los documentos
de la tradicion eclesial son relevantes, comenzando por aquellos referidos a la existencia histérica de Jesus de
Nazaret y a los origenes cristianos.
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«Estamos ante una versién de la irrenunciable articulacidn entre fe y razén; en este caso entre la investigacién histérica y la interpretacién teoldgica. La teologfa,
la fe, no puede dictar los resultados a los que tiene que llegar el estudio histérico, pero tampoco éste puede cerrarse a una interpretacién teoldgica. Por supuesto
que tal interpretacion no se deduce de la investigacion historica, pertenece a otro dmbito de conocimiento, pero el creyente que lo acepta puede descubrir una

[97]

coherencia muy particular en el proceso histéricos.
7. ¢Historia confesional o historia laica?

Como el aporte de las reflexiones precedentes volvemos a nuestro dmbito latinoamericano y argentino.
¢Cdémo se hace y se dice la historia de la Iglesia entre nosotros? La corriente historiografica autodenominada
“laica” ha explorado un conjunto de tépicos que conciernen a las relaciones entre la Iglesia, la Sociedad
y el Estado, tanto a nivel de las ideas como en el plano de los hechos, investigando en muchos archivos
institucionales y personales. Por otra parte, ha empleado aportes epistemoldgicos y metodoldgicos tomados
de nuevas formas de hacer historia y de nuevas categorias historiograficas, junto al didlogo con perspectivas
de otras ciencias sociales, como son la sociologia, la teoria politica, la etnologia, la economia. Ademis,
ha impulsado el interés por los estudios religiosos y eclesiales en dmbitos académicos que no pertenecen
a instituciones académicas confesionales. Por fin, ha puesto sobre el tapete un conjunto de cuestiones
disputadas que deben ser mejor investigadas.

Tengo la impresién de que hay historiadores que trabajan muy bien con fuentes locales y segtin el método
histérico, pero no conocen los aportes teéricos de grandes historiadores de la Iglesia, ni las principales
afirmaciones del Vaticano II, nila evolucién de la teologfa y el magisterio latinoamericanos sobre las relaciones
entre la fe y la historia. Advierto la escasa presencia de explicitaciones tedricas sobre los vinculos entre la
historia de la Iglesia y la teologfa. Varios historiadores han dado pasos para estudiar esa relacién, lo que

permite esperar una ampliacién del campo tedrico.”® Todo esto es comprensible cuando depende de limites
personales o de exigencias de especializacién. Pareciera que la falta de empleo de categorias teoldgicas para
entender la realidad es mas fruto de un desconocimiento que de un rechazo. Conceptos como Pueblo de Dios,
historia de salvacién, misién evangelizadora, dimensién social del Evangelio opcién por los pobres, colegio
episcopal, fe popular, cristianos laicos y laicas, derechos de los bautizados, ayudan a entender la Iglesia en la
historia.

En algunos estudios hay una nocién de ciencia que no deja espacio a la teologia. Se tiene la impresién —tal
vez equivoca— de que un acceso cientifico a la historia debe prescindir de un horizonte de fe o debe hacerse
desde una perspectiva agnéstica. Llama gratamente la atencién que un socidlogo histérico de la religion
pida a otros cientistas sociales que abandonen un modelo positivista que reproduce —a su modo— «el viejo
paradigma de Augusto Comte que diferencia a la ciencia de las creencias —teoldgicas— a las cuales envia a

. [99] ) . . . .
la metafisica».” No es posible resumir el esquema de los tres estadios —teoldgico, filoséfico, cientifico—
del fundador de la sociologia, aunque esa triparticion tedrica provenia de una secularizacién del esquema

teolégico de las tres reinos del Padre, el Hijo y el Espiritu.l'® ;Qué impide que la razén histérica ayude
a ampliar la comprension teoldgica de la Iglesia? ;Qué obsta para que la racionalidad teoldgica colabore a

ampliar la mirada de la critica histérica?

(1o1) que, para mi, es una

Este tema es complejisimo. Tiene que ver con lallamada «dictadura positivista»,
inversion dialéctica de la “dictadura dogmatica”. Por un lado, el laicismo cultural y el positivismo cientifico
niegan a la teologia su carcter de ciencia y su estatuto universitario, en contra de la tradicién medieval y
moderna que rige en las universidades estatales de otros paises, como en Alemania. Por otro, se niega a la
historia de la Iglesia y al catolicismo su carédcter teoldgico, compatible con su indole cientifica, lo que no
lleva necesariamente a una lectura confesional distorsionante ni limita la autonomia epistemoldgica de la
ciencia histdrica. Laicos, en el sentido de personas independientes de una fe religiosa, y laicos catélicos —y

otros cristianos— pueden hacer historia eclesial.
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En las tltimas décadas se ha estudiado mids la relacion de la Iglesia con la sociedad. Auza distinguia
dos lineas en la historiografia argentina: una, que consideraba que ese enfoque pertenecia a la “historia
de la Iglesia”; otra, a la que llamaba “historia del catolicismo”, con una expresion que ¢l siempre utilizé.
Otros piensan que esos temas pertenecen a una “historia de las ideas” o una “historia de la religién”, sin las
connotaciones especificas de la Iglesia Catélica. Por eso, estas «son cuestiones de epistemologia que necesitan
ser profundizadas a fin de obtener mayor precision». Roberto Di Stefano, riguroso en su fe y en su ciencia,
ha planteado la necesidad de un didlogo porque «los estudios de historia ganarian mucho de la colaboracién
entre investigadores e instituciones catélicos y laicos. pero para que ello sea posible es preciso encontrar un

minimo de puntos de acuerdo. Felizmente estamos logrando avanzar en este camino. del que todavia queda

(103]
mucho por recorrer».

Esta colaboracién responde al deseo de participar en esa conversacion académica amigable y critica
acerca del cardcter teoldgico de nuestra disciplina. Deseo proponer un horizonte superador —no una sintesis
englobante— de posiciones que, siendo contrarias, no son contradictorias y pueden ser complementarias. La
historia de la Iglesia se enriquece si, supuesto el trabajo histérico critico, se abre ala comprensiéon de una razén
plural e interdisciplinaria, y, de un modo peculiar, a horizontes religiosos que profundizan el sentido y el valor
delas institucionesy sus procesos. Esto supone debatir lo que significa hacer historia con independencia de las
disciplinas teoldgicas, por un parte, y aclarar el significado que tiene hacer historia critica en un horizonte de
fe, por otra. Trabajos histéricos con distintos presupuestos y en diversos horizontes pueden cooperar para que
la historia del catolicismo sea considerada en las grandes recopilaciones de la historiografia argentina. Esto
requiere crear espacios comunes de conversacién respetuosa, desmontar prejuicios confesionales y laicistas,
generar accesos concretos a archivos, bibliotecas y repertorios, crear la casa comun de la historia eclesial.

En 1999 Celina Lértora analizé la produccion bibliografica de los anos anteriores integrando los trabajos
histéricos referidos a las iglesias cristianas institucionalizadas y sin distinguir los enfoques teéricos o
metodoldgicos. Previamente, reconocié que la historiografia argentina tenia larga data y provenia de dos
vertientes. Por un lado, de historiadores de instituciones eclesiales que habian producido historias generales
y sectoriales (para el pais, las didcesis, regiones, rdenes religiosas, 4mbitos pastorales, etc.). Por otro, de
historiadores laicos, catélicos o no, que estudiaban el tema por su relacién a la vida politica, social y cultural
argentina y porque la Iglesia es parte de nuestra sociedad, aunque no encaraban esa tarea con marcos
teoldgicos. «Este doble enfoque, no siempre compatibilizable, signa profundas diferencias metodoldgicas,
de contenido y de interpretacién histéricas .14

Lértora senala que la historiografia eclesial “cldsica” compartia criterios historiograficos de la denominada
“historia cientifica”. 1: Un interés predominante por la historia documental. 2: La distincién entre
descripcién e interpretaciéon como instancias independientes. 3: La posibilidad de elaborar una historia
objetiva o no ideoldgica. 4: La prescindencia de interpretaciones globales, salvo las que se derivan de su
conexi6n con la esfera secular. 5: La prescindencia de vinculaciones tedricas con cuestiones teoldgicas. Esa
corriente, que tiene un modelo en la obra del salesiano Cayetano Bruno, tiene a su favor trabajar sobre
originales, compartir documentacion, aproximarse a las fuentes primarias y secundarias. Pero, este estilo no
encara cuestiones criticas y metodoldgicas, hoy ineludibles. Por eso, esas obras sufren cierta desvalorizacion de
conjunto, aunque cada una resulte valiosa como consulta puntual. Algunos critican a esa posicién la omision
de enfoques teoldgicos explicitos. Lértora destaca la labor mediadora de historiadores laicos, bien preparados
en metodologias modernas, que apoyaron investigaciones vinculadas a las relaciones de la Iglesia con la vida
argentina.

Los historiadores laicos que tratan los mismos temas se caracterizan por tener enfoques mds amplios,
incorporan datos socioculturales y establecen correlaciones entre ellos y las respuestas de la Iglesia. En general,
son laicos que rescatan la historia del laicado y de la mujer en la vida catélica argentina. Historiadores,
tanto laicos como presbiteros, se nuclean en instituciones académicas catélicas, sobre todos en universidades,
presentan una ténica cientifica més actualizada y se hacen cargo de algunos problemas propios de las
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disciplinas histéricas. Aunque estas discusiones son muy variadas, no suelen trascender mas alla de los
claustros docentes y las publicaciones especializadas.

Este debate marcé el proyecto de la Historia general de la Iglesia en América Latina por parte de la
CEHILA. A partir de 1973 mostr6 la emergencia de cuestiones epistemoldgicas que no se reducen a la
contraposicion de posturas ideoldgicas. Se discutia si la historia de la Iglesia es también una disciplina
teoldgica y si en toda interpretacién hay un modelo eclesioldgico explicito o implicito. La posiciéon de

CEHILA se acerca a la del Grupo de Investigaciéon de Historia de la Iglesia de la Universidad de Navarra,

(195]R econociendo el caricter mixto de nuestra disciplina,

a pesar de sus diferencias en las interpretaciones.
subsisten problemas referidos a los fundamentos histéricos y teoldgicos para hacer una hermenéutica que
pueda reconstruir el pasado en el presente. Mds alla de preferencias teoldgicas o politicas hay una cuestiéon
epistemoldgica y metodoldgica poco explicitada.

Lértora muestra que la mayoria de los autores no hace una dilucidacién en temas como el concepto de
Iglesia, la insercién eclesial en la vida social, la dimensién especificamente religiosa. La falta de un espacio
académico hace que historiadores adopten, casi osméticamente, el punto de vista que tenian mas cercano
por razones personales o institucionales. Asi, las diferencias de concepcién entre los trabajos historiogréficos
publicados en las revistas Archivum, Teologia . Stromata, parecen haber sido asumidas de un modo natural
porque son opciones tedricas que manejan los tedlogos con los que estdn en contacto. En sus trabajos se
evidencian algunas de las diferencias que se proyectan a los historiadores, sobre todo si se considera el amplio
periodo de los ultimos cincuenta anos.

Di Stefano y Zanca muestran diferencias entre lo que llaman historia confesional —supuestamente
heterénoma- ¢ historia laica —supuestamente auténoma. Dicen que «todos esos factores permitieron,
creemos, comenzar a visualizar a la Iglesia como un objeto de estudio entre otros y a la vez reconocer su
particular relevancia (y no sélo para la historia politica), dejando suficientemente de lado la tradicional
preocupacion por defenderla o denostarlax».[106] Coincido con el deseo de evitar las miradas sesgadas de
una ideologia ofensiva o de una apologia defensiva, y estudiar la Iglesia Catélica en la historia reconociendo
su relevancia particular. Un terreno de didlogo estd en pensar qué significa verla como “un objeto de estudio
entre otros” porque ella no es una institucion politica, sino la comunidad cristiana que tiene dimensiones
politicas, y porque, entre «las logicas particulares del catolicismo»,[107] estdn su condicidn teologal, su
misién evangelizadora, su autocomprensién teoldgica. Lo decia Florial Forni: «La Iglesia es un mundo muy
complejo, de tiempos de particular espesor, que uno simplifica y quiza caricaturiza si pretende leerlo en clave
puramente politicas.[1%%!

Un punto clave estd en explicitar lo que se comprende por Iglesia con el trasfondo de lo que es la historia.
Parece l6gico que un historiador, sea o no cristiano, considere lo que aporta la teologia sobre la Iglesia y su
historia. La obra de José Zanca sobre los intelectuales catélicos a mediados del siglo XX muestra un esfuerzo

por entender nociones basicas de la eclesiologia empleando literatura teoldgica, por ejemplo, la referida a

109] Por cierto, para ser historiador de la Iglesia no hace falta

las nociones Pueblo de Dios v cristiandad.!
y
profesar una fe religiosa. No obstante, parece razonable que tenga en cuenta “un” concepto teoldgico de
Iglesia, v explicite, en lo posible, “su” nocién. La actuacidn eclesial requiere la atencidon simultdnea a un
g Y €xp p q
conjunto de enfoques y variables, tanto por quienes hacen historia en un horizonte de fe como por quienes
prescinden de esa perspectiva. El primer enfoque no deberia llamarse “historia confesional” si eso implicara un
condicionamiento por la confesién del historiador. La segunda mirada no deberia ser denominada “historia

laica” como si la laicidad fuera sinénimo de no creencia, agnosticismo o laicismo, y si no fuera, también, una
caracteristica de la Iglesiay los creyentes, que estan en el mundo seculary, en nuestro caso, en la Argentina.[1 10]

El ensayo de Di Stefano: :De qué hablamos cuando decimos ‘Iglesia?, precisa ese concepto en nuestra
historia colonial e independiente. Muestra el uso diverso de los conceptos en momentos distintos, como
senalan otros historiadores. Evita reducir y trasladar los vinculos que se daban en el antiguo régimen entre lo

espiritual, lo religioso / eclesidstico (mixto) y lo temporal, a la relacién que hubo entre la Iglesia y el Estado
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en las republicas independientes — con el sobreviviente Patronato. Sugiere el rol de la secularizacién como
autonomizacion de esferas en la formacién de ambas sociedades en el siglo XIX. Cuestiona la extension
hacia atras de la cuadricula que organizé los estudios distinguiendo las historias politica, econdmica, social
y religiosa. Analiza tres sentidos de la nocién “Iglesia”: a) teoldgico: la comunidad de los creyentes catélicos
a nivel universal y local; b) candnico: la organizacion juridica a partir del poder sacramental del clero y
la subsiguiente delimitacién de poderes; c) juridico-politico: la Iglesia como “sociedad perfecta” paralela,
equiparable y distinta del Estado nacional, sobre todo por su cardcter universal asociado al Papa.[uz] Esta
comprension rigié en el siglo XIX, cuando el Estado y la Iglesia se consideraron personas juridicas soberanasy
analogas, y fijaron sus derechos, deberes y bienes firmando concordatos segtin el derecho publico eclesidstico
del tiempo.[113] En el siglo XX, después del Vaticano II, cambi6 la comprension teoldgica de la Iglesia y del
mundo, que ya no fue visto s6lo como Estado, sino como pueblo, sociedad, cultura y estado.

La comprensién de laIglesia cambid no sélo por la forma de mirar la historia sino también por la conciencia
que ella alcanzé acerca de si y de su relacién con el mundo. En una Iglesia que se consideraba una “sociedad
perfecta, jerarquica y desigual”, en analogfa con la concepcion del Estado y de su autoridad, la historia se
centraba en la jerarquia eclesidstica y sus poderes, sobre todo en los del Papa a nivel universal y los del obispo
o el parroco a nivel local. Las relaciones con la sociedad eran vistas como un juego de poderes entre la Iglesia y
el Estado, en especial de sus autoridades. El redescubrimiento de la Iglesia como misterio y como comunidad
la resittio en la historia de la fe.

«Una Iglesia que se considera a s misma ante todo como Pueblo de Dios en el itinerario humano, se interesa por la vida de todo el cuerpo, por su “base”; no
considera a la Iglesia en relacién del dominio, sino de intercambio con el mundo y con la cultura. Por eso, las historias de la Iglesia més recientes tienden a ser

historias del Pueblo de Dios>. [ 1 14]
8. Fe en la Providencia e historia critica

La historia se constituye por la combinacién de acontecimientos objetivos e interpretaciones subjetivas. Asi
como no hay ciencia histérica sin presupuestos previos, lo que llevaria a un objetivismo ilusorio, tampoco se
alcanza una verdad histérica si el sujeto impone sus puntos de vista, lo que lleva a un subjetivismo aprioristico.
La ciencia histdrica se distancia del objetivismo puro y del subjetivismo radical. Es una aprehension
aproximativa del objeto conocido y una aventura espiritual del sujeto cognoscente. La objetividad significa
que lo sucedido en el pasado no depende de nuestra voluntad y debe ser respetado. Los hechos objetivos
estan mediados a través de los testigos directos y de los que escribieron los documentos. La subjetividad
designa la intervenciéon de mediadores del conocimiento. Si los testigos deben ser veraces y fehacientes,
los historiadores deben ser respetuosos e imparciales. Una subjetividad responsable implica honestidad
intelectual e imparcialidad histdrica.

Las convicciones religiosas, filosoficas y politicas pertenecen a la individualidad del historiador. Cuando
los historiadores buscan conectar y juzgar los sucesos histéricos manifiestan sus puntos de vista mas alld de
la narraci6n fictica. La conexion causal de los acontecimientos verificados, la indagacion de los motivos en
juego, la determinacion de responsabilidades personales e institucionales, la interpretacién de movimientos
complejos, la valoraciéon de procesos religiosos en la vida social y procesos sociales en la vida religiosa,
requieren integrar en el andlisis histdrico presupuestos y principios que no pueden tomarse de la mera ciencia
histérica, pero que tampoco pueden serle ajenos.

El criterio filoséfico, religioso y teoldgico del historiador se deja sentir en el plano de la investigacién aun
cuando se esfuerce por lograr la mayor imparcialidad posible. Lo mismo se percibe en andlisis historicos que se
hacen desde corrientes dominadas por las concepciones filosoficas del idealismo, el positivismo, el biologismo
o el sicologismo. Por ejemplo, las miradas a la religion y a la Iglesia guiadas por las concepciones de estructura
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y superestructura del materialismo histérico no hacen justicia a la especificidad del hecho religioso, ni a la
constitucién de la comunidad cristiana.

Para una filosofia de la religién, e incluso para una teologia de la religion, esta realidad no es un subproducto
de la conciencia, como afirman las teorfas reduccionistas que la hacen derivar de factores no religiosos
y la entienden como proyeccidn, alienaciodn, ilusion o ideologia.[115] El catolicismo afirma una relacién
intrinseca entre la religion y la cultura mas alla de sus configuraciones histdricas. La religion es la dimension
més profunda de la vida del hombre y de la cultura de un pueblo que, por mediacién de lo sagrado (ordo ad
sanctum), tiene relacion con Dios o lo divino (ordo ad Deum). Es una realidad primaria de la vida humanay
de unaidentidad cultural, se constituye a partir de lo sagrado como un valor original, originario e irreductible,

no derivado ni secundario, y, por eso, no puede ser reducida a ser una fuente de seguridad individual y

116} por eso, las miradas reduccionistas sobre la religién cristiana y la Iglesia catélica

de integracion social.l
condicionan no solo la perspectiva de analisis, sino también la eleccién de la materia, e incluso el mismo
lenguaje narrativo.

SilaIglesia es la comunidad de los creyentes, lo més esencial es la historia de la fe expresada en las culturas
y no su historia politica. La vida de la Iglesia incluye sus relaciones con los pueblos, las sociedades y los
estados, pero no se limita a su relacién con el orden temporal. Ambos factores se combinan en las dimensiones
politicas del actuar eclesial y en las influencias religiosas y eclesiales del poder civil. Quien se limite alo politico
dificilmente comprenderd los mismos hechos politicos. Quien solo analice las relaciones entre el emperador
Carlos Vyel rey Francisco I de Francia con los papas del siglo XVI no comprendera el Concilio de Trento.!!”)
Quien ignore sus debates teoldgicos y decretos pastorales entre la reforma protestante y la cultura barroca

apenas entenderd el significado de esa asamblea en la historia de la Iglesia y su influjo en el sustrato cultural

y en la piedad popular de América Latina, '8!

Padre Durdn.[119]
La pre-comprension de la historia que posee un historiador no es ni debe ser una justificacién de su

tan presente en la obra histérica y la lectura hermenéutica del

parcialidad. Por el contrario, debe ayudarle a ejercitar una comprension que se acerque lo més rigurosamente
posible a lo acontecido. La adhesién libre y razonable a la fe no lleva a explicar los hechos de una forma
determinada para satisfacer posturas confesionales o negar evidencias histdricas. La historia debe alejarse
de la apologética justificadora y del panfleto ideoldgico. La vocacion del historiador lleva a tener un amor
incondicionado a la verdad histérica, una verdad que hace libres.

El historiador, creyente o agnéstico, tiene presupuestos implicitos y explicitos. No se da una historia
objetiva separada del sujeto que la investiga, documenta, reconstruye, narra e interpreta. Fl tiene el deber
de hacer una historia imparcial y comprenderla a partir de los testimonios y los testigos. Los investigadores
deben conocer todos los hechos y pensar todas las interpretaciones. «Deben mantenerse abiertos a todas las
posibilidades de los hechos y las valoraciones... La historia nos muestra que las realidades que se dan en ella

poseen una pluralidad inimaginable. Primero debemos ver, contemplar y afrontar, con total apertura, todas

estas realidades: solo entonces podremos juzgarlas » [120]

Mientras el relativismo pierde toda esperanza en encontrar la verdad histérica, el perspectivismo subraya
la posibilidad de aproximarse mejor a ella complementando distintas miradas.

«Aun cuando los resultados sean muy semejantes, los relatos serdn escritos para lectores diferentes, y cada historiador tiene que prestar espccia.l atencién a lo

que sus lectores ficilmente pasarian por alto, o apreciarfan de manera cquivocada. Tales clperspectivz'smo. Este término pucdc ser emplcado en un sentido amplio
[121]

para referirse a cualquier caso en el que historiadores diferentes tratan de manera distinta la misma materia.
Las distintas miradas, si se hacen con honestidad intelectual y con procedimientos adecuados, pueden

aportar a un conocimiento pleno de la historia. Aqui se abre la posibilidad del perspectivismo histérico o

122} porque muestra la “relatividad” de la realidad

el juego de las perspectivas. Es un «sano relativismo»,
histérica contingente, que no tiene la categoria de absoluto. La escucha de varias voces, en las cuales resuena

el pasado, puede enriquecer una conciencia histérica licida y responsable.
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La ciencia de la historia ha sido comparada con el arte del retrato. En la historia estamos como en la

presencia de una obra de arte en la que, por una parte, el objeto —el rostro de otro ser humano- es captado

1231 Lo mismo se puede decir de los

auténticamente y, por el otro, el artista queda retratado de algun modo.!
retratos verdaderos pintados por los historiadores. También el retrato variopinto que pintamos en nuestra
investigacion histdrica esta pintado por muchas manos y con muchos colores.

Una cuestion clave en la diferencia de horizontes es la nocidn teoldgica de la Providencia. La creencia de
que Dios acttia en la historia parece ser la principal piedra de escindalo. La teologia y la catequesis no siempre
presentaron bien la accién de Dios. El abuso del recurso a lo sobrenatural para explicar lo inexplicable y la
confusién de la fe con una credulidad alimentaron, en una vertiente de la modernidad ilustrada, la idea de
que la fe siembra oscuridad porque no se articula con las luces de la razén, ni soporta una mirada critica de
la realidad. Esto llevé a pensar que la providencia era una determinacién fatal de los acontecimientos y la
historia no era la hazafa de la libertad humana.

Ademas, en ocasiones se defendieron anacrénicamente esquemas teoldgicos para justificar posiciones
ideoldgicas, instrumentalizar presiones politicas y sostener estructuras institucionales. La nocién de una
providencia inmutable que no incluia los cambios histéricos sirvié para sostener el szatu quo. Por eso un
investigador con una cosmovisién agnéstica y sin una formacion teoldgica puede pensar que toda mirada
teoldgica es un lastre. Hay quienes creen que cuando se hace una lectura teoldgica de la historia se asigna una
intencionalidad religiosa o politica explicita a los protagonistas.

La Providencia de Dios funda, sostiene y requiere las decisiones de los seres humanos como sujetos libres
y actores histéricos. No actuamos como si fuéramos marionetas de un titiritero. Las tragedias no estin
determinadas por un poder ciego que se impone a nuestras libertades y nos castiga arbitrariamente. Con una
fe que piensa, la teologia catélica afirma que Dios guia la historia con su providencia salvadora y la conduce a
su plenitud final. Su actuar misterioso — justo y bondadoso - se vale de la cooperacién de las creaturas, sobre
todo de los seres que somos racionales y libres.

Dios no nos da sélo el ser, sino también la capacidad de ser causas y de poder obrar en el seno de su
Providencia. El da a las creaturas la dignidad de actuar por si mismas y ser principios unas de otras. Los seres
naturales, que viven procesos necesarios, producen efectos necesarios, siempre del mismo modo, como se
observa en la naturaleza vegetal y animal. Los seres libres, en los cuales la naturaleza también es libertad,
producimos efectos contingentes. Dios nos dio a los seres humanos el don de ser agentes libres y actores
responsables. Con nuestras decisiones, acciones, palabras, oraciones y sufrimientos podemos colaborar
libremente con el proyecto liberador de Dios. La unién entre ambas causalidades se da en un plano sélo
descifrable por el lenguaje metafisico —no por la verificacién empirica- y, por el lenguaje religioso, porque
aquel a quien llamamos “Dios” sostiene el obrar de sus criaturas. Fl es la causa primera que opera en, por'y
més alld de las causas segundas.

El historiador cristiano reconoce la intervencién de Dios, aunque no pueda descifrar su sentido. Una regla
de oro surgida de la experiencia histérica y de la lectura de la fe es: «Dios escribe derecho con renglones
torcidos». Alli donde otros ven azar o milagro, el creyente percibe la presencia de Dios que camina con
nosotros. El cristiano no le pide al historiador no cristiano que se entregue a una creencia que no comparte.
Sélo pide que admita que la lectura providencial que procede de la fe no se reduce a un fideismo irracional,
asi como reconoce que una lectura cientifica no cae necesariamente en el racionalismo o el positivismo. El
historiador creyente desarrolla un pensar racional en un horizonte distinto y aporta un p/us de racionalidad
para comprender la historia. Y sabe que, por més esfuerzos que se hagan, hay una dimensién de la historia
eclesial que siempre nos trasciende.

Ante la tentacién de la desmesura (hybris) de la gnosis, que olvida los limites, el saber histérico testimonia
que somos humanos y nuestro conocimiento es imperfecto y perfectible. El enigma de la historia se resiste
a cualquier totalizacién conceptual porque nuestra comprensién no puede abarcarla. Aqui la teologia ayuda
a la historia a respetar su misterio y no pretende justificar una lectura exhaustiva, lineal o ciclica, progresiva
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o regresiva, evolucionista o dialéctica, positivista o idealista, moderna o postmoderna, optimista o pesimista.

«La inteligencia teoldgica de la historia de la humanidad no puede ser transpuesta en términos de historia

[124) E] pensar hist6rico implica una razonabilidad abierta y

mundial, ni elaborada en un sistema filoséfico>.
plural, que no debe clausurarse.

Aqui se encuentra la grandeza y la humildad de la verdad de los hechos histéricos. Su comprension no es
circular (ni regresiva), lo que podria llevar al pesimismo escéptico. Tampoco es lineal (ni progresiva), lo que
podria conducir al optimismo ingenuo. La novedad del cristianismo quebré el esquema circular del tiempo
antiguo. San Agustin ensen6 que el camino recto de Jesus hizo explotar los circulos de los tiempos: «“estos
circuitos ya han explotado” (circuitis illi jam explosi sunt) ... porque Dios puede hacer nacer cosas nuevas
que jamds se hayan hecho.['*>) Pero tampoco se identifica con una concepcién meramente lineal, tal como
la que se desarroll6 en la modernidad acerca del progreso indefinido. La vision cristiana de la historia y la
comprension histdrica desde la Providencia corresponden a un conocimiento en espiral, porque la figura

(126] Mas atin, parece un conocimiento helicoidal en

espiralada combina los simbolos de la esfera y la linea.
la medida en que las hélices del helicoide se agranden a cada espiral y puedan ganar tanto en profundidad
como en amplitud.

La ratio fidei tiene una racionalidad intrinseca y la teologia debe dialogar con las distintas racionalidades,
especialmente con la ciencia histérica. El historiador cristiano tiene la vocacién de desarrollar la racionalidad
critica en el horizonte de una fe pensante. Juan Pablo II ensefié que «el nexo que debe instaurarse
oportunamente entre la teologia y la filosofia tendr el cardcter de un cierto progreso circular (cuiusdam
circularis progressionis)>» (FR 73). Su ensefianza vale para la historia. La fe en Cristo funda el didlogo entre

la razén teoldgica y la racionalidad histérica, y justifica el aporte de la teologia para interpretar las huellas del

pasado y los signos del presente.!?”]

Dedico estas reflexiones sobre la fe en la Providencia y el carisma del historiador de la Iglesia a Juan
Guillermo Duran por su contribucién a la historia del Pueblo de Dios en América Latina, sobre todo en la
primera evangelizaciény en la cristiandad de las Indias; y por su aporte tinico ala comprension del catolicismo
argentino centrado en la historia y la devocién a Nuestra Seniora de Lujan.
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