La Ruptura de la Cristiandad Indiana

Alberto Methol Ferré

1. Desde Puebla

S6lo desde Medellin, en la dindmica de la Iglesia Latinoamericana,
se estd desarrollando una nueva autoconciencia eclesial totalizante: una
autoconciencia histérica de su proceso latinoamericano. Esto no tiene
antecedentes en la historia eclesial latinoamericana. Es un hecho radi-
calmente nuevo. Esta novedead tomé forma colectiva en la Conferencia
Episcopal de Puebla. .

En Puebla, de modo colectivo, la Iglesia se formula a si misma
dentro del proceso histdrico latinoamericano global, inmersa en su dindmica.
Toma perspectiva de las etapas bdsicas de su rrecorrido, se ve lanzada hacia
el futuro. Puebla determina tres fases principales en mnuestra historia:.

I. “En la primera época, del siglo XVI al XVIII, se echan las
bases de la cultura latincamericana y de su real sustrato catdlico. Su
evangelizacién fue suficientemente profunda para que la fe pasara a ser
constitutiva de su ser y de su identidad, otorgdndole unidad espiritual
que subsiste pese a la ulterior divisién en diversas naciones, y a verse
afectada por desgarramientos en el nivel econémico, politico y social™
(DP 412). ' o i

- II. - “A aquella’ época de la Evangelizacién, tan decisiva en la for-
macién de América Latina, tras un ciclo -de estabilizacién, cansancio y
rutina, siguieron las grandes crisis del siglo XIX y principios del nuestro,
que provocaron persecuciones y amarguras a la Iglesia, sometida a grandes
incertidumbres y conflictos que la sacudieron hasta sus cimientos” (DP 11).

11I. “Hoy, principalmente a partir del Concilioc Vaticano II, la
Iglesia se ha ido renovando con dinamismo evangelizador, captando las
necesidades y esperanzas de los pueblos latinoamericanos” (DP 11).

La caracterizacién que hace Puebla de estas tres épocas es mucho
mds rica. Basta ahora su formulacién concisa. Podemos entonces enunciar:
Primera fase, Evangelizacién Constituyente. Formacién de América Latina
y de la Cristiandad Indiana. Segunda fase, las repiblicas independientes
y el fin de la Cristiandad Indiana. Tercera fase, la reconstitucién eclesial
y luego el resurgimiento catdlico latinoamericano que, si bien tiene su
gozne principal en el Vaticano II, su nacimiento epocal puede ponerse
al fin de la Segunda Guerra Mundial, 1945.
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Nuestro tema se concentra en la fase intermedia, ruptura de la
cristiandad indiana. Esta segunda fase abarca desde las guerras de la
Independencia hasta fines del siglo XIX, o incluso hasta la Primera Guetra
Mundial. La imprecisién se debe a que el ritmo es dispar en los diversos
paises. Pero el final se consuma, salvo excepciones, entre 1900 y 1918:
la separacién Iglesia-Estado estd ya generalizada. Si no hay separacién
juridica, la libertad religiosa es completa y de hecho la separacién de
planos estd muy acentuada. Se cierra asi la Cristiandad que supone una
fusmn muy intima entre Iglesia y Estado.

En esta divisoria imprecisa, pueden sefialarse también los sintomas.
de un nuepo tiempo latinoamericano: la crisis de las reptblicas oligérquicas,
el redescubrimiento de América Latina por las élites intelectuales, mds
alld de los limites estatales, La irrupcién de Estados Unidos en el conjunto
de América Latina, la crisis del positivismo y el modernismo, las tendencias
democraticas y populares. Los augurios de nuestra época contemporinea
que ya toma perfiles mds precisos luego de la Primera Guerra Mundial.
Dentro de esta contemporaneidad, primero la Iglesia se reconstituye firme-
mente (Concilio latinoamericano de Roma, 1900, y Pontificado de Pio XI);
luego, ya sobre nosotros, el resurgimiento catdlico que muestran Medellin
y Puebla. Las divisiones siempre son ambiguas, participan de lo que
termina y de lo que comienza.

Nuestra reflexién no es sdlo individual, sino que se inscribe en el
seno del cuerpo histérico eclesial. Por eso partimos de un acontecimiento
comtn, colectivo: Puebla, y procuramos que sirva de marco y de estimulo a
nuestra reflexién, que hacemos como miembros del pueblo eclesial catélico.

¢Pone Puebla algunos indicios que sirvan para caracterizar en alguna
medida la “ruptura de la cristiandad indiana” del siglo XIX? ¢(Nos
.fac111ta alguna pista? Sin duda y muy valiosas. En lo esencial, son tres
pistas.

- Primera Pista: “Sobre todo a partir de Medellin, con clara conciencia
de su misién, abierta lealmente al didlogo, la Iglesia escruta los signos
de los tiempos y estd generosamente dispuesta a evangelizar, para con-
tribuir a la construccién de umna nueva sociedad, mds justa y fraterna,
clamorosa exigencia de nuestros pueblos. De tal modo, tradicién y progreso,
que antes parecian antagbnicos en América Latina, restdndose fuerzas
mutuamente, hoy se conjugan buscando una nueva sintesis que aune las
pos1b1hdades del porvenir con las energlas provenientes de nuestras ralces
comunes” (DP 12).

La primera caracteristica de la crisis es la ruptura de tradicion y
progreso. (De qué tradicién? ;De qué progreso? (Por qué se hacen
incompatibles o, por lo menos asi se cree, adversos? (,Por qué pueden
hacerse compatibles, intimamente conjugados?
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Segunda Pista: “La religién popular sufre, desde hace tiempo, por
el divorcio enire élites y pueblo” (DP 455). La segunda caracteristica de
la crisis, seria la ruptura de élites y pueblo. Es decir, Puebla cree que la
ruptura no es total, que no es derrumbe o extincién. Es literalmente,
ruptura. Y esta pasa entre élites y pueblo. El pueblo se mantiene cristiano
en su conjunto, las élites no. Esto tiene graves consecuencias, tanto para
el pueblo como para las élites. (Por qué este conflicto? ¢(Qué élites son?
(Por qué les acaece ese divorcio? Esta segunda pista puede unirse a la
primera, con lo que resultaria pueblo tradicionalista versus élites progre-
sistas. ¢Por qué esa incomunicacién de uno y otro lado? Nada acaece sin
razones profundas, tante en uno como en ofro.

Tercera Pista: Puebla sefiala cémo la cultura latinoamericana, desde
el siglo XVIII, “comienza a sufrir el impacto del advenimiento de la
civilizacién urbano-industrial, dominada por lo fisico-matemético y la men-
talidad de eficiencia... Produce una acentuada aceleracién de la historia
que exige a todos los pueblos un gran esfuerzo de asimilacién y creatividad,
si no quieren que sus culturas queden postergadas o ain eliminadas. La
cultura urbano-industrial, con su consecuencia de intensa proletarizacién
de sectores sociales y hasta de diversos pueblos, es controlada por las
grandes potencias poseedoras de la ciencia y de la técnica. Dicho proceso
histérico tiende a agudizar cada vez mas el problema de la dependencia
y de la pobreza. El advenimiento de la civilizacién urbano-industrial acarrea.
también problema en el plano ideolgico y llega a amenazar las mismas
raices de nuestra cultura, ya que dicha civilizacién nos llega, de hecho,
impregnada de racionalismo” (DP 415-416-417). De esto surge que desde
el nuevo acontecimiento histérico de la revolucién industrial en Occidente,
hay nuevas potencias dominantes poseedoras de la ciencia y de la técnica,
que por sus ideclogfas “secularistas’” amenazan las raices mismas de la,
cultura latinoamericana. La ruptura seria religion catdlica con secularismo,
y este armado con la ciencia y la técnica. Pero de un modo tal, que
dependeria de las nuevas grandes potencias., Serfan asi élites progresistas,
secularistas, ligadas a nuevas grandes potencias, en conflicto con bases
populares religiosas. Se comprende que Puebla muestre también el reverso
de tal situacién: “la religiosidad popular si biene sella la cultura de
América Latina, no se ha expresado suficientemente en la organizacién.
de nuestras sociedades y Estados. Por eso deja un espacio para lo que
Juan Pablo II ha vuelto a denominar “estructuras de pecado”. Asi la
brecha entre ricos y pobres, la situacién de amenaza en que viven los
mdés débiles, las injusticias, las postergaciones y sometimientos indignos
que sufren, contradicen los valores de dignidad personal y de hermandad,
solidaria. Valores estos que el pueblo latinoamericano lleva en su corazén.
como imperativos recibidos del Evangelio. De ahi que la religiosidad del
pueblo latinoamericanc se convierta muchas veces en un clamor por la
verdadera liberacién” (DP 452-453). “Sin duda las situaciones de injusticia
y pobreza agudizan un indice acusador de que la fe no ha tenido la fuerza
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necesaria para penetrar los criterios y las decisiones de los sectores res-
ponsables del liderazgo ideolégico y de la organizacién de la convivencia
social y econdmica de nuestros pueblos. En pueblos de arraigada fe cristiana
se han impuesto estructuras generadoras de injusticia. Estas estin en
conexién con el proceso de expansién del capitalismo liberal” (DP 437).
Vemos aqui un pueblo sin energias para generar sus propias élites (ya
ligadas a la expansién del capitalismo liberal), pero fuerte en su fe, como
para no ser remodelado por esas élites.

Es cierto que Puebla, cuando se refiere a la cultura latinoamericana
de raiz catdlica —hecho histérico que, asi como se formé se puede
destruir, es decir, no definitivo—, impactada por el secularismo, indica,
que éste aparece sucesivamente ligade a ideologias dominantes “liberal”
y “marxista”. Sin embargo, la crisis de la cristiandad indiana, que se
consuma en el siglo XIX, acaece bajo el signo del liberalismo. El impacto
marxista es  posterior a esa consumacién, por eso no le tenemos aqui
en cuenta.

En resumen: Puebla caracteriza la ruptura de la cristiandad indiana
como la obra de élites secularistas, liberales, ligadas al proceso capitalista,
dependientes de potencias urbano-industriales poseedoras de la ciencia y
de la técnica, en un proceso latinoamericano de transicién de una cultura
agrario-urbana a otra urbano-industrial. Esta caracterizacién no es, empero,
monolitica ni puramente negativa. Exige grandes discernimientos, que no
son exactamente los mismos que se hacian en el siglo XIX, aunque haya
continuidad en el ser eclesial. La Iglesia critica las idolatrias, la absolu-
tizacién de valores que no son Dios. El discernimiento mira siempre a
salvar el valor de su idolizacién. Esta es la actitud de critica que la Iglesia
ha tomado hoy frente a la Ilustracién, parcialmente distinta de momentos
histéricos anteriores, donde sentfa mds intensamente la negatividad del
valor idolizado, sin rescatar suficientemente la positividad del valor (que
permitia justamente la posibilidad de idolatria). Por eso, nuestra actitud,
desde Puebla, no es ante todo polémica -—aungue no pueda ni deba
eliminar la polémica—, sino de asuncién y superacién. “La tarea de
evangelizacién de la cultura en nuestro Continente debe ser enfocada
sobre el telén de fondo de una arraigada tradicién cultural, desafiada por
el proceso de cambio cultural que América Latina y el mundo entero
vienen viviendo en los tiempos modernos y que actualmente llega a su
punto de crisis” (DP 399). Puebla muestra la variacién sustancial de las
circunstancias histéricas. En el siglo XIX se daba el embate ascendente
de la progenie moderna de la Ilustracién contra la Cristiandad Indiana.
En cambio, hoy la perspectiva es diferente. Fsa modernidad de la Ilus-
tracién estd hoy en “su punto de crisis”. La Iglesia no estd mds a la
defensiva, sino que comienza a recuperar la iniciativa histérica. De ahi
el espiritu de San Irineo que evoca Puebla como lema: “lo que no es
asumido, no es redimide”. De ahi su retomar las palabras de Pablo VI,
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ya asumidas en Medellin, de la vocacién de América Latina a “aunar en
una sintesis nueva y genial lo antiguo y lo moderno, lo espiritual y temporal,
lo que otros nos entregaron y nuestra propia originalidad” (DP 4). La Iglesia
se siente con energias, no ya para resistir, sino para transfigurar,

Tenemos asi €l punto de partida de nuestra reflexién. Puebla nos da
tanto el marco histérico fundamental, como también el espiritu para asumir
esa historia. No es el mismo espiritu con que la Iglesia clausuraba el siglo
XIX, en el Primer Concilio Plenario Latinoamericano de Roma. Hoy
nuestras exigencias y posibilidades son otras.

- Puebla nos da el punto de partida. Pero su visién histérica es de
muy grandes rasgos. Hay que penetrar mucho mds profundamente en su
caracterizacién. Puebla no nos da una historia minuciosa, detallada. No
es su tarea ni su intencién. Sélo grandes trazos que sirven de gufa a un
pensar histérico. Por eso Puebla no ahorra las interrogaciones histéricas,
sino que las promueve, las estimula. Exige que se completen sus luminosas
intuiciones. Lo contrario, seria dejar morir la conciencia histérica en
generalidades. Tenemos que poner a prueba si la perspectiva histérica de
Puebla y los caracteres con que eshoza la ruptura de la cristiandad indiana,
nos sirven realmente para la comprensién justa de esa gran crisis eclesial
latinoamericana del siglo XIX.

Ahora no pretendemos abarcar todo el ciclo de la ruptura de la
Cristiandad Indiana. Nos limitamos al punto de partida de la crisis; la
Hustracion y la Independencia. En este punto de partida estd el germen,
estd precontenida toda la dindmica y los contenidos principales de la
ruptura de la Cristiandad americana, que es también el tiempo de formacion
y apogeo - de nuestras repiiblicas oligdrquicas, ligadas especialmente. al
Imperio Britdnico.

Nos parece esencial tener muy claro este punto de partida, pues es
la base desde donde se determina todo el siglo XIX, hasta entrado el siglo
XX. Permite fijar categorfas, sin perdernos en las anécdotas. Sefialar
las condiciones de la Ilustracién hispanoamericana, de modo somero pero
suficiente, en relacidén principal con la Iglesia, es nuestro delimitado pro-
pésito. Si esto se hace Hmpidamente, lo demds viene casi por afiadidura.

2 Dificultadgs

Desde hace muchos afios usamos el calificativo “cristiandad indiana”
que nos parece mds especifico que el de “cristiandad americana”, genérico
¢ indeterminado. Es la cristiandad que se forma en “las Indias”, tanto de
la monarquia espafiola como portuguesa, y que puede incluir la parte
francesa de Haiti y las Antillas. Nos parece un nombre propio adecuado
a la circunstancia histérica y a su originalidad. La cristiandad indiana no
es lo mismo que la cristiandad medieval europea, aunque sea en gran
medida una derivacién histérica de ella. La ruptura de la cristiandad
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indiana tampoco es la misma que la cristiandad medieval y renacentista.
La cristiandad indiana es una cristiandad catélica, que comienza ‘a nacer
justamente cuando en Europa se presenta la quiebra de la cristiandad
medieval y renacentista. La crisis de la cristiandad indiana es mas tardia,
se desencadena en pleno siglo XIX. Tiene, pues, caracteristicas propias,
tinicas. No puede negarse que hay estrechas filiaciones con la crisis- de
la .cristiandad europea, pero no pueden -identificarse sin mds. Esas filia-
ciones y parentescos han ocultado hasta hoy las formas propias de la
crisis de la cristiandad indiana, subsumiéndola en la europea. Pero ya no
es posible perseverar en tales confusiones generales. Se nos exige com-
prender lo més especifico, lo mds propio, de. nuestra historia.

La tarea de comprensién de lo mdés especifico latinoamericano es lo
mas dificil para nosotros. Es més fdcil 'y accesible enterarnos o infor-
marnos de lo metropolitano (Europa, Estados Unidos) que de América
Latina. Nuestra dependencia cultural es tan intensa que es més familiar
—intelectualmente— lo ajeno que lo propio. Pensar a fondo lo propio,
adquirir una visién articulada y orgénica de su historia, es més engorroso,
para- el “colonial cultural”, que la erudicién brillante alimentada desde
la metrépoli. Esta es la situacién normal de las élites intelectuales de las
zonas dependientes. Esto acaece en América Latina y, por ende, también
a las élifes intelectuales de las Iglesias en América Latina. Las élites
catlicas sufren en su inteligencia, bajo sus modalidades propias, andlogas
alienaciones que las élites secularistas. Ejemplo: no existe todavia una
visién profunda y coherente de la historia de la Iglesia en América Latina.
No se ha formulado todavia una gran sintesis de la historia eclesial latino-
americana, lo que nos muestra el grado de inmadurez en relacién a lo
propio. Hay intentos, tanteos, esbozos. Puebla hace un gran esbozo. Pero
no hemos alcanzado ninguna sintesis. Lo fragmentario todavia impera, y
sélo permiteé croquis, no una obra acabada. NI qué decir respecto de la
Iglesia en el siglo XIX latinoamericano; ni siquiera hay bocetos del
conjunto. Los que se han intentado, son tan escudlidos, que no comunican
vida alguna. '

Esta situacién muestra los limites inexorables de nuestra reflexidn
de hoy. Todavia falta un vasto trabajo colectivo. Es necesario dar una
visién de las dificultades que existen para una comprensién global latino-
americana de la ruptura de la cristiandad indiana, de las distintas fases
atravesadas. No es sencillo alcanzar tna- caracterizacién de esa crisis, tan
decisiva en nuestra historia eclesial y latinoamericana. Una densa nube
de tdpicos la envuelve.

Entramos al tema. La conciencia de las dificultades serd un comienzo
de la autoconciencia de la crisis de la cristiandad indiana del siglo XIX.
No hacemos una enumeraciéon completa de dificultades, sino de las més
significativas.
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Ante todo, falta lo mis elemental. No es féacil suprimir las barreras
de las historias de cada pais y pasar a América Latina como conjunto.
El mero esfuerzo de coordinar cronocldgicamente los acontecimientos signi-
ficativos —negativos o positivos— es algo todavia no realizado. No te-
nemos claro un suficiente sistema de correlaciones de los acontecimientos
eclesiales, que abarquen desde los aspectos ideol6gicos —teologias o filo-
sofias que influian en laicos y clérigos, ensefianza de los seminarios, etc.—
hasta las estructuras econdmicas, las “desamortizaciones”, etc. La dispersién
de los datos que se deben reunir es todavia desalentadora para sintesis
aproximadas, tan urgentes. La ruptura de la cristiandad indiana se inicia
con la atomizacién del Imperio Hispdnico en una veintena de repiblicas,
que siguen sus propias historias, volcadas hacia el exterior y con escasa
relacién entre si. Las historias van separdndose realmente. Las historias
de las Iglesias también. Sélo en el siglo XX vuelve a generarse un vasto
proceso de “latincamericanizacién” de nuestros paises, que vuelve a exigir
las visiones de conjunto. Por eso s6lo ahora es posible proponerse una
historia latinoamericana de la Iglesia.

Pero no se trata sélo de la dispersién - del material. Hay graves
dificultades con las interpretaciones recibidas, con las opiniones vigentes
respecto de esa historia eclesial latincamericana decimonénica. En primer
lugar, las “historias nacionales” empiezan a escribirse aqui, por lo comin,
desde el dltimo tercio del siglo XIX, con la “organizacién nacional”. Es
el momento de victoria del liberalismo no sélo anticlerical, sino anticatélico.
En esas historias nacionales, la Iglesia hace el papel del “malo”, de la
inercia histdrica, de lo residual. Domina una historia politica y militar,
a la que luego se incorporan perspectivas econdmicas y sociales. Pero lo
religioso queda también.en un sorprendente esfumado. La Iglesia no
remedia esta ausencia. Pues las Iglesias, en la mayoria de los paises latino-
americanos, hace escasos afios comienzan a formularse la necesidad de la
historia eclesial de su propio pafs. Nuestras Iglesias conocen muy poco
su propia historia (que va més alld que una historia institucional eclesids-
tica). De manera que una historia del conjunto, tropieza con las ignorancias
que hay en cada una de las partes que deben reunirse. Por lo menos hasta
hace muy poco, en los seminarios no existia preocupacién de conocer la
historia eclesial nacional ni la latinoamericana. jNo conocfan la historia
del pueblo al que servian!

Ese desconocimiento de¢ si misma, por parte de la Iglesia, se veia
agravado: las interpretaciones vigentes de las historias nacionales, en
grado mayor o menor, estaban repletas de estereotipos conirarios a la
Iglesia. De manera que no habia sélo ausencia, sino dependencia implicita
de visiones adversas. Por ejemplo: “La Iglesia estid siempre aliada a los
poderosos”. Esta proposicidn era difundida por los anticlericales —pode-
rosos— que controlaban el Estado y habian expulsado a la Iglesia de
miltiples actividades sociales. Porque resulta que la ruptura de la cris-
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tiandad indiana, no es una ruptura desde “abajo”, sino “desde arriba”.
Son los poderosos los que destruyen la cristiandad indiang. Son las clases
altas, o por lo menos segmentos muy fuertes de ellas, las que realizan la
crisis de la cristiandad indiana. Esto, que es una evidencia para cualquiera.
medianamente atento al acontecer histérico latinoamericano decimondnico,
estd sin embargo velado. Fueron los ricos, no los pobres, los que terminaron
con la cristiandad indiana. Claro, esto no es respuesta a toda la cuestion,
muchc méds compleja. Pero nos advierte del peligro de estereotipos todavia
vigentes. Hay una “leyenda negra” sobre los conflictos eclesiales del
siglo XIX, que es indispensable esclarecer. Sélo ahora, la crisis de la
“Polis oligdrquica™ permite una nueva mirada. :

Desde comienzos del siglo XX empezé la destruccidén de la “leyenda
negra” sobre los origenes de América Latina, sobre la accién de Espafia
en América, sobre la accién inaugural de la Iglesia. Dos. acciones entonces
intimamente ligadas. Es sabidc que en la historia no basta vencer. Para
vencer hay que transformar al vencido en malvado. Nadie tolera no ser
el bueno en un antagonismo. Espafia fue el primer gran imperio ultrama-
rino que se derrumba en la Europa Occidental expansiva. No sélo fue
derrotado, sino envuelto en la leyenda negra que acompafia siempre a los
vencidos. A la Espafia catlica, le sustituia la Inglaterra protestante, como
poder hegeménico. Asi los vencidos, los decadentes, tienen gran dificultad
de autocomprenderse sintéticamente. Pierden hasta su propia historia. El
formarse de las reptiblicas latinoamericanas coincidia con la méxima pos-
tracién de Espafia, en una autoconciencia disgregada. De tal modo, era
muy dificil para nosotros la percepcién de nuestros origenes con claridad.
Sin la Iglesia de Espafia y Portugal, {qué podiamos comprender de nuestras
Iglesias? Podiamos conocer si historias eclesiales generales, escritas desde
paises protagbnicos, como Alemania y Francia. Pero de Espafa, poco
llegaba. De ahi que nuestras filiaciones fueron brumosas. Sélo en el dltimo
tercic del siglo XIX Menéndez y Pelayo proporcioné una visién global
del proceso eclesial hispénico, pero era una historia tan dependiente, que
era més facil escribirla desde los “heterodoxos”. Esa obra no fue conti-
nuada. S6lo ahora, casi un siglo después, con la Historia de la Iglesia en
Espafia dirigida por Garcia Villoslada, tenemos respalde hispédnico para
poder vernos a nosotros mismos. La historia desplazaba a la leyenda. Para
que esto pueda suceder en América Latina, debe suceder también en el
progenitor ibérico. De lo contrario, quedamos rengos; nuestro pensar his-
1drico tendria lagunas esenciales. Sélo ahora podemos contar con los ele-
mentos indispensables de la historia eclesial hispdnica. Aungue ya, reite-
ramos, desde comienzos del siglo XX, con el aporte principal de investi-
gadores espafioles, se fue terminando con la leyenda negra de nuestros
origenes. Esa parte de nuestra historia latinoamericana es la mejor estu-
diada. Logico, pues durante los siglos XVI, XVII y XVIII se estd bajo
la unidad de la monarquia, lo que permite con naturalidad las visiones
unitarias. Es la parte mds trabajada “unitariamente™ de la historia latino-
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americana. Lo contrario acaece con el siglo XIX. Aqui lo natural, es la
visién separatista.

Por todo esto, hoy lo mds dificil de pensar de modo conjunto, es la
historia eclesial latinoamericana del siglo XIX. Si la primera leyenda
negra estd destruida, 1a segunda leyenda negra —sobre la ruptura de la
cristiandad indiana— todavia no. Y no se trata de nmguna contraposicién

“rosada”, sino sencillamente de historia.

3. Bajo el signo de la llustracion

La Independencia de América Latina se realiza bajo el signo de la
Tlustracién. Podemos hacer abarcar el periodo de su vigencia directa entre
nosotros, desde 1750 a 1840. Esto, en su sentido més estricto. Su espiritu
puede prolongarse hasta el liberalismo ecuatoriano que abre nuestro siglo.
El enfoque iniciado por Jovellanos y Campomanes termina de modo exas-
perado en Benito Judrez, Justo Rufino Barrios, Guzmén Blanco, Eloy,
Alfaro y Leonidas Plaza. Existe una continuidad evidente. De la Ilustracién
espafiola nace el paulatino proceso de la ruptura dé la Cristiandad Indiana,
bajo la presién creciente e inevitable de las potencias hegemdnicas, ante
todo Inglaterra, luego Francia y Estados Unidos, También las mismas
fechas, de 1750 a 1840, sefialan quizds el tiempo de mayor invertebracién
histérica de la Iglesia Catélica, manifestado claramente en el méximo
abatimiento de su centro unificador, el Papado. Hoy nos es dificil com-
prender hasta qué punto llegaba entonces la sujecion de la Iglesia a los
Estados. Pocas veces 1os Césares habian dominado tanto a Pedro. En tales
condiciones se inicia la crisis de una zona subordinada como era la naciente
América Latina. Algunos le han llamado crisis de la “cristiandad colonial”.
El nombre no es del todo exacto; peca también por demasiado genérico.
Sin duda, es una “cristiandad indiana dependiente”, no un' aqutocentro
como lo fue la “cristiandad medieval y renacentista europea”.

" Respecto de la Ilustracién, son necesarias algunas nociones claves
para entender el marco en que se inicia nuestro siglo XIX, el de la ruptura
de la cristiandad indiana.

(Cudl era la situacién del Imperio Hispdnico del que formdbamos
parte? Espaiia habia sellado definitivamente su ocaso en Westfalia, a
mediados del siglo XVII. Sin embargo, habia mantenido la integridad de
las Indias americanas. Apenas cedia en la gran batalla del Caribe algunas
islas a Inglaterra, Francia y Holanda, El Caribe es la entrada de América
Latina; alli se concentré la disputa. Si hubo entre nosotros “guerras de
religién™, ellas pasaron por el Caribe. Pero Espafia, cada vez mds fan-
tasmal, desplazada como primera potencia por Inglaterra protestante y
por Francia catblica, era desgarrada por esa tensién. Desde 1700, en
Utrecht, Espaiia entregd su comercio a los ingleses, a la vez que se aliaba
con Francia por el “pacto de familia” de los Borbones. Uno se admira
de su capacidad de resistencia en América, durante tanto tiempo .de
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decadencia. A mediados del siglo XVIII se inicia un cierto resurgimiento:
es la ilustracién espafiola. Pero el renacimiento —como potencia de segundo
orden— serd fugaz. La lucha entre las potencias dominantes, Inglaterra
y Francia, la destruirdn con dos sucesives golpes mortales: la derrota
naval de Trafalgar (1804) en manos de los ingleses y la destruccién del
Estado por ocupacién francesa (1808). Del derrumbe del Estado en Espafa,
vendrd la Independencia Hispanoamericana. Pero veamos los caracteres
basicos de la Ilustracién espafiola. Para ello tomaremos especialmente
titulos de obras y acontecimientos significativos en la segunda mitad del
siglo XVIII, que es donde toma forma pujante la Ilustracién catblica
espafiola. Un resumen del marco en que se desencadenard el proceso
independentista, en lo que se relaciona m4s directamente con la Iglesia.

Con el Concordato de 1753, el Estado llegaba al méximo control
posible de la Iglesia en Espafia. El “regalismo” imperaba y el Papado
cedia posiciones bajo la presién de las grandes monarquias del despotismo
ilustrado. Menéndez y Pelayo califica al regalismo de “herejia adminis-
trativa”, la mas gris y perniciosa, donde no sélo se afirma la supremacia
del poder civil sino su potestad de imponer reformas en el seno de la
Iglesia. Con Carlos III se llega a la teoria del “Vicariato Regio”. Por
légica, esta primacia del poder civil, interesada en disminuir al méximo
la autoridad del Papado, empalmaba con las corrientes “episcopalistas”
y de independencia de las Iglesias nacionales. Febronio, discipulo del
jansenista Van Espen, escribird su célebra obra contra el Papado, “best
seller” de la época. En Van Espen —texto obligatorio— y Febronio se
formé la mentalidad de la mayor parte de los clérigos del tiempo de la
Independencia. : :

Mientras que las tendencias del clero secular eran més bien regalistas,
las 6rdenes y congregaciones religiosas estaban més ligadas al Papado.
Esto lleva a las Monarquias a dar el golpe en un punto neurdlgico: la
Compafia de Jesds, obligando al Papa a suprimirla en 1773. Carlos III
prohibe la obra del jesuita Sudrez por sostener el origen popular del
poder politico. La disolucién de la Compafifa de Jestis fue augurio de los
intentos posteriores de suprimir todas las érdenes y congregaciones religiosas.
asi como de la debilidad mé4xima del Papado. El siglo terminaria con
la ocupacién de los Estados Pontificios por los franceses y la muerte de
Pio VI prisionero (1799).

Dentre del contexto ilustrado contrario al espiritu monidstico y con-
templativo, es también evidente que habfa una gran proliferacién de
conventos y frailes, desproporcionada, y que la Monarquia —a partir del
Concordato de 1737— puso el mayor empefio en reducir esa cuantia
exagerada de eclesidsticos, entre los cuales habia muchos indtiles, sin
vocacién. En su conjunto, las érdenes no estaban en una época de esplen-
dor, sino de decadencia. Asi, hasta la Independencia, se produjo una
disminucién permanente de religiosos. Esa era la tendencia.
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Esta situacién agravaba la cuestién de los bienes eclesidsticos. En
Espafia eran cuantiosos. Se plantea la ‘“desamortizacién”. En 1775 se
publica el Tratado de la Regalia de Amortizacion de Campomanes, que
abri6 la serie de disposiciones desamortizadoras, aceleradas por el famoso,
Informe de Jovellanos de 1784. Mé4s adelante veremos su repercusién
americana, cuyo tltimo eco serdn las medidas de Eloy. Alfaro y Leonidas
Plaza en Ecuador al abrirse el siglo XX. Serd entonces el: fin de la
Cristiandad Indiana.

Significativa del asentamiento de la Iustracién espaiiola, de los
novatores, de la primera generacién reformista, es la Real Pragmética de
Fernando VI, prohibiendo que se impugnara al benedictino Benito Feijoo,
“en 1751. Feijoo es, con su Teatro critico universal, el gran divulgador y
propagandista de la “modernizacién”. Introductor del  “ensayismo”, fue
al siglo XVIII lo que Ortega y Gasset al siglo XX. En 1745 aparece la
Fisica moderna, racional y experimental de Andrés Piquer. Primera vez
que la fisica se separa de la filosofia en Espafia, aunque también en un
pensar eléctico. Espafia no alcanzaba ya el nivel filoséfico de las “sintesis”

El siglo de Oro de la segunda escolastlca habia pasado'y sélo ‘sobtévivia
en. inercias degradadas, mortecinas. Sudrez fue la dltima gran smtesm,
couespond1ente a'la primera fase del Barioco, que implica la pr1ma<:1a
de Espafia. En cambio, la segunda fase creadora del Barroco ya no es
Espafia. La forman —desde nuestro 4ngulo eclesial— Galileo, Descartes,
Pascal, Vico. Esta segunda fase creadora catdlica del Barroco, principal-
" mente con Galileo y Descartes —es la ‘que inaugura la modernidad. Fl
segundo barroco abre la Modernidad, con la ruptura ep1stemologlca de
las ciencias fisico-matematicas y la revolucién filoséfica cortesiana. A fodo
esto, Espafia. quedé marginal, agotdndose. Por ofra parte, la Iglesia tuvo
los conocidos conflictos y desconciertos, en que la primera fase del Barroco
se hizo obstéculo de la segunda. Los jesuftas quedaron prendidos a Suarez
no asimilaron en profundidad la “ruptura epistemolSgica” moderna y se
condenaron asi a un pensamiento ecléctico ante esa modernidad. Solo en
nuestro siglo, con J. Marechal, el pensamiento jesuita comienza a tener
congruencia “moderna”. En cambio, el Oratorio de Berulle serd la gran
espiritualidad que comprende esa revolucién y daré su sello a esta segunda
fase del Barroco. Esto significa, también, el desplazamiento de Espafia
por Francia.

La dificultad jesuita ante la “nueva ciencia” en el sentido.de alcanzar
una nueva sintesis, y no un oportunismo ecléctico, se refleja en su XV
Congregacién General de 1706, donde se dice: “Por und ‘parte, hay prin-
-cipios cartesianos que se oponen no solamente a la sana filosofia, sino a
los dogmas de fe y pueden inducir en error dogmético a los incautos. Por
otra parte no se puede negar que los cartesianos, con el estudio y obser-
vacién de la naturaleza, han descubierto fenémenos que nosotros debemos
explicar en la fisica, so pena de ser tenidos por ignorantes en las ciencias
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naturales. Si abandonamos la parte amena de la fisica y nos encerramos
en las especulaciones metafisicas, ahuyentaremos de nuestras escuelas a
los oyentes, los cuales se suelen quejar de que enderezamos todo el estudio
de la filosoffa, exclusivamente a la teologia especulativa y de que en la
misma teologia, dejando las cuestiones mds ditiles, tocantes a la moral o
a la polémica, perdemos un tiempo precioso en sutilezas y metafisiqueos
insustanciales”. Esta ‘es la manifestaciéon mds clara de  una situacion
ecléctica, que serd la de toda la ilustracién hispanoamericana.

Sin embargo, es sintomético que Feijoo no se refiera principalmente
a Descattes, sino a Bacon y su experimentalismo. Aqui vemos el despla;
zamiento que caracteriza a la Tlustracién en relacién al momento barroco,
de la fundacién de la Modernidad. Muestra ya la preponderancia inglesa,
que se afianza a todo lo lafgo del siglo XVIII. Bacon, Locke y Newton
son sus grandes simbolos. La’ Tlustracién francesa ya cede ante la influencia
inglesa. Francia cede ante Inglaterra. Su dGltima batalla, seri la de Napo-
leén, que arfastrard a la ruina al Imperio Hispédnico. Locke es el gran
padre de Ia Ilustracién. Es la tradicién empirista nominalista post-cartesiana,
es_decir, repensada después de Descartes y la instauracién de la ciencia
moderna. Desde el punto de vista de la filosofia, podria sostenerse que,
la crisis de la cristiandad indiana tiene su comienzo en Locke y su final
en Spencer. Si bien es cierto que Feijoo no conoce a Locke, pone —como
D’Alembert en el Discurso Preliminar a la Enciclopedia, a Bacon como,
el iniciador. Pero en la Enciclopedia ya es a partir de Locke. La operacién
esencial de la Tlustracién —y dentro de ella la Enciclopedia— serd rein-
terpretar la instauracién de la Modernidad en Galileo y Descartes, expul-
sando ‘de ¢lla a la Iglesia Catélica. En el siglo XVIII, el tnico pensador
de importancia que reivindica la tradicién de Descartes. y Malebranche
contra Locke, es el cardenal Gerdil, pero no incidird nada en el 4mbito
hlspamco

Feijoo no es sélo un gran “actualizador” del ambiente hispédnico,
que trae noticias del movimiento cientifico y filoséfico, sino también es
un critico de las supersticiones de la religiosidad popular, barroca, que
ya .no era realimentada en profundidad. “Depurar la hermosura -de la
religién de vanas credulidades”. La sensibilidad neoclésica, en las antlpodas
del barroce, podia podar con su moralismo y sobriedad muchas excrecencias
supersticiosas, patrafias y falsas tradiciones. Pero era también una puri-
ficacién que ignoraba muchas profundidades. La religiosidad popular era
exuberante, jovial, en las antipodas de un cierto jansenismo. Asi, en 1765
se - prohibe la reépresentacién de autos sacramentales, en 1777 de bailes
en las iglesias, atrios y cementerios, en 1780 de danzas y gigantones de
cartén en las procesiones, en 1788 las comedias de santos, etc. En realidad,
este tipo de sensibilidad es mds propia de élites que del pueblo. El
neocldsico; por otra parte; no era demasiado estético.
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Centinela contra Francmasones (1752) dél franciscano José Torrubia
plantea otra gran cuestién, presente durante todo el ciclo de descompo-
sicién de la Cristiandad Indiana. En 1751 hubo en Lima el primer proceso
inquisitorial contra masones. En México, el primero fue en 1785. Londres
era el centro de la masoneria. Esta se habia fundado en 1717, en el espiritu
de la Tlustracién racionalista, deista. Las logias pasan de Gibraltar a
Cddiz y otros puertos (1739). Penetra en la aristocracia. El presidenté del
Consejo de Castilla, el conde Aranda —amigo. de Voltaire (“Ecrasez
PInfame, doucement”)— funda en 1760 la gran logia espafiola, indepen-
diente de Londres que se afilia al rito escocés en 1780. Estd mds ligado
a la Masoneria francesa. Aranda fue decisivo en la expulsidn de los jesuitas.
La expansién de las logias continué intensamente. A- pesar de las condenas
pontificias de 1738 y 1751, numerosos catblicos integraron las logias.
Un tradicionalista y papista famoso como José. de Maistre fue masén. En
la independencia hispancamericana fueron también numerosos. Las con-
denas pontificias insistieron. Creo que sélo desde mediados del siglo XIX
no hubo més catblicos en la masoneria. La guerra con la Iglesia ya era
abierta. Guerra que habfa comenzado, mas difusa, con la Enciclopedia.

Por fin, en esta segunda mitad del siglo XVIII, hay dos aconteci-
mientos decisivos para la comprensién de todo lo que sigue. De un- lado,
la Revolucién Norteamericana y la Revolucién Francesa. El nacimiento
del “constitucionalismo™ moderno. De otro lado, se desencadena la Revo-
lucién Industrial en Inglaterra, lo que asegura la hegemonia britdnica
bajo nuevas formas en el curso de todo el siglo XIX. Los que antes se
incorporan a la Revolucién Industrial serdn primeras potencias. Los que
quedan atrés, serdn marginados y dependientes. Es lo que ocurrird aguda-
mente en el siglo XIX tanto a Espafia como a América Latina. Todavia
estamos en esas méargenes.

Desde el dngulo que nos importa, la Constltucmn Norteamencana
serd uno de los modelos politicos de todo el siglo XIX latinoamericano.
Hace declaracién de derechos humanos, a la vida, a la libertad, a la
propiedad, etc. Separa la Iglesia del Estado y establece la libertad de
credos. Como la realidad norteamericana es de miltiples confesiones pro-
testantes y una pequefifsima minoria catélica, el Estado no adopta ninguna
religién y deja a todas en libertad. Una realidad religiosa plural genera
una actitud pluralista de parte del Estado Muy distinto es el proceso
de la Revolucién Francesa.

La crisis de la Cristiandad medieval y renacentista del siglo XVI
habia sido resuelta, en su primera fase, con la formacién de dos cristian-
dades: la catflica al sur de Europa, y la protestante al norte, Las dos
cristiandades eran mutuamente intolerantes, se exclufan. Pero las cristian-
dades protestantes llevaron una Igica distinta de las catdlicas. Ambas
se ligaban intimamente al Estado: Cujus regio, ejus religio. Pero el pro-
testantismo se desarrolla por incesante divisién interna, en tanto que es
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esencial al catolicismo el esfuerzo de autodespliegue en la unidad. Eso
hizo que en las cristiandades y Estados protestantes pronto hubiera tal
multiconfesionalidad, que se desembocaba naturalmente en la libertad
religiosa. Aqui, los més excluidos eran los cat6licos. En Inglaterra, los
catblicos perseguidos varios siglos retomaron la igualdad de derechos
politicos pocos afios después de la indépendencia de América Latina; el
episcopado se restablecié en 1850. Por su parte, las cristiandades y los
Estados Catélicos mantuvieron su unidad religiosa, sin proliferacién confe-
sional interna, excluidos los protestantes. Aqui el pluralismo vino por
ruptura con la religién revelada, por el deismo, por la secularizacién, por
el “laicismo”, directamente critico hacia la Iglesia Catdlica. Cierto, ese
racionalismo contrario a la fe, se desarrollé principalmente en la Ilus-
tracidn francesa, en la Enciclopedia. Reivindicaba la tolerancia y el plu-
ralismo de creencias, como en Inglaterra. Pero eso no acaecia por desa-
rrollo de 1a cariocinesis protestante, sino por ruptura militante racionalista
contra la Iglesia Catdlica. Ese racionalismo ilustrado, cerrado a la fe
trascendente, simpatizaba sin embargo, por los efectos politicos, con el
protestantismo. -La Ilustracién racionalista fue asi hostil al catolicismo e
indulgente con el protestantismo. Ademds, ella misma era reflejo interno
en los Estados Catdlicos de la hegemonfa creciente de los Estados protes-
tantes (Inglaterra, luego Estados Unidos y Prusia). Esto nos permite ya
entrar a definir escuetamente el significado religioso de la Revolucién
Francesa.

La Revolucién Francesa pasa por tres fases, Monarquia Constitucio-
nal, Repiblica e Imperio. En sus dos primeras fases se produjeron las
medidas decisivas, pues con el Imperio “se logré -la pacificacién 'y el
concordato, bajo la férrea tutela napolednica. La crisis de la Iglesia con
la Revolucién  Francesa pasa por tres momentos. Al -comienzo el clero
apoya el paso de la reunién de los “tres estados” (Antiguo Régimen) a
la Asambllea General, a la abolicién de los privilegios estamentales y
feudales, a la declaracién de los derechos del hombre. Luego se toman
las tres medidas contra la Iglesia. La primera, la nacionalizacién de todos
los bienes eclesidsticos. (Ia desamortizacién) y venta de esos bienes. Fl
clero pasaba a ser asalariado del Estado. La segunda va més a fondo,
mdés de reforma eclesidstica contra las Grdenes y congregaciones religiosas.
Se hace un reglamento de quince-articulos acerca de los convenios y sus
moradores. Se fija el nimero minimo de miembtos de una casa religiosa,
que en adelante recibiesen novicios (salvo algunos institutos dedicados a
la enseflanza, fomento de las ciéncias o beneficencia), etc. Era la destruccién
de las drdenes y congregaciones religiosdas. Vino la resistencia y la perse-
cucién, la venta de casas religiosas, etc. Se prohibe hasta levar el hébito
religioso. La tercera es la culminacién del regalismo: la comstitucién civil
del clero. Las reformas administrativas llegaban a su apogeo, afectando
la constitucién misma de la Iglesia. Fijaban formas de eleccién del presbi-
terio y el episcopado por el cuerpo electoral politico, desconocian a la
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Santa Sede. Era una constitucién civil que convertia a la Iglesia en parte
del Estado. Era el cisma. Tras varios intentos de Pio VI para evitarlo, al
ponerse en prictica la constitucién civil del clero, el Papa la condena en
abril de 1791. Todo esto acaece en la fase de la monarquia constitucional.
A vpartir de entonces, aparece la persecucién y el conflicto “abierto, la
ruptura. Asi pasa luego todo ‘el tiempo de la Reptiblica. Con el Imperio,
en 1801 llega la pacificacién. Estas medidas, que se toman apretadamente
en Francia entre 1889 y 1891, serdn las que —en mayor o menor grado—
se iran aplicando en toda América Latina en el curso del siglo XIX hasta
Eloy Alfaro y Leonidas Plaza, el abrirse el siglo XX. Los bienes eclesids-
ticos, los religiosos y el control del episcopado y su relacion con Roma;
son los tres frentes en que se desarrolla la batalla de la ruptura de la
Cristiandad Indiana, donde se ird- pasando de la unanimidad catélica al
pluralismo, la Iglesia libre en el Estado Libre. Se llegard a que la Iglesia
serd més libre del Estado, cuando la sociedad en su conjunto ya no sea
undnimemente catélica. Aunque es una paradoja (cuanto mds catdlica una
sociedad, mds tiende a controlar el Estado a lao Iglesia, y viceversa) que
tiene su légica profunda. Es una constante que se extrae por induccién
empmca

Para terminar el marco de base una referencia a la Revolucién In-
dustrial. El siglo XVIIT es, en Europa Occidental, de una extraordinaria
prosperidad y un ritmo de crecimiento sin igual en relacién con todos los
tiempos anteriores. Por eso se experimenta y se vivencia tan intensamente
la nocién de “progreso”. Este desarrollo apoyado en el comercio, las
manufacturas y la hegemonia mundial (Voltaire escribe la primera filosofia
de la historia universal, que toma en cuenta el conjunto de la Tierra y
no el mundo mediterrdneo y europeo solamente) va a tener un nuevo
envidn sin precedentes: la revolucién industrial. El despegue se. inicia
en Inglaterra con la introduccién del “maquinismo” (méquina a vapor),
en zonas densamente pobladas, con concentracién empresdrio-técnica, que
permiten la expansién del capitalismo industrial (sobre la anterior base
mercantil), el notable aumento de productividad, de velocidad del trans-
porte y avance del “mercado” en todo el 4mbito social. El nuevo mundo
emergente tendrd sus tedricos primero en Adam Smith, luego Malthus y
Ricardo. Al comienzo la diferencia entre los paises que entran en la dind-
mica maquinista no es tan alta con los manufactureros (por ejemplo, al
iniciarse el siglo XIX la distancia entre el Imperio Hispdnico y el Britdnico,
aunque apreciable no era tan inmensa como lo serd luego de las guerras
de la Independencia). Al iniciarse el siglo, la Ilusiracién espafiola luchaba
todavia por la “actualizacién”. En 1825 el derrumbe es tan gfande en
‘Espafia y en América Latina que la brecha serd abrumadora.

La Ilustracion espafiola es una Ilustracién catblica. Su simbolo serj
Jovellanos, que intenta comjugar tradicién y progreso. Pero Jovellanos es
un ecléctico. La Tlustracién catélica es ecléctica, Es sintométicoc que no
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produzca ningdn gran pensador, ninguna ‘‘sintesis”. Esto muestra su
debilidad, su dependencia. Pero en Espafia y en las Indias, la Ilustracidn
catdlica es hegeménica (aunque en relacién a Europa Occidental, es de-
pendiente). Si contraponemos la Ilustracién catdlica con la ‘“‘enciclope-
dista”, racionalista, laicista, lo podriamos hacer con-las figuras de Jove-
llanos y de Aranda. Al comienzo, Aranda es minoritario en las élites;
Jovellanos mayoritario. Poco a poco, sin embargo, Aranda ird desplazando
a Jovellanos. En la segunda mitad del siglo XIX serd francamente hege-
ménico; Aunque, es cierto, las masas populares siguen siendo barrocas.
Esto es una anticipacién simbdlica de lo que sigue.

4. La Independencia abre la crisis

- Al abrirse el siglo XIX imperaba en todo el dmbito hispanoamericano
—en sus clases dirigentes— la Ilustracién Catdlica, con los caracteres
eclécticos ya sefialados. Sus tendencias, en relacién a la Iglesia, son rega-
listas, jansenistas, galicanas. Se ha hablado de un “neojansenismo”, que
engloba las tres tendencigs unitariamente, y es la denominacién que cteo
maés apropiada, para diferenciarle del jansenismo original. Este, desde el
Agustinus de Jansenio, con Saint Cyran, Arnauld, Pascal, proseguia la
discusién abierta anteriormente por jesuitas (Molina) y dominicos (Bafiez)
sobre ias relaciones entre naturaleza y gracia, libertad humana y divina.
Es un jansenismo teoldgico, exiremadamente rigorista. En cambio, la se-
gunda fase, su continuacién en el siglo XVIII, es un jansenismo eclesio-
16gico y politico. Se pasa del jansenismo teoldgico al eclesioldgico y poli-
tico. El belga Van Espen es su mdxima expresion en su Jus Eclesidsticum
Universum: regalismo, espiritu reformista, criticismo histérico, defensa del
episcopalismo y conciliatismo, intento de limitar la jurisdiccién eclesiastica
al campo puramente espiritual. Serd iniroducido por el valenciano G.
Mayans, apologista del Concordato de 1753. Luego de la expulsion de los
jesuitas, Van Espen se volvia texto de derecho candnmico obligatorio en
universidades y seminarios. Su influencia fue inmensa, determinante. Se
era catllico, en un cierto clima “cismatico” (hubo en Holanda una Iglesia
jansenista, el cisma de Utrecht, que, creo, atin sobrevive). Es lo que se
manifiesta en el IV Concilio Provincial Mexicano de 1771, totalmente
neojansenista: el Consejo de Indias consideré innecesaria su aprobacién
por Roma,

Puede acotarse que el neojansenismo estd ligado en la Revolucién
Francesa a la sancién de la Constitucién Civil del Clero. El neojansenismo
afirma la primacia del poder civil, se trate de monarquia absoluta o de
republica. Habrd asi neojansenistas absolutistas y liberales, unidos por. el
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cordén umbilical de convertir a la Iglesia en una parte dependiente del
Estado. Este serd uno.de los rasgos del liberalismo “anticlerical” oligér-
quico hispanocamericano. Y esto es lo que permite la convergencia, apa-
rentemente extrafia, del jansenismo eclesial con la Ilustracién Enciclope-
dista, que es racionalista, secularista, defsta y a(in materialista. Estas dos
aguas se mezclardn de forma continua, incluso ambiguamente en la vida
de muchas personas. Sin embargo, puede decirse que en la primera mitad
del siglo XIX predomina la Ilustracién Catdlica (neojansenista en distintos
grados), y que en la segunda mitad pr edomina la herencia de la Ilustracion
a secas, de la enciclopedista, con la hegemonia de su progenie positivista.
Aqui se consumard ya el fin de la Cristiandad Indiana. Simultdneamente,
en la Iglesia latinoamericana, desde 1831 en adelante, serd afirmando la
lucha por la “libertad de la Iglesia” ante el poder del Estado, que culmi-
naréd en el Concilio Vaticano I. Este ascenso ‘“‘ultramontano”, sefialard el
fin de la “ilustracion catblica” eclesialmente considerada. Porque el “ultra-
montanismo” catélico latinoamericano conciliard sin dificultad con la es-
tructura constitucional del Estado liberal. Nuestro ultramontanismo no
estard hgado, como en Europa, a tradiciones mondrquicas. Serd un ultra-
montanismo “republicano” sin problemas. Las formas de g0b1erno no lo
determinardn como al “tradicionalismo’ _europeo.

Intentemos percibir la ldgica h1stor1ca que se despliega en el primer
tercio del siglo XIX, respecto de la Iglesia en Hispanoamérica. Esta 16gica
de crisis se desata con el derrumbe del Imperio Hispanico y el surgir
de los nuevos Estados.

Ya al iniciarse el siglo XIX, estaba en el aire la imposibilidad que
Espafia mantuviera a las Indias en su 6rbita. En 1830 Godoy proponia
a Carlos IV instalar tres Regencias en las Indias, a favor de tres Infantes
de Castilla, sustituyendo los Virreinatos. La idea tuvo buena acogida en
la Corte, pero la guerra con Inglaterra hizo que Carlos IV desistiera de
exponer a sus hijos en la travesia. En realidad, Espafia estaba casi inco-
municada con América desde 1796, por su alianza con Francia; esta si-
tuacién se prolongara hasta 1814, cuando la caida de Napoleén. Idea mas
radical habia tenido el conde. Aranda veinte afios antes, cuando propuso
formar en las Indias #res Reinos, unidos por un nuevo Pacto de familia
excluyendo a los ingleses del comercio y haciendo participar en cambio
a los franceses. El conde de Aranda, ante la independencia de Estados
Unidos, preveia un nuevo poder continental emergente, cuyo ejemplo seria
irresistible. Proponia adelantarse a tal situacién de crisis. Esto le hizo caer
en desgracia con Carlos III. En la puja anglo-francesa por el comercio de
Indias vencerfa inexorablemente Inglaterra. El célebre Burke formuld cla-
ramente la politica britdnica en 1792: Si Espafia se aliaba con Francia,
Inglaterra debia adelantarse contribuyendo a desmembrar la monarquia
espafiola -con la independencia de las Indias; si Espafia se aliaba con
Inglaterra contra Francia, entonces no habia problema, .el comercio de
Indias caia en total .control inglés, pues el iinico competidor de temer era
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Francia. Las dos hipdtesis se cumplieron. sucesivamente; el Imperio hispd-
nico salté a pedazos. No hacia falta la conquista, bastaba el control co-
mercial. Serd toda la politica de Canning.

En 1802, el célebre abate Pradt, que tanta incidencia tendrd en el
proceso emancipador y religioso hispancamericano, escribia Las tres eda-
des de las Colonias, notable anilisis geopolitico de la situacién '. Allf
supone que Hispanoamérica se dividird en 15, 17 o 18 Estados. Esta vision,
tan realista, la retomard Bolivar en su carta de Jamaica (1815); alli
formulard con claridad la razén de esta atomizacién: la falta de un “poder
intrinseco” que la unifique. El poder del Estado en Espaiia mantenia la
unidad de las Indias pero, roto ese vinculo, Hispanoamérica, gigantesca
y dispersa, carecia de “centros” ‘o “metrépolis” interiores, capaces de
infratenerla en unidad. Lo racional era aceptar la disgregacién pues era
inevitable, pero estableciendo una “federacién” que mantuviera los lazos
unitivos y preparara el camino a uniones méds profundas. Acotemos que
Bolivar sera “federativo” con los Estados resultantes, pero resueltamente
enemigo del federalismo en la formacién interior de los Estados, pues
sostenia que eso era arrojarlos a la anarquia.

En 1808 comienza a desencadenarse el drama previsto. Napoledn
traiciona a su aliada Espafia e impone en Bayona a su hermano José. Por
alli andaba el abate Pradt de asesor. Viene el alzamiento, una verdadera
guerra religiosa contra el invasor francés que simbolizaba la incredulidad,
pues se rememotaban las jornadas de la revolucién francesa no sélo de
persecucién a la Iglesia, sino de sustitucién del culto cristiano por el de
la Naturaleza: o de la Razén. Al no ser reconocida la usurpacién, la mo-
narquia quedaba acéfala, la soberania revertia —segin la doctrina tradi-
cional de Tomds y Sudrez— a 10s pueblos. Alli comenz6 primero la guetra
civil entre juntistas y regentistas y luego de independencia. La primera
fase, que dura hasta 1814; és guerra civil en las Indias, aunque haya
conatos de independencia. Luego serd ya de independencia. A la altura
de 1820 —consumada la revolucién de Riego— ya estd decidido el proceso
irreversible de independencia y formacién de los nuevos Estados ameri-
canos. Aqui se hace patente el comienzo de la crisis de la Cristiandad
Indiana. (Cémo serd la constitucion religiosa de los nuevos Estadas‘?
Nuestra cuestion estalla a partir de 1820.

Visto el imprescindible marco politico, retomemos el hilo del proceso
religioso desde la apertura del siglo, antecedente necesario de la crucial
década del 20. '

_El Papado estsaba en una de sus horas méds sombrias: descoyuntado
de las Iglesias nacionales por el dominio del Estado sobre ellas, estaba en

! Aguirre  Elorriapa, Manuel: E! gbate Pradi en la emancipacidn hispanoamericana.
(Analecta gregoriana, Roma 1941) pag. 63. Esta obra, junto con la de Pedro Leturia
Relaciones entre la Santa -Sede e -Hispano américa (Analecta gregoriana, Roma, Caracas.
1959/ 1961), es guia indispensable para la comprensién del proceso eclesial hlspanoamerlcano
en el primer tercio del siglo XIX.
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el colmo de su debilidad. Su fortaleza estd en ser efectivo centro de
convergencia y unidad de las Iglesias en todas las naciones. Sus hilos
mdés fieles, las 6rdenes religiosas, son quebrados, material y espiritualmente.
Dice el historiador Philip Hughes: “Dios salvé entonces a la Iglesia
envidndonos la Revolucién francesa para destruir el absolutismo real.
Efectivamente, hacia 1790, fuera de los estados de la Iglesia y de los
nuevos Estados Unidos de América, no habia un solo pais en el mundo
en que la religién catélica gozara de libertad para vivir plenamente su
propia vida y ni un solo pais catblico en que se le ofreciera otra perspec-
tiva que la de una progresiva esclavitud y un gradual debilitamiento”
(Sintesis de Historia de la Iglesia. Herder 1958, p. 268). Pio VI muere
preso en 1799. En ese colmo de la impotencia, sin embargo, Mauro Cap-
pellari (futuro Gregoric XVI en 1831) escribfa confiado: 1l trionfo della
S. Sede e della Chiesa (Roma 1799). Es electo Pio VII, que como cardenal
Chiaramonti, obispo de Imocla, en una homilia (1797) afirmé la compa-
tibilidad de cristianismo y reptblica, criticando el pretendido origen divino
del poder real. Pio VII hace el Concordato de pacificacién con Napoleén,
un modelo de la “era de los concordatos” moderna. Luego es el bloqueo
continental contra Inglaterra, para arruinarla quitando mercados a la
incipiente revolucién industrial (que se volverd sobre Hispanoamérica).
Pio VII se declara neutral. Napoleén ocupa a Roma en 1808, la anexa
y aprisiona al Papa, que s6lo serd liberado en 1814. El derrumbe del
Imperio Hispdnico toma a la Iglesia en semejante situacién. Casi acéfala..

La primera fase de la crisis del Imperio Hispdnico es, no sélo la
guerra de liberacién contra los franceses, sino la guerra civil americana
entre juntistas y regentistas, pues ambos bandos se reclaman de Ferpando
VIL. El Precursor Miranda —financiado por los ingleses —es el principal
independentista. En 1810-12 se rednen las Cortes de Cadiz, con partici-
pacién de americanos. En 1815 la guerra civil se resuelve contra los
juntistas americanos. S6lo sobreviven las Provincias Unidas del Rio de
la Plata, que todavia no han declarado la Independencia. Presionado por
Espafia y la Santa Alianza, el Papa escribe la enciclica Etsi Longissimo
(30-1-1816) exhortando a los americanos a la lealtad con Fernando VII.
El absolutismo restaurado de Fernando VII precipita el resurgir de la
guerra hispanoamericana, esta vez claramente independentista.

Las Cortes de Cadiz son la antecedente de las Constituyentes de los
d1st1ntos Estados hispanoamericanos en los afios siguientes. Mds atin, estd
precontenida en ellas toda la politica del liberalismo anticlerical hasta
entrando el siglo XX.

Si comprendemos bien los comienzos, lo demds se dard por afiadidura.
En Cadiz se impone la visién de Jovellanos y Campomanes, netamente
individualista en cuanto al reordenamiento de la propiedad ristica. Las
Cortes eliminan el vasallaje, el poder feudal, suprimen los mayorazgos,
aunque no tocan el poder de los terratenientes, es decir, no hay reforma
agraria - contra ellos, sino sélo con relacién a las posesiones comunes de
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villas y pueblos (desamortizacién civil) y las posesiones de las dérdenes
religiosas (desamortizacién eclesidstica). Se venden los bienes de Iglesias
y municipios. Esto ya tenfa su precedente: bajo el absolutismo, en 1795
se habian atacado los bienes de hospitales, hospicios, cofradias, institu-
ciones benéficas obligando a su enajenacién. Fue el primer ataque a la
propiedad eclesial, que desmantelaba los servicios sociales que aquella
prestaba, pues la asistencia social la realizaba la Iglesia y no el Estado.
Luego, en tiempos de Napoledn, se reducen los conventos a la tercera
parte; José Bonaparte, ante la resistencia encabezada por los religiosos,
suprime completamente las 6rdenes monésticas y se secularizan sus miem-
bros en 1809. Dispone la abolicién de inmunidades y exenciones. Singular
es que las Cortes de Cadiz, en medic de una guerra de liberacién nacional,
popular y religiosa, en ese mismo momento, a su vez dictan las medidas
contra el monaquismo y sus bases materiales. Aqui se inicia la divisién
de las “dos Espafias”, sus incomprensiones reciprocas. Pero se inicia no
como conflicto de ilustrados enciclopedistas versus catblicos, sino ante
todo de “liberales” constitucionales catdlicos neojansenistas contra “abso-
lutistas” catélicos, también “regalistas” aunque ya mds moderados en este
aspecto. La palabra “liberal” se inventd alli. Cadiz se prolongé en el
Trienio liberal (1820-1823) y tuvo su apogeo en las desamortizaciones de
Mendizabal en adelante (1837-1855).

Examinando después la politica de desamortizaciones en Espafia, decia
el eminente Joaquin Costa “la revolucién pasé sin que el pueblo hubiera
adquirido un palmo mds de tierra’™ A diferencia de la Revolucién fran-
cesa, en la que la desamortizacién eclesidstica consolidé una gran clase
media campesina, de pequefios propietarios (que ya existia), en Espaiia
—y luego en América Latina— estas reformas “debian alumbrar un
neolatifundismo- territorialmente mds extenso, econémicamente mds egoista
y socialmente mds estéril que el precedente” (Historia Social y Econdmica
de Espafia y América. Vicens Vives, Editorial Teide, 1959, Tomo V, p. 83).
Tenemos asf una anticipacion en la historia de las desamortizaciones civiles
(contra cuyos resultados se levanté la reivindicacién de la revolucién
mexicana del siglo XX) y de las desamortizaciones eclesidsticas -de América
Latina. Los ricos individuales, se hicieron més ticos. Los pobres siguieron
pobres o méds pobres. ‘

" iPero llegamos al fin, a los afios 20!

Empieza la organizacién de los nuevos Estados Indépendientes, las
discusiones sobre la Constitucién. Albor ligado al Trienio donde se inician
las guerras civiles-religiosas en Fspafia. El curso de la historia americana
—en este aspecto-— aunque presente algunas afinidades, no serd igual.
Aqui son todos “constitucionalistas”. Las diferencias serdn dentro del
“constitucionalismo™. '

La primera “reforma eclesidstica” se plantea el Sur del Continente
en Buenos Aires, con B. Rivadavia. Aqui comienza propiamente la “cues-
tion religiosa”, pues en lg década anterior, en la lucha abierta por “jun-
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tistas” y “‘regentistas”, se trataba de la interpretacion de los mecanismos
institucionales en juego, ante la acefalia de la monarquia. Por eso, en
conjunto, la década del 10 no presenta una temética religiosa aguda por
parte de los dos bandos. Hay anuncios de lo que se desencadenari en los
afios 20, pero no pasan de eso. En cambio, ahora hay que decidir concre-
tamente qué formas tomardn los nuevos Estados. La relacién con la Iglesia
les - es esencial, pues la poblacién es masivamente catélica. Esto acaece
dentro de un nuevo contexto: la hegemonia britdnica, que no es, por
cierto, una hegemonia catdlica.

Fl Congreso de Tucumdn de 1816, que declard la Independencia de
las Provincias Unidas, habia aprobadc el propésite de entablar relaciones
con la Santa Sede, pues la Iglesia estaba sin obispos desde 1812, Tuvo,
es obvio, una serie de intervenciones regalistas (nombrd pérrocos, legislé
sobre cosas litlrgicas, etc.). Ya el Dedn Funes sostenia que el Patronato
no era un privilegio concedido a la persona de los reyes, sino un derecho
inherente a la soberania y el nuevo Estado su natural heredero. Todo se
pusc candente en los afios 20, con la “reforma general del orden eclesids-
tico” (1822) iniciada por Rivadavia: alli se creaba un senado eclesidstico;
se incautaban los bienes de los conventos, se prohibia hacer votos religiosos
antes de los 25 afios, se limitaba el ntimero de religiosos en las casas, con
minimos y méximos; suprimia diezmos; sometia los religiosos al ordinario
diocesano, etc., etc. Son medidas qtie se repetirdn casi con monotonia
durante el siglo XIX; en distintos pafses de América Latina. Es el neojan-
senismo., Al comienzo no es todavia el enciclopedismo que, muy minori-
tario, apoyaba todo eso: instrumentalizaba al neojansenismo para sus
propios fines. Muchos han encontradc en la reforma de Rivadavia la in-
fluencia de Juan Antonio Llorente, sacerdote renegado, colaborador de
José Bonaparte y administrador entonces de los bienes amortizados. En
1819 hizo, dedicado a los americanos, sus “Discursos sobre una Cownstitu-
cidn Religiosa, considerada como parte de la Civil Nacional”. Era un
enfoque abiertamente cismditico, antirromano. Para que haya idea de los
matices, sefialemos que el Dedn Funes refutd a Llorente y que fue apoyado
por Gregoire, el famoso Obispo juramentado francés, de gran predica-
mento en la época. ,

La reforma rivadaviana produjo una reaccién adversa en los pueblos
del Rio de la Plata que la sintieron como un ataque a su fe. Hubo caudillos
que levantaron la bandera de “Religion o Muerte” (Facundo, el que luego
atacard Sarmiento). Los opositores mandan a fray Pacheco a entablar
negociaciones directas con Roma. Se levantan las voces de Castro Barros
y. Medrano, en defensa del Pontificado. El indomable y pintoresco fray
Castafieda calificaba la reforma como “Iglesia Anglicana de Buenos Aires™.
El sarcasmo no estaba despistado, pues desde Londres venfa la propaganda
cismdtica principal. Conviene aqui un breve recuento.

En londres y Paris estaban los centros europeos de mayor piopa-
ganda independentista. Allf los mensajeros hispanoamericanos se mezclaban
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con los espafioles exilados. Se editaban varias revistas, que se difundian
en toda Hispanoamérica. Los ingleses tenian la mejor red de intercomu-
nicaciones, montada ademds sobre las logias masénicas. Sin embargo, Lon-
dres, llamada por Menéndez y Pelayo centro del “filibusterismo™ literario
(ideolégico), no es reductible a una sola perspectiva. Habfa una gama de
posiciones. Desde Blanco White, cura apéstata, vuelto anglicano, propa-
gandista abiertamente cismdtico, hasta Andrés Bello, neojansenista mode-
rado, alta expresibn de la Ilustracién Catllica americana. Aunque la
verdad es que la propaganda cismitica daba el tono. Se edita en Londres,
por ejemplo, “dedicada a los pueblos libres de América” en 1826 Verda-
dera Idea de la Santa Sede, de Pedro Tamburini, famoso tedlogo del
obispo Ricci, del Sinodo cismético de Pistoya. La obra tuvo una difusién
excepcional. De aquellos dos centros venia también la gran influencia de
Destutt de Tracy y Jeremias -Bentham, nuevas variantes de la tradicidn
de Locke, empiristas y utilitaristas més radicalizados. Rivadavia y Santander
serdn especialmente tributarios de Bentham y sus manias legislativas.

La reforma eclesidstica de Rivadavia se reproduce, més que como
influencia propia, por ser sintoma y desencadenante del clima ideoldgico
generalizado en los 4mbitos hispancamericanos. En sus élites, ante todo.

El Dictador Francia, “Yo €l Supremo”, en Paraguay, en 1824 suprime
los conventos y seculariza sus sacerdotes, elimina el cabildo catedral de
Asuncién, el tnico obispo queda totalmente marginado, etc. El Dr. Francia,
como sefiala Adriano Irala Burgos, evolucioné desde el catolicismo a un
defsmo rousseauniano: “para el pueblo queria la conservacién del catoli-
cismo. Claros rasgos de josefismo: se interesaba en los detalles del culto
que él ya no practicaba, considerando a la religién no bajo su aspecto de
verdad revelada, sinc bajo la moralidad que la misma imponia al pueblo.
El culto debia disponer de lo que necesitaba, pero sin lujos y sin una
jerarquia eclesidstica que concentrara el poder” (Ver La Evangelizacién
en el Paraguay, Ed. Loyola, p. 150). El caso Francia, sin embargo, es muy
original y no se repitié. S6lo luego de la muerte de Francia, pudo Carlos
Antonioc Lépez —en términos siempre realistas— regularizar las relaciones
con la Santa Sede y restablecer la jerarquia catdlica.

En Chile, la situacién es semejante a la rioplatense. Un antecedente
original de la crisis eclesial, es la del jesuita chilenc desterrado Manuel
Lacunza (1731-1801) con su obra La Venida del Mesias en Gloria y
Majestad, en expectacién milenarista, y por eso sospechosa a las autoridades
eclesiales. Tuvo su impacto en Buenos Aires, donde Manuel Belgranc la
hizo imprimir en Londres (1816). También se imprimi6 entonces en Puebla
y en Paris. Como acotacién, digamos que Lacunza resucité en los circulos
biblicos de los afios 1930. FEl milenarismo, bajo distintas formas, reaparece
en tiempos de crisis. Pero no es esta dindgmica la que prospera en los afios
de 1820, sino el neojansenismo. En 1824, el ministro Francisco Pinto
impulsa reformas eclesidsticas, copia de las de Rivadavia. En tal situacidn,
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llega a Buenos Aires y Chile la Misidn Juan Muzzi (en la que venia Juan
‘Maria Nastai, el futuro Pio IX), llamada antes por O’Higgins y Cienfuegos,
que es el primer contacto directo del Pontificado con el mundo hispano-
americano. Desde siempre, las monarquias ibéricas habfan impedido toda
relacién inmediata de las Iglesias locales con Roma. Sélo en 1807 habia
Hegado a Brasil el primer Nuncio con la corte portuguesa exiliada. La
Misién Muzzi termindé en fracaso, pero fue el auguric de las nuevas
relaciones con Roma. En las interesantes Memorias de su secretario, José
Sallusti, se anota la propaganda anti-romana que difundian por doquier
los mercaderes ingleses.
Si pasados a la zona “bolivariana”, se plantean nuevas perspectivas
interesantes. El Precursor Miranda, de ideclogia enciclopedista, propicia
la religién catdlica estatal, pero cismitica de Roma. En Bolivar, la evo-
lucién es distinta. Durante el proceso revolucionario, Bolivar va desde
una visién deista, mas bien hostil a la jerarquia, hacfan una franca revalo-
racién de la Iglesia Catdlica. Muchos factores convergen en esa evolucién.
Una relacién mds cercana con la fe popular. Una necesidad de salvar de
-la anarquia a los nuevos Estados, apelando al sostén de la Iglesia, vinculo
unitivo del pueblo. Bolivar vuelve a la Iglesia. En ese camino, desde
1822 Belivar intenta contactos con Roma por medio del obispo Lasso de
la Vega. Pasan diversas vicisitudes. Pues asf{ como Ledn XII envia la
Misiéh Muzzi (1823) al gobierno de Chile, luego presionado por la Santa
Alianza y Espafia lanza el breve desaprobando la insurgencia hispano-
americana Etsi Iion Diu, 1824, para arrepentirse y tener contactos en 1825
con el enviado de Bolivar. Vacilaciones de los momentos de transicidn.
Provee de obispos las sedes de Bogotd y Caracas, Santa Marta, Antioquia,
Cauca y Quito en consistorio de mayo de 1827, con la protesta violenta
de Fernando VII. El camino de las relaciones directas entre el Papado,
las Iglesias locales y los nuevos Estados, estaba abierto. Bolivar hizo el
Brindis de Bogotd: “La causa mas grande nos une en este dia, el bien
de la Iglesia y el bien de Colombia. Una cadena sélida y més brillante
que los astros del firmamento nos liga nuevamente a la Iglesia Romana,
que es la puerta del Cielo. Los descendientes de San Pedro han sido
siempre nuestros Padres, pero la guerra nos habia dejado huérfanos como
el cordero que bala en vano por la madre que ha perdido. La madre lo
ha buscado y lo ha vuelto al redil: ella nos ha dado Pastores dignos de
la Iglesia y de la Repiblica. Estos ilustres Principes y Padres de la Grey
de Colombia son nuestros vinculos sagrados con el cielo y con la tierra.
Serdn nuestros maestros y modelos de la religién y de las virtudes politicas.
La unidén del incensaric con la espada de la ley es la verdadera arca de
la alianza” (octubre 1827).

De: tal modo, Bolivar hacia una politica eclesidstica opuesta a la
pregonada por el Abate Pradt, que querfa incluso Patriarcados indepen-
dientes. Sin embargo, Pradt, que murié reconciliado con la Iglesia, no
habia sido nunca regalista; por el contrario, defendia la separacién de la
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Iglesia.y el Estado, como una necesidad de libertad de la Iglesia. Pradt
se habfa opuesto radicalmente a la Constitucién Civil del Clero durante
la revolucién francesa. Quizd esos pensamientos de Pradt estdn presentes
en el discurso de Bolivar, en Chuquisaca, en 1826 al Congreso Constitu-
yente de Bolivia donde sostiene que una Constitucién del Estado no puede
prescribir un culto religicso, en términos que hoy evocan al Vaticano II.

En México, acaecieron primero las grandes revoluciones populares
encabezadas por Hidalgo y Morelos. Las mds populares del ciclo de la
Independencia. En ellas, su pensamiento era: “La religién catélica serd
la tnica sin tolerancia de otra”. Reflejaba el sentimiento de las masas.
Las cuestiones de “libertad de cultos” y de la “separacién’ serdn planteos
de las élites, pues en realidad no habia otros cultos, salvo el de los co-
merciantes extranjeros y personas sueltas. La Constitucién de Cadiz también
decfa: “La religién de la Nacién espafiola es y serd perpetuamente la
catélica, apostdlica, romana, dnica y verdadera. La Nacién la protege por
leyes sabias y justas y prohibe el ejercicio de cualquier otra”. (Art. 12).
En el Plan de Iguala, se proclama la independencia de Espafia y la unidad
catblica religiosa. Las discusioneés que siguieron fueron de indole neojan-
senista, con. algunos conatos cisméticos. México estaba sin obispos. Gre-
goric XVI, en su primer consistoric de febrero de 1831, nombra seis
obispos para las principales vacantes de México. Es de sefialar que poco
después, el Dr. Gémez Farias, “patriarca del liberalismo”,- impulsaria la
primera reforma eclesidstica en 1833, andloga a la de Rivadavia. Es el
antecedente necesario de la siguiente “Reforma” de Benito Judrez, mds
viclenta y radical, de 1857 a 1859, que va desde las desamortizaciones
civiles y eclesidsticas hasta la libertad de cultos y separacién Iglesia-Estado.
Las: desamortizaciones de la “Reforma™ son el ejemplo més patente de la
nueva expansién del latifundismo que impulsan las repiiblicas oligdrquicas
en toda América Latina. ‘

Los procesos en los paises no mencionados, -siguen caminos seme-
jantes, con diferencias de tiempos e mten51dades Ya es suficiente enume-
racién.

En Meéxico hay una variante importante. Es la p1esenc1a del poder
de Estados Unidos que contra la masoneria del rito escocés, impulsa la
“mayoria del rito yorquino” a través de su embajador Joel R. Poinsett,
un anarquizador del pafs. Una de sus figuras claves, Lorenzo de Zavala,
que se proponia seglin sus palabras “la entera destruccién del Poder Ecle-
sidstico”, terminard después. en primer vicepresidente de la  Repiiblica
Texana, luego incorporada a Estados: Unidos. Poinsett tuvo como un ele-
mento esencial de- su politica el desmantelamiento de la Iglesia Catdlica,
para quebrar la unidad.religiosa mexicana, que era sostén de la unidad
nacional, tan dificil en medio de las incertidumbres del nuevo Estado.
Aqui comenzd ya el retroceso de Inglaterra y Francia en Hlspanoamerlca
frente a Estados Unidos.
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Ante el panorama del proceso eclesial, puede percibirse que la aper-
tura de los afios de 1830 aleja definitivamente la posibilidad de Iglesias
cisméticas en los nuevos Estados latinoamericanos. Gregoric XVI reconoce
las nuevas repdblicas. El camino se inicia con la Sollicitudo Ecclesiarum.
El Papado establece sus lazos directos con las Iglesias locales. Estas se
afirman cada vez mds defensoras de su libertad ante el Estado, movido
siempre por la reivindicacién del Patronato y con sus tendencias necjan-
senistas. No es un azar que en 1831, el dedn de Lima, José Ignacio Morenc
publicara su Ensayo sobre la Supremacia del Papa que tuvo numerosas
ediciones y un gran eco, incluso en Europa. Es la culminacién de una
gran lucha de los defensores de la unidad de la Iglesia Catélica en América
Latina, desde el extremc norte, México, con el jesuita Basilio Arrillaga
hasta el extremo sur, Argentina y Chile con Castro Barros. Serd aquel
animoso camalduense Mauro Cappellari, ahora Gregorio XVI, el que inicia
Il trionfo della Santa Sede e della Chiesa en medio de tantas incertidumbres
de sobrevivencia. :

5. Conclusion

La Ilustracién hispanoamericana fue primordialmente catdlica. El ql-
timo gran esfuerzo para “actualizar” al decadente Imperio de Espafia y
las Indias. Un promisor esfuerzo que se frustrté con las catdstrofes que
abrieron el siglo XIX. La tenaza de Inglaterra y Francia le destrozarom.
La totpeza del absolutismo de Fernando VII consumé la tragedia. .La
guerra civil se hizo de Independencia. Las nuevas reptblicas nacieron en
medio del caos. Bajo la nueva hegemonia de Inglaterra y otras menores
como la de Francia y Estados Unidos. La Ilustracién catblica hispanoame-
ricana termind en un gran fracaso. Aunque alumbrd el nacimiento de las
nuevas republicas. ' '

La segunda mitad del siglo XVIII y el primer tercio del XIX, son
de extrema postracién eclesidstica. El mayor abatimiento del Papado. Es
la descomposicién de las Cristiandades Catélicas europeas y también de
la Cristiandad Indiana. Hemos puesto el marco para comprender la crisis
de esta Ultima. El comienzo de la ruptura que sefiala la década de 1820,
tinico momento en que existi6 riesgo de cisma neojantesenista. Después
de 1830 eso quedé descartado. S6lo hubo algunos remedos miserables de
Iglesia nacional. La comunién catélica se mantuvo firme.

La Hustracién catdlica hispanoamericana y la crisis de la década del
20, nos dan las bases para comprender el desarrollo de toda la dindmica
de la ruptura de la Cristiandad Indiana, hasta su consumacién, al abrirse
el siglo XX. La Tlustracién fue de las élites, no de las masas. Esa Ilus-
tracién catdlica, dijimos, hegeménica en Hispanoamérica, pero no en el
contexto de las potencias marinas, Inglaterra y Francia. Era dependiente
de la Tlustracién inglesa y francesa, hostiles a la Iglesia catblica. Por eso
el eclecticismo fue destino de la Ilustracién Catélica. No tuvo el vigor y
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la capacidad de una nueva sintesis (que hubiera quebrado esa dependen-
cia). Sin sintesis propia, carecia de posibilidades de auto-desarrollo. Pues
el -eclecticismo crece por agregados, en tanto que la sintesis por autodes-
pliegue (aunque incorpore lo otro). Incapacidad de sintesis es signo de
dependencia. Capacidad de sintesis revela autoposicién, ruptura virtual o
actual de las dependencias. No es extrafio que tedavia nuesito pensamiento
se debata asediado por el eclecticismo.

El proceso-de ruptura parece claro. La Ilustracién catdlica fue cediendo
mas y mds a la Ilustracién “enciclopedista”. Mariano Moreno traducia el
Contrato Social de Rousseau y eliminaba las partes referentes a la religion.
Narifio traducia los Derechos del hombre y los comentaba incluyendo refe-
rencias a Santo Tomds. No habfa reasunciones asimiladoras y transforma-
doras. El mayor pensador americano ilustrado catdlico es, sin duda, Andrés
Bello. Su itinerario es simbélico. Aprendié inglés traduciendo a Locke.
Pero su pensamiento se asentd finalmente en Thomas Reid, critico de la
tradici6n empirista de Locke. Por eso de Bello se pasa ficilmente a Balmes
y los neoescoldsticos de la Civiltd Catdlica, desde la segunda mitad del
siglo XIX. Ellos también vienen de Reid. Por un inglés, se inicia la ruptura
con el pensamiento inglés. Me refiero al dmbito catélico latinoamericano.
Pero ya Balmes y los neoescoldsticos no tienen nada de “neojansenistas”.
Balmes es catdlico liberal, pero “ultramontano”. Eso explica su inmensa
influencia en la Iglesia hispancamericana posterior a la etapa que hemos
considerado. La Ilustracién catblica bésica se bifurca: por un lado “caté-
licos liberales” ultramontanos, por otro lado liberales neojansenistas, més
y miés “enciclopedistas”. Bello también fue reconocido maestro por grandes
“anticlericales”. El apogeo de esta direccién es en la segunda mitad del
siglo XIX, con el auge del Positivismo, que pone a la Iglesia como residuo
de una época superada. Pues hubo la época “tecldgica” (la colonial),
luego ““metafisica” (la independencia) y ahora ““positivista” (cientifica).
Eso era lo que crefan las élites finiseculares. Dentro de ellas los catélicos
eran sitiada minoria, aunque el pueblo silencioso mantenia la fe, es claro,
empobrecida.

Podria seguirse también el hilo de las declaraciones constitucionales.
Primero son las afirmaciones de la religién catdlica como tinica y exclu-
yente. Después es la religién catblica junto a la libertad de cultos. Final-
mente viene la separacién de la Iglesia y el Estado. Todo esto, dicho en
los textos de variadas maneras. Las dos dltimas formas son ya el fin de
la Cristiandad Indiana. Esto se precipita desde la segunda mitad del siglo
XIX, con el apogeo de las reptiblicas oligdrquicas, en la 6rbita anglosajona.
Los puertos daban base social al disenso. La Iglesia no era tan unénime -
en la sociedad. Esto fue dandc realidad al primitivo designio de las mi-
norias enciclopedistas de los comienzos de la crisis, pues la Iglesia era
todavia cuasi undnime en la década de 1820, por lo cual la dnica posibi-
lidad del disenso era promover un “catolicismo cismdatico”. Luego esto se
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hizo imposible; la Iglesia fue volviéndose “ultramontana” y afirmando su
libertad ante el Estado. Pero simultineamente perdia base en las clases
altas y medias mds ligadas al circuito comercial britdnico. Esto fue dando
‘mayor realidad social a la exigencia de libertad religiosa. Asi, el Estado
y la Iglesia lucharon ambos para librarse de la hegemonia del otro. Eso
liquidaba a dos puntas la misma Cristiandad. Aunque la Iglesia mantuviera
nostalgias, que ella misma contribufa a aventar.

. Hemos visto el comienzo de la segunda fase histérica de la Iglesia
en América Latina —a ruptura de la cristiandad indiana-— segiin el marco
de Puebla. El recuento de los hechos histéricos verifica y da carnadura
a los grandes esbozos de Puebla. Pero todavia falta mucho para completar
la revisién histérica del siglo XIX eclesial latinoamericano. Sin esa revisién
no alcanzaremos la autoconciencia histérica madura que nos exigen las
tareas de nuestro tiempo. -





