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EL ULTRAMONTANISMO MEJICANO
Y LA IMPRONTA DE GABRIEL GARCIA MORENO

RobpR1Go Ruiz VELASCO BARBA
Unwversidad Panamericana (Ciudad de Méjico / Méjico)

«Fuera de este pais [Ecuador] circularon memorias del
caudillo catélico que lo convertian en icono de multiples
causas internacionales, como “la guérre entre les deux
Frances”, y el ultramontanismo liderado por el Vaticano».

(Carlos Ramiro Espinosa y Jordi Canal)
1. PROLEGOMENOS

Lo transcrito en el epigrafe!, ;pudo ser también el caso de «la guerra en-
tre los dos Méjicos» y el ultramontanismo de estas latitudes alentado desde
Roma? Me dispongo a cumplir con la dificil misién de reflejar la ruta histori-
ca del «ultramontanismo» mexicano. Y, para embonar mejor con la ocasién,
me he propuesto realizar la tarea de manera que pueda prestar atencién
a la relacion entre éste y la memoria del expresidente ecuatoriano Gabriel
Garcia Moreno?. De tal suerte que formulo estas interrogantes: chubo algu-
na relacién entre este ultramontanismo nativo y la figura de Gabriel Garcia
Moreno? Si fue asi, ;:en qué consistio tal nexo? Como no he podido evitar
la tentacion, este relato incorpora retazos de una visién comparativa entre
las historias de Méjico y Ecuador: afinidades y contrastes que bien pueden
ayudar a una 6ptima comprension de la posible trabazén. Dadas las limita-
ciones de tiempo y espacio que imponen las presentes circunstancias, debo
resignarme a que el recorrido no pueda aspirar a la plena exhaustividad.

! Carlos Ramiro EspiNosa FERNANDEz DE COrDoOVA y Jordi CANAL, «La memoria
transnacional de Gabriel Garcia Moreno: la imagen péstuma del caudillo catélico en Ecua-
dor, Franciay Roma (1875-1921)», Historia critica (Bogotd), n. 75 (2020), pp. 4y 5.

2 De acuerdo con «los memory studies, la memoria es un constructo colectivo del pasa-
do que refuerza la identidad y cohesién de una u otra comunidad» (fid., p. 6).
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Creo conveniente el deslinde frente a la posibilidad de generar altas expec-
tativas que no pueden ser bien retribuidas cuando, como ocurre ahora, la
investigacion es todavia naciente. Luego, lo que pretendo aqui es mas bien
una auroral mirada del paisaje, que podra luego ser complementada con fu-
turos progresos en el conocimiento de una relacién temdtica tan interesante
como inexplorada. Se trata, pues, de un inicial bosquejo a la espera de otras
pinceladas que completen y perfeccionen el lienzo.

Empezaré por el término: Si nos atenemos al Diccionario de la Real
Academia Espanola de la Lengua, dos de las acepciones de la palabra «ul-
tramontano» son, por un lado, «partidario y defensor del mas lato poder y
amplias facultades del Papa» y, por otro, «extremadamente conservador»>.
En Ia historiografia mejicana, quien fuera un prestigioso investigador —el
sacerdote recientemente fallecido Manuel Olimén Nolasco-lo define como
una «tendencia practica de orientacién a favor de Roma y no de los Estados
nacionales en materia de doctrina y disciplina eclesiasticas», corriente que
asimismo se muestra favorable a «la autonomia de la Iglesia frente a un ré-
gimen juridico omnicomprensivo que se perfilaba en el tiempo»*. Luego, el
ultramontanismo fue por Olimén identificado con una postura que aboga
por la efectiva autoridad episcopal y del Papa. Esta corriente tom6 fuerza a
partir de la Revolucién francesa, y a nivel popular se relacion6 con una de-
vocién al pontifice que cobré auge «mas alld de los montes», es decir allende
los Alpes. Segun esto, los ultramontanos reclamaban que los arreglos entre
los Estados nacionales y la Iglesia Catdlica debian llevarse a cabo directa-
mente con el Papa y no solamente con las autoridades eclesidsticas locales,
«sostenian principalmente la necesidad de que, en el concierto internacio-
nal, el Papa fuera soberano temporal» y «apoyaban que estuviera dotado de
infalibilidad personal»®. En cuanto al derecho de propiedad, sostenian que
la Iglesia y sus corporaciones contaban con un derecho fundamental de po-
seer bienes al margen de cualquier concesion por parte de las autoridades
civiles. En la historia de Méjico, sospecho que muchos de quienes podian
casar con el adjetivo no solian reconocerse como tales. En parte porque mu-
chas de las veces fue un vocablo con una fuerte connotacién peyorativa. No
obstante, llama la atencién que Olimén Nolasco registre que, en relacion
con Méjico, el término ultramontano fue usado sin ambages en una fecha tan
temprana como 1827 por el polémico abate Dominique de Pradt®. Pese a ese

8 Diccionario de la Real Academia Espariola de la Lengua, 23°. ed., Madrid, 2014.

4 Manuel OLIMON Novrasco, Clemente de Jesiis Munguia y el incipiente liberalismo de estado
en Meéxico, Ciudad de Méjico, Tesis para obtener el grado de Doctor en Historia en la Univer-
sidad Iberoamericana, 20053, p. 11. La tesis se publicé bajo el ttulo: El incipiente liberalismo de
Estado en México, Ciudad de Méjico, Editorial Porria, 2009.

’ Manuel OLIMON Novrasco, Clemente de Jesiis Munguia y el incipiente. .., cit., p. 12.

6 Dominique DE PRADT, Concordato de la América con Roma, Paris, Libreria de F. Rosa,
1827.
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interesante apunte, si la condicion de conservador llegé eventualmente a ser
el peor de los sambenitos, con ultramontano no fue muy diferente.

Parece obvio que, en el marco de la historia de México, el ultramontanis-
mo surgié a partir de un conflicto entre la autoridad politica —el naciente
Estado que a su vez fue creando la nacién a partir de 18217-y la Iglesia
Catdlica. Esto es, una vez que «guielfos y gibelinos» perturbaron las aguas en
el otrora Virreinato de Nueva Espana. Ahora bien, ;dénde puede verse el
abierto comienzo de ese conflicto? Durante el proceso de secesiéon el clero
se dividié politicamente entre los simpatizantes de la insurgencia y los rea-
listas. Ambos bandos, con frecuencia, presentaron su lucha como una causa
sagrada y catdlica frente a la impiedad revolucionaria®. Una vez consumada
la secesién del antiguo virreinato, la nacion politica en construccién ensayé
diversas formas de gobierno dentro de un marco constitucional liberal. En
este tenor fue el efimero Primer Imperio Mexicano de Agustin de Iturbide
(1821-1823)?y, tras su destruccion, la elevacién de la Primera Republica Fe-
deral (1824-1835)1°. En ambos casos, la confesionalidad catélica del Estado

7 Adopto la tesis de un muy sugerente autor revisionista, para quien, contrario a lo

que de ordinario se cree, es el Estado quien en México cred la naciény no al revés. Tomas Pg-
REZ VEJO, Elegia criolla, Una reinterpretacion de las guerras de independencia hispanoamericanas, 2°.
ed., Ciudad de Mgjico, Editorial Critica, 2019. Una explicacién articulada en Miguel Ayuso,
La hispanidad como problema. Historia, cultura y politica, Madrid, Consejo de Estudios Hispanicos
Felipe II, 2018, p. 82.

8 Por paradéjico que parezca, en el discurso ambos decian temer «a la herejia, a Na-
poledn y ala pérdida de los valores cristianos y esparioles. Se empleaba el argumento de una
conjura de francmasones y librepensadores para acabar con la religién y el trono y se atribuia
participacién en ella al enemigo politico». Alfredo AviLa, «Guando se canonizé la rebelion.
Conservadoresy serviles en Nueva Esparia», en Erika PaN1 (coord.), Conservadurismo y derechas
en la historia de México, tomo I, Ciudad de Méjico, Fondo de Cultura Econémica-Conaculta,
2009, p. 77. Sobre las posturas del clero ante el proceso independentista, puede verse: Jean
MEYER, La Iglesia y el nacimiento de las naciones iberoamericanas, en Manuel ANDREU GALVEZ y Ro-
drigo Ruiz VELAsco BARBA (coords.), La forja de México: a doscientos arios del surgimiento de una
nacion politica, Ciudad de Méjico, EUNSA-Universidad Nacional Auténoma de México/Ins-
tituto de Investigaciones Juridicas, 2021, pp. 289-341; Marta Eugenia GARcia UGARTE, «Los
obispos y el clero en el proceso de independencia, 1810-1821», en La forja de México, cit., pp.
343-399.

o Un destacado estudioso del periodo y de la figura de Iturbide, al analizar los proyec-
tos de constitucion elaborados durante el Primer Imperio afirma contundente: «El proyecto
Trigarante encabezado por Iturbide se conduyjo por la senda constitucional modernay liberal
propia de su época si bien, desde luego, con las limitaciones y ambigiiedades de un constitu-
cionalismo incipiente, indefinido y abierto a diversas influencias y opciones. No cabe ni vale
seguir calificando a la Trigarancia ni al Primer Imperio de reaccionarios, antimodernos, y pro
absolutistas». Jaime DEL ARENAL FENOCHIO, «Proyectos de constitucién politica del primer
imperio mexicano: el plan de una constitucién de 1821», en La forja de México, cit., p. 253.

10 Enla derrota del Primer Imperio Mejicano tuvo alguna colaboracién el considera-
do «padre del liberalismo ecuatoriano». Me refiero a Vicente Rocafuerte, paisano de Garcia
Moreno, que en el extranjero se relaciond con liberales y revolucionarios mejicanos como
fray Servando Teresa de Mier, Miguel Ramos Arizpe, Francisco Fagoaga o Carlos Maria de
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y la proteccion de la Iglesia figuraban como elementos nodales de tales regi-
menes. En el segundo, ademas, se trataba del primer ensayo de una «repu-
blica catdlica». Sin embargo, hasta el papado de Gregorio XVI (1831-1846)
la situacion de la Iglesia Catélica en los antiguos territorios americanos de
la Monarquia catélica fue anémala, a causa de que los pontifices anteriores,
que apoyaron a la dinastia borbénica y condenaron la insurgencia, en ob-
servancia del Regio Patronato se negaron a nombrar obispos para las repu-
blicas recién erigidas, por lo cual permanecieron muchas de ellas vacantes.
Fue hasta el pontifice mencionado que desde Roma se designaron nuevos
obispos para las di6cesis hispanoamericanas afectadas por los procesos in-
dependentistas, lo que de algin modo «supuso un reconocimiento tacito de
las nuevas naciones»''. En el caso de Méjico, hubo que esperar hasta 1835 al
reconocimiento oficial del nuevo Estado por parte del Papado, coincidente
con el de la regente espanola Maria Cristina. Esta actitud reticente de Roma
estimul6 una radicalizacion de algunos politicos con tendencias liberales en
su creciente postura anticlerical. A raiz de la secesiéon, como bien recuerda
Carmen Alejos, gobiernos de Méjico pretendieron mantener algunas de las
mas importantes concesiones del Regio Patronato!% Frente a esto, la postura
de la jerarquia eclesiastica fue proclamar su independencia frente al Estado
y procurar vincularse directamente con Roma. En suma, la actitud eclesias-
tica fue de rechazo hacia la reedicién del Regio Patronato en la nueva re-
publica'®. La pretensién del Estado nacional de ejercer un control sobre la
Iglesia, y la resistencia desarrollada por una parte importante del clero, de la
jerarquia eclesidstica y del pueblo mejicano, fungié como un cimiento sobre
el que fue configurandose un catolicismo politico, social y cultural muy com-
bativo al que concierne el titulo de ultramontano.

Realizada la introduccién, este trabajo sigue este orden de exposicion:
una necesaria aproximacion al conflicto entre la Iglesia y el Estado durante
el siglo XIX en México, que es el contexto indispensable para explicar el
surgimiento y auge del ultramontanismo mexicano; luego, un estudio de al-
gunos 6rganos de la prensa conservadora nacional coetanea del magnicidio

Bustamante, volviéndose acérrimo adversario de Iturbide. En ese sentido publicé una diatriba
contra el emperador, de gran eco en la historiografia «oficial» anti-iturbidista. Véase: Vicente
ROCAFUERTE, Bosquejo ligerisimo de la Revolucion en Mégico, desde el grito de Iguala hasta la proclama-
cion imperial de Iturbide, por un verdadero americano, Filadelfia, Imprenta de Teracrouefy Naroa-
jeb, 1822; Jaime Edmundo RoDRIGUEZ, «Vicente Rocafuerte», en Virginia GUEDEA (coord.),
Historiografia mexicana. Vol. 111, El surgimiento de la historiografia nacional, Ciudad de Méjico,
Universidad Nacional Auténoma de México-Instituto de Investigaciones Histéricas, 1997, pp.
167-182; Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, 3°. ed., Ciudad de Méji-
co, Editorial Jus, 1962, pp. 43y 44.

I Carmen ALEjos Grau, «Independencia si, Patronato también. La negativa del epis-
copado mexicano a la reedicién del Patronato», en Manuel ANDREU GALVEz y Rodrigo Ruiz
VELAScO BARBA, La forja de México, cit., p. 402.

12 Ibid., p.403.

B Ibid., p.405.
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de Gabriel Garcia Moreno, bajo la premisa de que a partir de ese episodio
se comenz6 a elaborar una imagen reverencial, icénica, del caudillo ecua-
toriano en México; un adelanto de los ecos de esa idealizacion de Gabriel
Garcia Moreno en el catolicismo conservador o ultramontano en México,
en el contexto de su confrontaciéon con el Estado nacional-revolucionario
durante el siglo XX; y para finalizar, unas breves reflexiones de conjunto.

2. EL ULTRAMONTANISMO DEL SIGLO XIX Y EL CONFLICTO IGLESIA-ESTA-
DO

A mi juicio actual, hay que remontarse a los anos 1833-1834 para ver que
el gobierno republicano, con la influencia —que venia de atras— de los maso-
nes de las logias yorquinas, comenzase a implementar una teoria y practica
de desbordado anticlericalismo. Las ideas y proyectos de politicos e idedlo-
gos como Valentin Gémez Farias, José Maria Luis Mora y Lorenzo de Zavala,
buscaron solucionar la quiebra de la hacienda puiblica mediante la confisca-
cién de los abundantes bienes eclesiasticos y otras medidas secularizantes,
como la supresién de la coaccién civil para el pago de los diezmos y el cum-
plimiento de los votos monasticos, u otras restricciones a la ensenanza im-
partida por el clero. Este intento de reforma ha sido entendido por algunos
historiadores como una especie de parteaguas conflictivo en las relaciones
entre la Iglesia Catdlica y el Estado mejicano!™.

La reaccion centralista que dio lugar a la Constitucion de 1836, también
enclavada dentro de la teoria liberal, sigui6 manteniendo la confesionalidad
catélica del Estado. No obstante, la inestabilidad politica, provocada por los
constantes pronunciamientos militares, la bancarrota del gobierno, y las re-
beliones autonomistas o federalistas de algunas regiones —que en el caso de
Tejas, poblada por una mayoria de colonos anglosajones, llevaron a su sepa-
racién de facto desde 1836- fueron motivando el desencanto y frustracién
que derivaron en la formal aparicién del conservadurismo e incluso en la
propuesta, nacida entre un sector del mismo, de establecer en Méjico una
monarquia constitucional con apoyo europeo para imponer orden en una
nacién que parecia distanciarse cada vez mas del anhelado camino al pro-
greso. La contundente derrota de Méjico en su guerra frente a la agresion
estadounidense (1846-1848) y la pérdida de mas de la mitad de su territorio
nacional mediante el Tratado de Guadalupe-Hidalgo exacerbaron esa de-
cepcién que desembocé, bajo el liderazgo de Lucas Alaman, en la fundacién
del Partido Conservador en 18495,

14 Catherine ANDREWS, «Sobre conservadurismo e ideas conservadoras en la primera

republica federal (1824-1835)», en Erika Pani1 (coord.), Conservadurismo y derechas en la historia
de México, cit., tomo I, pp. 126y 127.

15 Erika Pani, «Las propuestas “conservadoras”», en Erika Pan1 (coord.), Conservaduris-
mo y derechas en la historia de México, cit., tomo I, pp. 181, 191-193.
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La historiadora Ana Buriano?® refirié que Garcia Moreno «fue muy origi-
nal» pero no excepcional en el entorno politico americano. Para ilustrar su
afirmacion evoca el caso del mejicano Lucas Alaman, con quien guardaria
estrechas semejanzas'’. Pese a que Buriano no desarrolla esa comparacién
en su obra citada, en efecto, considero que la equiparacién con el politico e
historiador guanajuatense resulta por demas sugerente. En principio, puede
argumentarse que ambos eran criollos de familias mas o menos acomoda-
das'®, y los dos tuvieron oportunidad de cursar altos estudios, incluso en Eu-
ropa’. Durante su juventud parecen haber abrazado tendencias liberales,
al margen de que personalmente siempre fueron devotos catdlicos®. Los
grandes proyectos politicos de uno y otro surgieron a resultas de profundas
crisis sufridas en sus respectivas naciones en construccién, las que en sus
mocedades estuvieron al borde de desintegrarse. En el caso mexicano, por
la inestabilidad nacional agravada por la traumatica derrota frente a Estados
Unidos, y en el caso de Ecuador, desequilibrios acompanados por el cerce-
namiento territorial y hasta la posibilidad de una «polonizacién» del pais a
merced de sus vecinos peruanos y neogranadinos?'. En los dos casos —cabe
decir que el proyecto conservador mejicano fue diez anos anterior— tanto
Alaman como Garcia Moreno representaron una reaccién en pro de la sal-
vacion nacional®, recurriendo a la unidad catdlica como eje aglutinador,

16 Acuciosa estudiosa uruguaya del garcianismo, con luengos anos de desemperfio en el
mejicano Instituto Mora.

17 Ana BuriaNo CasTro, Navegando en la borrasca. Construir la nacion de la fe en el mundo
de la impiedad, Fcuador, 1860-1875, Ciudad de Méjico, Instituto Mora, 2008, pp. 25y 26.

18 Sobre los origenes espafioles y aristocriticos de la familia Alaman, véase: Moisés
GONzALEZ NAVARRO, El pensamiento politico de Lucas Alamdn, Ciudad de Méjico, El Colegio de
México, 1952, p. 11. Un autor revisionista, a contrapelo de otros autores como Ricardo Pattee,
asegura que el padre de Garcia Moreno, el espanol Gabriel Garcia G6mez, comerciante en
Guayaquil, primero fue favorable a la causa realistay mas tarde se sumé a la secesionista. Fran-
cisco NUNEz DEL ARcO ProaNoO, Quito fue Espana. Historia del realismo criollo, Quito, Editorial
JG, 2016, p. 348. Cfr. Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit., pp.
133-134.

19 Moisés GONZALEZ NAVARRO, El pensamiento politico de Lucas Alamdn, cit., pp. 13y 14;
Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit., p. 144.

2 Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit., pp. 50y 51; Moisés
GOoNzALEz NAVARRO, El pensamiento politico de Lucas Alaman, cit, p. 14.

2 Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Fcuador de su tiempo, p. 130; Ana BuriaNo,
Navegando en la borrasca, cit., pp. 14y 15.

2 Como refiere Buriano: «Conviene enfatizar la idea de la magnitud de la desagre-
gacion que vivié Ecuador en 1859. El orden republicano, precariamente establecido hasta
ese momento, se rompié en anicos; los proyectos de anexién pueden dar la magnitud de la
desesperanza que privaba. El pais exigia un tratamiento de terapia intensiva, una accién de
salvacién. Las elites estaban mentalmente proclives a aceptar un proyecto que interviniera a
fondo el cuerpo, que tratara de reconstruir el tejido social y que modernizara el pais. En estas
circunstancias, Garcia Moreno asumié el desafio de encabezar el intento». Ana BurRiaNo, Na-
vegando en la borrasca, cit., p. 35.
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y bajo esas condiciones la edificaciéon de un Estado fuerte y eficaz capaz de
lograr, sobre tales bases, un desarrollo estructural y material acorde con la
modernidad®. Asimismo, parece que tanto ellos como sus circulos compar-
tieron en algin momento una actitud recelosa ante el protestantismo, la ma-
soneria y el expansionismo estadounidense de la Doctrina Monroe?!. Ahora
bien, si Alaman inauguré un conservadurismo nacionalista claramente his-
panista esto quizas es menos claro con el garcianismo ecuatoriano?®.

Este par de figuras han sido catalogadas como emblematicas del conser-
vadurismo de sus respectivas naciones. Con Alaman esta identificacién fue
autoproclamada®y en relacién a Garcia Moreno, si bien al parecer nunca se
reconoci6é como tal, asi le clasifican algunos historiadores esgrimiendo bue-
nos argumentos?. Cabe decir también que en el pensamiento conservador
de uno y de otro hubo notable influencia del pensamiento contrarrevolu-
cionario europeo, al abrevar de autores como el irlandés Edmund Burke y
el sacerdote espanol Jaime Balmes?. Ambos politicos, a lo largo de sus tra-

2 Una sintesis de los principios del Partido Conservador en Méjico en carta de Lucas

Alamin a Antonio Lépez de Santa Anna, de 23 de marzo de 1853, citada por Alfonso NORIE-
GA, El pensamiento conservador y el conservadurismo mexicano, tomo I, Ciudad de Méjico, UNAM,
p- 100. En el caso de Garcia Moreno, el catolicismo como eje resalta sobre todo en su segundo
periodo: Ana BuriaNo, Navegando en la borrasca, cit., p. 154.

2% Ibid., p. 290; Moisés GONZALEZ NAVARRO, FEl pensamiento politico de Lucas Alamdn, cit.,
p- 129.

% Aunque el conservadurismo mejicano también tenia sus ambivalencias, frente al
legado hispdnico, en Ecuador los politicos garcianistas parecen haber recurrido en mayor
medida a la leyenda negra. Buriano comenta que el himno nacional de Ecuador, de Cipriano
Mera, politico garcianista de antiespanolismo «proverbial», es «<uno de los himnos mas anti-
hispanicos del continente». Ana BURIANO, Navegando en la borrasca, cit., p. 293.

% «Nosotros nos llamamos conservadores. ¢Sabéis por qué? Porque queremos prime-
ramente conservar la débil vida que le queda a esta pobre sociedad, a quien habéis herido de
muerte; y después restituirle el vigor y 1a lozania que puede y debe tener, que vosotros le arre-
batasteis, que nosotros le devolvemos. ;Lo ois? Nosotros somos conservadores porque no que-
remos que siga adelante el despojo que hicisteis: despojasteis a la patria de su nacionalidad, de
sus virtudes, de sus riquezas, de su valor, de su fuerza, de sus esperanzas. .., nOSOtros queremos
devolvérselo todo; por eso somos y nos llamamos conservadores». Lucas ALAMAN, El Universal
(Ciudad de Méjico), de 8 de enero de 1850, apud Josefina Zoraida VAzQUEz, «Centralistas,
conservadores y monarquistas, 1830-1853», en Will FowLER y Humberto MORALESs (eds.), El
conservadurismo mexicano en el siglo XIX, Puebla, Benemérita Universidad Auténoma de Puebla,
1999, p. 124.

% Ana BUriANO, Navegando en la borrasca, cit., p. 23. Por el contrario, Juan Maiguashca,
niega el conservadurismo de Garcia Moreno y lo describe como un «comunalismo catélico
republicano, democratico y popular radical, de tipo inédito en el continente» (ibid., p. 22).

®  Ana BuriaNo, Navegando en la borrasca, cit., pp. 279 y 280; Moisés GONZALEZ Nava-
RRO, Ll pensamiento politico de Lucas Alamdn, cit., pp. 27,83 y 111. Llama la atencién el juicio del
ecuatoriano sobre Donoso Cortés, para quien el marqués de Valdegamas «si bien me gusta en
parte, en mucho me desagrada. Estilo afectado, uniforme, repleto de antitesis y expresiones
paraddjicas, falto de naturalidad y a veces de fluidez, como resultado de un esfuerzo continuo
y mds digno de un retérico pedante que de un fildsofo profundo» (Gabriel Garcia Moreno a
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yectorias, valoraron y, cuando les fue posible, ensayaron una variedad de re-
gimenes donde pretendieron alcanzar sus objetivos basicos de orden y pros-
peridad: republica, dictadura o incluso otearon una monarquia con apoyo
europeo®. Finalmente una de las diferencias mas obvias e importantes es
que el proyecto alamanista no logré consolidarse en Méjico®, mientras el
garciano logré asentarse durante alrededor de tres lustros en Ecuador, entre
1861y 1875.

Bajo la guia de Lucas Alaman, los conservadores mejicanos confiaron su
proyecto al camaleénico general Antonio Lépez de Santa Anna, quien muy
pronto, maxime ante la inoportuna muerte del fundador del Partido Con-
servador en junio de 1853, se fue despegando de los principios de esa agru-
pacién y erigié un régimen despotico y personalista que fue derribado por
la rebelién que enarbolé el Plan de Ayutla entre 1854 y 1855. El triunfo de
dicho movimiento dio acceso al poder a los liberales «puros», quienes pensa-
ban que la prosperidad de Méjico dependia de una serie de reformas mas o
menos radicales tendientes a desmembrar las viejas estructuras «coloniales»,
en particular los privilegios de la Iglesia Catdlica y del Ejército. La promul-
gacion de leyes y decretos en esa direccion, provocaron la cerrada oposicién
de la Iglesia Catdlica, y particularmente la de la jerarquia eclesidstica meji-
cana y el papa Pio IX, que condenaron dicha legislacién e incluso llamaron
a la desobediencia civil. Estas acciones fueron el contexto de alzamientos
militares y populares al grito de «Religién y Fueros».

Entre tales medidas liberales, por su importancia sobresalieron: la Ley
Judrez de noviembre de 1855, que atacaba el fuero eclesiastico y militar; la
Ley de intervencién de los bienes eclesiasticos de Puebla de 1856; el destie-
rro del obispo poblano Pelagio Labastida y Davalos, que refugiado en Roma,
como dice Will Fowler, «convencié al papa Pio IX de que el gobierno [libe-
ral] de [Ignacio] Comonfort era impio, inmoral y estaba resuelto a destrozar
la religion catdlica, apostolica, romana en México»; la Ley Lerdo de junio
de 1856, de desamortizacion de bienes eclesidsticos y comunales; la clausu-
ra y nacionalizacién de varios conventos; la Ley del Registro Civil de enero
de 1857, por la que la autoridad civil obligaba a la poblacién a tramitar as-
pectos que antes eran exclusiva competencia de la Iglesia; la Ley Iglesias de
abril de 1857, o de obvenciones parroquiales; y la impopularidad de la nueva

Roberto Ascasubi, de 7 de septiembre de 1853, citado en Ana BuriaNo, Navegando en la borras-
ca, cit., p. 279).

% Véase el asunto del protectorado francés en Ecuador, aceptado en una época por
Garcia Moreno, véase Ana BURIANO, Navegando en la borrasca, cit., pp. 33y 34; Ricardo PATTEE,
Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit., pp. 125y ss.

% Algunos historiadores sostienen que el proyecto de Alaman, bajo un ropaje decidi-
damente liberal, fue el que orquesté Porfirio Diaz entre 1876 y 1910. Véase: Will FOWLER y
Humberto MorRALES, «Introduccién: una (re)definicién del conservadurismo mexicano del
siglo diecinueve», en Will FOWLER y Humberto MORALES (eds.), Fl conservadurismo mexicano en
el siglo XIX, cit., pp. 18y 19.
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Constitucion de 1857, que incluy6 articulos antirreligiosos y después la con-
troversial obligacién de que los funcionarios la juraran, contribuyeron gran-
demente a gestar el malestar social y 1a polarizacién que derivé en la Guerra
de Tres Anos entre finales de 1857 y principios de 1861. Como deja ver Will
Fowler, se trat6 de la contienda mas sangrienta en México desde los dias de
la insurgencia que comenzaran los curas Miguel Hidalgo y José Maria More-
los®. Fue una contienda que coincidié en Ecuador con el ascenso al poder
de Gabriel Garcia Moreno, y sabemos que la prensa ecuatoriana la miré con
cierta atencion®.

Las leyes secularizantes de los liberales mejicanos contaron, como diji-
mos, con la frontal oposicion ultramontana de la jerarquia eclesiastica mexi-
cana, donde destacaron a su debido tiempo los nombres de los arzobispos
Lazaro de la Garza y Ballesteros de Méjico, Pelagio Labastida y Davalos de
Puebla y Clemente de Jesis Munguia de Michoacan. Para este ultimo, que
para Manuel Olimén era un didfano ultramontano®, la Constitucién de
1857 era

«semiatea, semideista, cismatica, una Constituciéon donde la religion ca-
tolica, apostolica, romana no es invocada sino para subyugarla, la disciplina
eclesiastica no es mencionada sino para destruirla, la moral no es garanti-
zada sino para relajarla y desnaturalizarla; donde es sagrado el trabajo de
todos menos el del clero, la representacién de todos menos la del clero, el
derecho de todos menos el de la religion, la libertad de todos menos la de
la Iglesia, todos los intereses del pueblo, menos los religiosos y morales» 4.

El ultramontanismo de los arzobispos que condenaron el liberalismo de
entonces fue reacio a la subordinacién de la Iglesia Catélica por el Estado,
y resistente frente a la pretensiéon de que los derechos de la Iglesia fueran
concesiones del Estado cuando su origen era anterior y divino. Para los libe-
rales, en cambio, tanto la Constitucién promulgada como las Leyes de Refor-
ma formaban parte de una serie de medidas secularizadoras necesarias para
hacer de México una nacién présperay moderna. Era la misma visién deter-
minista del progreso indefinido, de origen ilustrado, confiada en la razén
auténoma del hombre y deseosa de apartar «el fanatismo y la supersticiéon»,
aunque, a menudo, en Méjico sus propugnadores se ostentaran publicamen-
te como devotos catélicos.

Tan problemaitica e impopular result6, desde su promulgacion, la Consti-
tucién de 1857 para los liberales —en gran parte por la cerrada oposicién de

31 Will FOWLER, La guerra de tres arios. El conflicto del que nacié el Estado laico mexicano, Ciu-
dad de Méjico, Critica, 2020, pp. 22, 86, 91.

% Ana BuriaNo, Navegando en la borrasca, cit., p. 287. Para la prensa garcianista tam-
bién se puede consultar Ana BurRiaNO CASTRO (ed.), El «espiritu nacional» del Ecuador catolico:
articulos selectos de K1 Nacional, 1872-1875, Ciudad de Méjico, Instituto Mora, 2011.

3 Manuel OLIMON NovLasco, Clemente de Jesis Munguia y el incipiente. .., cit., pp. 79y ss.

% Clemente de Jestis MUNGUIA, citado por Will FOWLER, La guerra de tres asios, cit., p. 99.
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la jerarquia eclesiastica y el pontifice, junto con la aversién de mandos del
Ejército frecuentemente proclives a pronunciarse—, que buena parte de los
moderados a la cabeza del gobierno —el presidente Ignacio Comonforty el
general Félix Zuloaga-— se atrevieron a derogarla mediante un autogolpe de
Estado bajo el Plan de Tacubaya de diciembre de 1857, el que fue secundado
por los conservadores, destacando entre ellos los j6venes generales Luis Oso-
llo, Miguel Miramén y Tomas Mejia, los llamados Macabeos, en una lucha
que adquiri6 los rasgos de guerra religiosa —la Guerra de Tres Anos— contra
quienes tremolaron la bandera de la legalidad constitucional y formaron al
lado del gobierno itinerante de Benito Juarez. Este conflicto se decidi6 a
favor del ultimo, a decir del historiador britinico Will Fowler, por el decisivo
apoyo politico, logistico y militar del gobierno de Estados Unidos®.

Aunque los liberales se alzaron con un triunfo militar rotundo, a fines de
1861 comenz6 la intervencién europea en Veracruz, que profundizaria la
Francia de Napoleén III hasta ocupar buena parte del territorio mexicano
y establecer por sus pistolas un protectorado que ayudara a la formacién de
un bloque latino que pusiera freno al expansionismo estadounidense. La
intervencion francesa, en contubernio con una parte de los conservadores,
patrociné la conformacién del Segundo Imperio con Maximiliano de Habs-
burgo como monarca. Al parecer todavia se discute la postura del presidente
Gabriel Garcia Moreno ante el Imperio de Maximiliano. Mientras una serie
de historiadores aseguran que Garcia Moreno fue neutral e incluso opuesto
al II Imperio®, otros aseveran fuera de duda «que Garcia Moreno envidié
la suerte de México, que era la que él habia concebido para Ecuador». En
esa tonica se recuerdan también las alusiones de Garcia Moreno ante la vic-
toria liberal, como cuando dese6 para ese pais que se mantuvieran lejos «los
excesos de la demagogia rapaz, inmoral y turbulenta», palabras que algunos
historiadores han interpretado como una velada critica antijuarista®.

La experiencia del II Imperio Mejicano sostenido por las bayonetas de
Napoleon III no respondi6 a las expectauvas de los mas conservadores me-
jicanos que integraron la comisiéon que invité a Maximiliano de Habsburgo
para que ocupara el trono. El monarca fue firme en su liberalismo, confor-
mo su gabinete con algunos conspicuos liberales, buscé sin éxito avenirse
con los constitucionalistas para lograr una conciliacién nacional y evité dar
marcha atras a las leyes que habian despojado a la Iglesia de sus bienes du-
rante la Guerra de Tres Anos. No debe extranar, pues, que pese a sus inten-

» Will FOWLER, La guerra de tres anos, cit., p. 438. Sobre la relacién entre el Partido
Liberal en México y el expansionismo estadounidense, puede verse Luis REED TORRES, Al
servicio del enemigo de México, 2° ed., Ciudad de Méjico, s.n., 2011.

% Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit., pp. 233 y 234; Ma-
nuel GALVEz, Vida de Don Gabriel Garcia Moreno, 2* ed., Buenos Aires, Editorial Difusion, 1942,
pp- 254y 255.

3 Ana BURIANO, Navegando en la borrasca, cit., p. 43.
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tos el I Imperio no lograra firmar un concordato con Roma como el que si
habia obtenido por esos mismos anos el Ecuador garcianista®.

La derrota del Segundo Imperio y la Republica Restaurada en 1867 signi-
ficaron una verdadera conmocién para el catolicismo y el conservadurismo
en México. Desde entonces los perdedores cargaron a cuestas con el estig-
ma de haber sido cémplices de una invasién extranjera, y la Iglesia Catoélica
tuvo que vérselas con un gobierno liberal que podia amenazarle y chanta-
jearle con las Leyes de Reforma cual espada de Damocles®. Un estudioso
del catolicismo mejicano de aquellos anos, como es Jorge Adame Goddard,
sostiene que quienes a la fecha se habian identificado como conservadores
—que, como decimos, cargaban con el estigma de haber colaborado con la
aventura imperialista de Napoleén IlI-, en principio prefirieron adoptar
una actitud apolitica y lejana respecto de la vida publica, esto con tal de no
dar ocasion a la aplicacién rigurosa de la legislacion anticlerical y, a la vez,
no dar oportunidad a una mayor persecucién contra sus propias personas,
las que en ocasiones se habian visto obligadas a sufrir la amargura del exilio
y estaban apenas reintegrandose en la vida nacional. Los escritores catélicos
de aquella época, por lo general, mientras goberné Benito Judrez, se limita-
ron a sus labores educativas y académicas, y la Iglesia pretendié aprovechar
la fragil tolerancia del gobierno con vistas a su necesaria reorganizaciéon .

En este contexto fue que los viejos conservadores crearon La Sociedad
Catdlica el 25 de diciembre de 1868, en el Hotel Iturbide de la capital, con
la venia episcopal. Especialmente con el aliento del arzobispo de México a la
sazén, Pelagio Labastida y Davalos, y del obispo de Le6n, José Maria Diez de
Sollano. Pese a la aprobacion y supervision eclesiastica, esencialmente se tra-
taba de una organizacién de laicos que aseguraba mantenerse al margen de
la politica y dedicarse exclusivamente a «<promover los intereses religiosos».
Entre sus miembros y fundadores destacaban antiguas figuras del partido
conservador, e incluso algunos de ellos habian participado en el extinto go-

% A criterio de Ana Buriano el régimen garcianista «celebré un concordato sin pa-

rangdn en las otras repuiblicas del continente. Concedi6 a la Iglesia el manejo de toda el area
educativa e ideoldgica. Sin embargo, la someti6 al poder del Estado en materia de fuerosy en
la multiplicacién de diécesis a fin de afirmar el implante nacional, y puso en sus manos la apli-
cacién de la politica educativa. En contrapartida se apropié de 20% mas del diezmo» (Ibid.,
pp- 46y 47).

¥ Con todo, es interesante observar que, segin el historiador Pablo Mijangos, arzo-
bispos ultramontanos de antano, como Clemente de Jesis Munguia, comenzaron a estimar
positivamente en lo sucesivo la separacién de Iglesia-Estado, consolidada con el triunfo libe-
ral, como un principio aprovechable frente a los constantes acometidas del Estado, ya fuera
liberal o conservador, para someterla o controlarla. Es un enfoque caro al catolicismo liberal.
Pablo MyyaNGOs Y GONZALEZ, Entre Dios y la Repniblica. La separacion Iglesia-Estado en México, siglo
XIX, Valencia, Tirant Lo Blanch-Centro de Investigacion y Docencia Econémicas, 2018, p.
304, apud Will FOWLER, La guerra de tres afios, cit., p. 441.

#  Jaime ADAME GODDARD, El pensamiento politico y social de los catolicos mexicanos, 1867-
1914, Ciudad de Méjico, Universidad Nacional Auténoma de México, 1981, pp. 17y 19.
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bierno imperial. Su presidente fue José de Jesus Cuevas, y le acompanaron
Luis Landa como tesorero y Bonifacio Sanchez Vergara como secretario. En
la lista de sus integrantes estuvieron Ignacio Aguilar y Marocho, Sebastian
Alaman, José Joaquin Arriaga, Tirso Rafael de Cérdoba, José Ignacio de
Anievas, Nicolas Icaza, Miguel Martinez, Octaviano Munoz Ledo, José Joa-
quin Terrazas, José Dolores Ulibarri, Mariano Villanueva y el historiador Ni-
ceto Zamacois, por s6lo mencionar algunos de los mas relevantes?.

Comenta Manuel Ceballos Ramirez que estos catélicos mejicanos, tras la
derrota del partido conservador, como otros de sus homoélogos europeos,
adoptaron la tictica del retraimiento y «la creacién de un nuevo espacio
vital» en un mundo que tardaria en verse transformado por el liberalismo.
Tal y como refieren tanto Ceballos como Adame, citando a un periédico afin
de aquellos dias: «LLa Sociedad Catélica es la conversiéon de un partido en
apostolado»*2. La derrota militar y politica de los conservadores, les estaba
llevando a privilegiar su accién en el campo social, cultural e intelectual. De
acuerdo con los objetivos culturales y religiosos de La Sociedad Catélica, se
estableci6é una Comision de Publicaciones que vio por la fundacién y el soste-
nimiento de una serie de periédicos y revistas con miras a la difusién «de las
ideas morales y religiosas»**. Entre esos medios se hallaron, a partir de abril
de 1875, la revista El Mensajero Catolico, y el periddico La Voz de México, que
fue vocero de la organizacion entre 1870 y 1875%. Octaviano Valdés recuer-
da que los de la Republica restaurada fueron tiempos oscuros para la prensa
catolica: «La prensa liberal gozaba de franquicias y privilegios. LL.a prensa in-
dependiente y catélica, de circulacion reducida, apenas timidamente hacia
oir su voz [...] Por nobles que fuesen los esfuerzos, las publicaciones inde-
pendientes distaban mucho de llegar a la gran masa del pueblo, y la vida que
llevaban tenia que ser duray precaria» . En ese entorno agreste, a juicio de

1 Ibid., pp. 19-21.

2 Manuel CEBALLOS RAMIREZ, El catolicismo social: un tercero en discordia. Rerum Nova-
rum, la «cuestion social> y la movilizacion de los catolicos mexicanos, 1891-1911, Ciudad de Méjico,
El Colegio de México, 1991, p. 52; Jorge ADAME GODDARD, El pensamiento politico y social de los
catolicos mexicanos, 1867-1914, cit., p. 131.

#  Jorge ADAME GODDARD, El pensamiento politico y social de los catélicos mexicanos, 1867-
1914, cit., p. 22.

#  El titulo completo fue El Mensajero Catolico. Semanario de la Sociedad Catolica de México.
En cada nimero lucia el lema: «Haec est victoria vincit mundum: fides nostra. (1 Jn., V, 4)». Fue
publicado en la ciudad de Méjico en la Imprenta de I. Escalante.

% En este caso, su titulo completo fue La Voz de México. Diario politico, religioso, cientifico
9y literario de la Sociedad Catolica. Era publicado todos los dias excepto los lunes a las siete de la
manana. Las oficinas se hallaban en la administraciéon de la Sociedad Catélica, calle de las
Escalerillas nimero 21, en la ciudad de Méjico. El encabezado del periddico siempre incluia
una frase en latin que decia: «Justitia elevat gentem: miseros autem facit populos peccatum» (Prov.,
X1V, 34)».

% Octaviano VALDES, «Introduccién» a Trinidad SANCHEZ SaNTos, Obras completas de
Trinidad Sanchez Santos, tomo II, Ciudad de Méjico, Editorial Jus, pp. 10y 11.
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este prestigioso académico, «el campeon de esos esfuerzos, a veces heroicos,
era La Voz de México»'. En la hora de su fundacién, los redactores responsa-
bles advertian en el primer editorial:

«No venimos [...] ni en pro ni en contra de ningun partido, sino en fa-
vor de los grandes intereses legitimos de la nacién, en favor de todos los
buenos principios sociales [...]. Y venimos muy principalmente a combatir
por la autoridad y la doctrina catdlicas, con las cuales y sélo con ellas, se
restaura la moral publica y privada, se reconoce y afirma la verdad social y
politica, se ama y se realiza la justicia, se hace la propiedad inviolable hasta
para el pensamiento, se purifica y florece la verdadera libertad, se establece

y consolida el orden, se hacen posibles y permanentes la unién y la paz» 8.

La declarada actitud apartidista de 1870 no se mantuvo mucho tiempo.
El anticlericalismo del gobierno de Sebastian Lerdo de Tejada, a partir de
1873, segiin nos cuenta Adame Goddard, fue provocando un viraje en la
linea editorial de La Voz de México, hacia el abandono de la anterior acti-
tud «apolitica» y el desarrollo de una abierta critica al gobierno lerdista. De
acuerdo con estas circunstancias, a inicios de 1875 el periddico dejé de ser el
portavoz de La Sociedad Catélica para volverse de «propiedad particular» y

asi desarrollar su campana sin efectos indeseados para la sociedad de la que
habia surgido.

Otro periédico conservador, anterior a La Sociedad Catélica, fue El Pa-
jaro Verde*, fundado y dirigido por su propietario Mariano Villanueva Fran-
cesconi desde 1861%°. Quizas se trataba de un periddico relativamente mas
moderado que sus companeros de trinchera, al menos durante algunos pe-
riodos de su existencia. Hab{a sido partidario del Imperio de Maximiliano, y
desde su aparicion se publicé con varias interrupciones hasta su cierre defi-
nitivo en 1877.

3. GARCIiA MORENO Y SU ASESINATO EN LA PRENSA CATOLICA MEJICANA

Enseguida se aborda el tratamiento que estas tres publicaciones catélicas
y conservadoras de la capital —El Mensajero Catolico, La Voz de Méxicoy El Pajaro

7 Ibid., pp. 15y 16.

®  «Lavoz de México», La Vox de México (Ciudad de Méjico), 17 de abril de 1870, p. 1.

®  En 1875, su titulo completo era El Pdjaro Verde. Diario de politica, religion y literatura,
ciencias y artes, industria y comercio, agricultura y mejoras materiales, medicina, mineria, teatros, modas
y recopilador de las materias de mds importancia de la prensa del nuevo y viejo continente.

% El Pdjaro Verde fue financiado, en sus inicios, por el obispo de Michoacin, Clemente
de Jestis Munguia. Corria el rumor de que su titulo «era el anagrama, con una sustitucién
ortografica, de la frase “arde plebe roja”», y acaso esa especie explique que fuera incendiado
apenas al nacer. Guadalupe GOMEz-AGUADO y Adriana GUTIERREzZ HERNANDEZ, «El pensa-
miento conservador de los periddicos La Cruzy El Pdjaro Verde: definicion y transformacién
en tiempos de crisis», en Erika PANI (coord.), Conservadurismo y devechas en la historia de México,
tomo II, Ciudad de Méjico, FCE-Conaculta, 2009, pp. 227y 228.
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Verde— dieron al asesinato de Gabriel Garcia Moreno®'. Si bien durante los
gobiernos del ecuatoriano hubo otros muchos acontecimientos que pudie-
ron ser recogidos por la prensa mejicana, su muerte parece propicia para
rastrear los balances de su vida y obra desde la perspectiva ese conservaduris-
mo mas o menos ultramontano. Con este propésito, se explorara lo escrito
en esas tres publicaciones en unas coordenadas temporales que van desde
agosto de 1875 hasta febrero de 1876. Esto es, durante los siete meses que
siguieron al deceso del presidente ecuatoriano. La exposicién se hara pro-
curando un orden cronolégico y, cuando se citen los textos de publicaciones
de la época, se mantendra la escritura original.

En la prensa catdlica de los anos que exploraremos, entre 1875y 1876,
proliferaban las criticas al liberalismo, a la masoneria y, ocasionalmente,
también al gobierno lerdista. Naturalmente, grandes espacios estaban dedi-
cados a los avatares de la Iglesia Catélica en Méjico y el mundo, asi como a
dar una tribuna a las voces de autoridad eclesiastica, las episcopalesy al papa
Pio Nono. En las planas de esos anos pueden leerse las controversias gene-
radas por la penetracion del protestantismo en Méjico. Puede verse también
que interesaba la rebelion de los religioneros contra el anticlericalismo de
Lerdo de Tejada, a la sazén particularmente fuerte en el Estado de Michoa-
can®2, y luego las alusiones a la insurreccion que, bajo el Plan de Tuxtepec,
conduciria a la toma del poder por el general Porfirio Diaz Mori. En el pla-
no internacional, quizds entre las noticias mas abundantes se hallaban las
relativas a la tercera guerra carlista en Espana y al anticatélico Kulturkampf
del canciller alemdn Otto von Bismarck®®.

En Méjico, en los medios que tenemos bajo la lupa, la noticia de la muer-
te de Gabriel Garcia Moreno no se dio a conocer hasta poco mas de un mes
después del atentado. En un apartado de El Pdjaro Verde del dia 23 de agosto
de 1875 todavia se mencionaba al «Dr. Gabriel Garcia Moreno» como man-

1 Estos dos periédicosy la revista fueron consultados durante mayo y junio de 2021 en
la Biblioteca Miguel Lerdo de Tejada, dependiente de la Secretaria de Hacienday Crédito Pi-
blico, en Ciudad de Mé§jico, y la Hemeroteca Nacional Digital, dependiente de la Universidad
Nacional Auténoma de México.

52 Sobre el conflicto, véase Marco Ulises INIGUEZ MENDOZA, «;Viva la religion y mueran
los protestantes!». Religioneros, catolicismo y liberalismo: 1873-1876, Zamora, Tesis para optar al gra-
do de Doctor en Ciencias Sociales en El Colegio de Michoacdn, 2015.

% En El Pdjaro Verde, bajo la firma de Pedro Ruiz, se deseaba —salvo que se convirtiera
antes— la muerte del «desdichado» Bismarck que «no respeta ni la majestad de la Iglesia Ca-
télica ni las canas de un venerable y virtuoso anciano» como el papa Pio IX. Semejante deseo
motivé la reaccién de la prensa liberal, que eché en cara de su rival la escasa actitud evangéli-
ca que denotaba. La respuesta de El Pdjaro Verdeno se hizo esperar: «O el Correono sabe lo que
estd haciendo ese anticristo de Bismarck, o no ama a su madre. Lectores, ¢quién de vosotros
no desearia la muerte de aquel que 4 muerte persiguiera a vuestra madre? [...] Pues... no-
sotros amamos mucho 4 nuestra madre la santa Iglesia catdlica». Véase: «El impio Bismark»,
El Pgjaro Verde (Ciudad de Méjico), 16 de octubre de 1875, p. 3; «Deseamos la muerte de Bis-
mark», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 20 de octubre de 1875, p. 2.
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datario del Ecuador dentro de una relacién de «Presidentes de la republicas
de América»®!. Es decir, ese periddico capitalino seguia considerando que
el personaje mantenia sus funciones presidenciales cuando habia expirado
el 6 de agosto. Naturalmente, en aquella época las comunicaciones todavia
no permitian conocer las noticias del mundo con la inmediatez de hoy. Por
fin, El Mensajero Catolico del dia 9 de septiembre, enterado por una nota de
El Telégrafo de Matamoros, reproducia la noticia de que Garcia Moreno «fue
asesinado en su palacio» por «el capitan Royo», quien «murié también de
las heridas que le infiri6 el difunto presidente al defenderse». Como podia
esperarse, las versiones que fueron dandose al publico fueron muchas veces
imprecisas. La revista cat6lica mejicana también advirti6 que la prensa libe-
ral, pese a que decia reprobar el acto, «bate palmas ante la perspectiva de
un cambio en la marcha politica que debera seguir esa nacién». Enseguida
la revista mostraba su postura al senalar a sus lectores que «el Ecuador es la
unica nacién americana que hasta la fecha haya logrado verse libre de la im-
piedad liberal; y haya presentado al mundo el ejemplo de una nacién cat6-
lica, que reconoce una religién el Estado, y que se mantiene en las antiguas
tradiciones morales, a pesar de ser una Republica constituida bajo el mismo
plan, o muy parecida al que rige a los demas»*®. Como es natural, se subray6
entonces que los méviles del atentado aun eran desconocidos y que confor-
me fueran realizadas las indagaciones el hecho habria de esclarecerse. El
12 de septiembre La Voz de México se refiri6 al asesinato de Garcia Moreno'y
reprodujo algunas de las declaraciones oficiales del que fuera vicepresiden-
te ecuatoriano, Francisco Javier Le6n®%. De un modo muy similar y basado
en la nota de un diario sudamericano, El Pajaro Verde dio también parte del
acontecimiento al dia siguiente®’.

El Mensajero Catolico del 16 de septiembre contaba que al cadaver de
uno de los homicidas, «el talabartero Faustino Rayo», le habian encontra-
do «en el bolsillo sobre 100 soles en monedas y billetes de banco», lo que
hacia sospechar que el crimen habia sido «<impelido por manos ocultas» 5.
La nota ya apuntaba, segiin creo, hacia uno de los temas que se volverian
recurrentes en la prensa catélica mejicana: la atribucién del asesinato a
la masoneria. El cotejo de estas publicaciones denota un seguimiento del
caso, con la légica dependencia respecto de la prensa extranjera, tanto

% «Presidentes de las reptiblicas de América», El Pajaro Verde (Ciudad de Méjico), 23 de
agosto de 1875, p. 3.

% «Ecuador», El Mensajero Catolico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 23 (9 de septiembre
de 1875), p. 366.

% «El asesinato del presidente del Ecuador», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 12
de septiembre de 1875, p. 2.

% «El asesinato del sefior presidente del Ecuador», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico),
13 de septiembre de 1875, p. 2.

% «Ecuador», El Mensajero Catélico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 24 (16 de septiembre
de 1875), p. 384.



540 Rodrigo Ruiz Velasco Barba

sudamericana como europea (especialmente francesa, espanola e italia-
na). Probablemente fue El Pajaro Verde quien publicé una mayor cantidad
de notas relativas al magnicidio, compartiendo los progresos en la investi-
gacion y algunos de los comunicados oficiales de las autoridades politicas
ecuatorianas®’.

No deja de llamar la atencién que El Pajaro Verde reprodujera, desde la
primera plana, un largo articulo de uno de sus rivales, El Monitor Republica-
no, «periodico que nada tiene de frailesco» diria en otra ocasién, firmado
en Guanajuato por Juan N. Vejarano, quien, como se deduce del escrito, se
decia testigo de uno de los episodios clave en la vida del mandatario ecuato-
riano: al parecer, el referente a una de las guerras entre Ecuador y Colombia
y las conversaciones sostenidas entre el prisionero Gabriel Garcia Moreno y
el triunfante general colombiano Julio Arboleda tras la batalla de Cuaspud.
Es notable porque el autor public6 un esbozo biografico que distaba de ser
apologético y mas bien tenia la pretensiéon de una reflexion equilibrada en
torno al personaje, «como particular, como jefe supremo, presidente, diplo-
matico, legislador y guerrero, y aun como tirano». Pese a no ser un escrito
hagiografico, reconocia en Garcia Moreno a un hombre extraordinario, «en
quien no se sabe qué admirar mas». Su promocién de cienciasy artes hacian
al mandamas ecuatoriano comparable a Carlomagno, y su fomento de obras
publicas a Pedro II de Rusia. Su arrojo en batalla, como en el combate naval
de Jambeli (1865), recordaban a «las hazanas de Cid Campeador», y su pal-
pito y fortuna eran parangonables a los de Paez, José Maria Cérdoba y Anto-
nio José de Sucre. No obstante, también senalaba que las «malas pasiones»
habian dominado su espiritu, y que su orgullo habia tenido consecuencias
«en extremo perjudicial[es] para su patria». A sus ojos, la cruel represion
hacia sus enemigos y las innecesarias guerras con Colombia eran muestras
esgrimidas en tal sentido.

El autor lamentaba que la muerte de Garcia Moreno, de la misma mane-
ra que ocurriera a Abraham Lincoln, hubiera llegado a manos de un «frené-
tico asesino». Para el articulista, el balance que ofrecia Garcia Moreno era
radicalmente contrastante. Habia muerto «el mas notable de todos los ac-
tuales gobernantes de América», pero también «un tirano mas». El presiden-
te occiso habia fomentado el comercio y la industria, habia custodiado las
ciencias y las artes, pero también habia amordazado las libertades y limitado
las garantias individuales. Destacaba en €l su honestidad, pero también su
imprudencia al sacrificar a algunos de sus paisanos en aventuras internacio-
nales fortuitas. Finalmente, el autor sometia su juicio —que creia respetuo-
so— al superior tribunal de la historia, no sin antes sentenciar que concernia
al «ciudadano mas notable que ha producido el Ecuador desde los dias de

% «El difunto Sr. Presidente del Ecuador», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 13 de
octubre de 1875.
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Olmedo hasta hoy»®. Curiosamente, el articulo obviaba por entero toda la
dimensién religiosa del personaje y de su obra de gobierno. A partir de mis
pesquisas, estimo que se traté de un articulo excepcional en tanto que los
sucesivos escritos, publicados dentro de la prensa catélica mejicana estudia-
da, tenderian a la unanime elevacién del personaje sin dar ocasién al menor
atisbo de critica. La razén de que la prensa catdlica retomase este articulo
publicado en un periédico liberal residia, a mi juicio, en lo que admitia fa-
vorable del personaje, como si fuese «a confesién de parte»: he ahi lo que
admite un recalcitrante opositor.

Al reproducir un articulo francés, publicado en Etudes de Lyon, El Mensa-
Jero Catolico apuntaba «las presuntas causas» y «los méviles que impulsaron
a los asesinos» de Garcia Moreno. En este tenor, en el «execrable atentado
[...] no puede uno menos que ver la mano oculta de la francmasoneria»,
la que, «en América lo mismo que en Europa se disfraza con el nombre de
liberalismo~. Esta sociedad seria responsable de terminar con «la existencia
del Gnico jefe de Estado que, en nuestros tiempos, no haya inmolado victi-
mas en los altares de la revolucién»®!. A la hora de retratar al fallecido, los
trazos ponian de realce sus virtudes caballerescas a 1a manera del Cid, junto
con los progresos que su gobierno habia traido al Ecuador. Desde aquellos
dias la prensa recogeria algunas de las frases de Garcia Moreno que, en lo
venidero, se volverian célebres, empezando por «Dios no muere nunca»%.
En esta prensa que comentamos puede verse reflejada una identificaciéon de
Garcia Moreno con el catolicismo institucional. El Mensajero Catolico revelaba
la alta consideracién que el ecuatoriano tenia ante el Papa, contando que el
dia del aniversario de la entrada del ejército piamontés en Roma, Pio Nono
habia ofrecido una misa solemne por el alma de Garcia Moreno, «asesinado
por los enemigos del catolicismo»®. Y en otro espacio, <Ecos del Vaticano»,
se transcribia una «alocucion de Su Santidad a los peregrinos franceses de

€ Juan N. VEJARANO, «Noticia Biogrifica de Gabriel Garcia Moreno», El Pdjaro Verde
(Ciudad de Méjico), 14 de octubre de 1875, pp. 1y 2. El articulo habia salido originalmente
en El Monitor Republicano, con una carta adjunta del autor a su director, Vicente Garcia Torres,
donde suplicaba por su oportuna publicacién al tratarse del «periédico de mis simpatias».
Juan N. VEjaraNO, «Noticia Biogrifica de Gabriel Garcia Moreno», El Monitor Republicano
(Ciudad de Méjico), 12 de octubre de 1875, pp. 2y 3.

6 «Ecuador», El Mensajero Catélico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 29 (21 de octubre
de 1875), p. 461. El mismo articulo que reprodujo, en la seccién «Prensa extranjera», bajo el
titulo de «Ecuador», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 16 de diciembre de 1875, p. 2.

8 «Ecuador», El Mensajero Catélico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 32 (1 de noviembre
de 1875), p. 509; «El Sr. Garcia Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 27 de noviembre
de 1875, p. 3. Asimismo, es significativo cémo la prensa iba dando a conocer distintas y hasta
contradictorias versiones sobre los pormenores de atentado segiin los telegramas recibidos.
Por ejemplo, una de esas notas mencionaba que uno de los cuatro asesinos de Garcia Moreno
habia sido aprehendido y luego «despedazado por el pueblo de Quito» (Ibid.).

8 «Roma», El Mensajero Catélico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 33 (18 de noviembre de
1875), p. 526.
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Laval que fueron a visitarle el dia 8 de Setiembre de 1875», donde el papa
Mastai reflejaba su conviccion respecto de las causas del crimen:

«Si en medio de delirio tan grande y tan general, surge maravillosamen-
te una republica que, bajo el Ecuador, se distingue por la rectitud de espiri-
tu de los que la gobiernan y por la fe inquebrantable de su presidente, que
cada vez se ha ostentado mas y mas hijo obediente de la Iglesia, en extremo
afecto a la Santa Sede, y deseoso de conservar en la Republica el espiritu
de piedad y religién; he ahi que la impiedad despierta y considera como
una mengua para la pretendida civilizacién moderna que un gobierno se
consagre no solo al bienestar material del pueblo, sino piense también en
unir a ese bien material el de las almas, persuadido de que este 1ltimo es
el verdadero bien, por afectar no sélo al presente, que pasa, sino asimismo
al porvenir, que es eterno. Los impios, pues, se reunieron en un misterioso
conciliabulo en una Repiiblica vecina, y cual valerosos sectarios, decretaron
la muerte del respetable presidente, que cayd bajo el acero asesino, —a lo
menos si ha de darse crédito a la voz publica-y cayé victima de su fe y de su
caridad cristiana para con su patria»%4.

La figura del expresidente ecuatoriano fue adquiriendo, para el mundo
catélico, los rasgos arquetipicos del politico que se enfrenta a la agresion del
liberalismo y la masoneria. La Voz de México del 5 de diciembre, siguiendo una
nota de Trait d’Union, un periédico francés de la Ciudad de Méjico®, daba
cuenta del asesinato del presidente ecuatoriano, subrayaba que la victima «era
un catélico ferviente que siempre dio pruebas de adhesién a las doctrinas pro-
clamadas por la Santa Sede» al tiempo que reproducia la Gltima carta que el
finado dirigiera al papa tras su segunda reeleccion®. De acuerdo con la misma
fuente francesa, El Pajaro Verde refrendaba ese fervor religioso de Garcia More-
no y destacaba que é]l mismo hubiera anticipado y aun deseado su propia eli-
minacién a manos de «agentes de sociedades secretas. Dios tenga en su gloria
a este martir de la causa catélica»%. Conforme progresaba la investigacion del
crimen, estas publicaciones catolicas creian cada vez «mas claro» que el «<ho-
rrible atentado que privé a esta nacion de su digno y sentido jefe» habia sido
«obra de una sociedad secreta, que tiene sucursales en todas las republicas del

6 «Alocucién de Su Santidad a los peregrinos franceses de Laval que fueron a visitarle
el dia 8 de Setiembre de 1875», El Mensajero Catélico (Ciudad de Mgjico), tomo [, n. 33 (18 de
noviembre de 1875), p. 521.

% Jacqueline Covo, «Le Trait d’Union, periédico francés de la Ciudad de México, entre
la Reforma y la Intervencion», en Historia Mexicana (Ciudad de Méjico), vol. 35, n. 3 (1986),
pp- 461476.

66 «Garcia Moreno», La voz de México (Ciudad de Méjico), 5 de diciembre de 1875, p.
2. En una fecha posterior, otro medio de los que seguimos recogia del periédico oficioso del
Vaticano, L'Osservatore Romano (Ciudad del Vaticano), extractos del mismo documento. Véase:
«Roma», El Mensajero Catolico (Ciudad de Méjico), tomo II, n. 3 (20 de enero de 1876), p. 45.

67 «El Sr. Garcia Moreno jViva!», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 7 de diciembre de
1875, p. 2.
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Sur de América y aun en Europa»®. Argiiian que uno de sus asesinos, siendo
reo de la justicia, se habia negado a dar los nombres de otros de sus cémplices,
argumentando que de poco le serviria salvar la vida si la delacién le hubiera

atraido la letal ira de sus companeros®.

Un tema central del abordaje que la prensa hizo de este episodio fatidico
-siendo, como ya decia, la base de estas versiones ventiladas por la prensa
mejicana una seleccién de articulos puestos en circulacién por la prensa ex-
tranjera— fue una extensa relacion de los logros del «malogrado presidente
del Ecuador que con tanta sabiduria y talento habia organizado una repu-
blica catdlica, prospera y feliz». Las paginas de los periédicos catélicos se
llenaron con el desglose de los éxitos garcianistas, segiin los informes de ese
mismo gobierno, los cuales eran «una muestra y prenda del lisonjero por-
venir 4 que estaba destinado [el Ecuador] con tan habil direccién, y un mo-
numento histérico, que probara cuanto puede hacer un gobierno honrado
y sinceramente cristiano»"". Sopeso que estas publicaciones eran por demas
significativas para los catélicos mejicanos, pues parecian contravenir una de
las criticas mas comunes esgrimidas por el bando liberal, la que sostenia que
la politica catélica implicaba el retroceso y un obstaculo en la ruta hacia la
prosperidad material. El Pajaro Verde, en una nota a pie de pagina, a propo-
sito de los positivos resultados de los gobiernos garcianistas, hacia explici-
to este desmentido a la propaganda liberal. «;Después de leido esto, a qué
quedan reducidas las calumnias tantas veces repetidas de que los gobiernos
catélicos son enemigos de la [lustracion? Este mensaje y la historia, prueban
que por el contrario sé6lo los gobernantes catélicos saben proporcionar ins-
truccién y educaciéon verdaderamente sélidas, ttiles y provechosas» 7.

En la seccién «Extranjero» de La Voz de México, en visperas de la Navi-
dad de 1875 se recogia un largo articulo francés de tinte apologético, cuyo
autor, a pesar de no ser mencionado, era, al parecer, el periodista catdlico
Luis Veuillot”. Segun éste, Garcia Moreno habria sido llamado «el grande»
por los ricos y «el justo» por el pueblo. La figura del ecuatoriano remitia
«el pensamiento a los bellos tiempos de los jueces de Israel», y su populari-
dad debiase a que toda su conducta se habia adecuado al «precepto divino:

68 «Ecuador», El Mensajero Catélico (Ciudad de Méjico), tomo I, n. 36 (9 de diciembre
de 1875), p. 574.

6 Ihid.

g «D. Gabriel G. Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 17 de diciembre de
1875, p. 1; «D. Gabriel G. Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 18 de diciembre de
1875, pp. 1y 2; «D. Gabriel G. Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 20 de diciembre
de 1875, p. 1.

7 «D. Gabriel G. Moreno», Fl Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 18 de diciembre de
1875, p. 1.

2 Asi se colige de la cita del mismo texto que hace el padre Berthe en su célebre bio-
grafia. Augustine BERTHE, Garcia Moreno, Presidente de la Repiiblica del Ecuador. Vengador y Martir
del Derecho Cristiano, tomo 1, Paris, Victor Retaux et Fils Libreires-Editeurs, 1891, p. 222.
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Quaerite primum regnum Dei, y he aqui el gran secreto para reinar». Hombre
infatigable, generoso, bien dispuesto al sacrificio personal, el expresidente
ecuatoriano reunia «los rasgos admirables de los reyes justos y santos, la bon-
dad, la dulzura, la justicia, el celo por la causa de Dios»". Los espacios con-
sagrados a su exaltacién daban cuenta de la configuracion de un referente 'y
modelo a seguir para el catolicismo politico. Garcia Moreno habia viajado,
llevado por la Providencia, para realizar sus estudios a un Paris, lugar «cris-
tiano, y al mismo tiempo barbaro y salvaje, [que] ofrece el espectaculo del
combate de los dos elementos. Tiene escuelas de sacerdotes y de martires, es
una amplia fabrica de antecristos, de idolos y de verdugos. El futuro presi-
dente y el futuro misionero tenia alli a la vista el bien y el mal». De acuerdo
con este relato, Paris habria sido el escenario donde Garcia Moreno tomo
su decisién, la firme determinacién en favor de la fe, inquebrantablemente
mantenida «en su querida Iglesia de San Sulpicio», donde el autor del texto
afirmaba haberle visto, y una vez dada su eleccioén retorné a Ecuador como
un sabio dispuesto a «gobernar a un pueblo antes cristiano, pero que volvia
a ser salvaje, y que no podia ser nuevamente reducido a la civilizacién de
la cruz, sino con un freno adornado [...] de la Europa»". Veuillot al pare-
cer, el popular apologeta catdlico, estaba convencido de que Garcia Moreno
«era de los nuestros» y asimismo reclamaba «el honor de ser de los suyos».
En efecto, sostenia que el ecuatoriano habia sido un «catdlico reacio, de la
clase hoy casi desconocida entre los jefes civiles de las naciones», hasta su
asesinato por «un hombre vulgar», un neogranadino a sueldo de los franc-
masones que operaban desde el Perd. El escritor se animaba a decir que
«Dios le debia esta muerte» a Garcia Moreno, la que terminaba de elevarlo
a «digno ejemplo y la grande figura que debian los pueblos tener a la vista al

elegir sus gobernantes» ™.

Las alusiones al homicidio de Gabriel Garcia Moreno continuaron con
alguna frecuencia durante los primeros meses del ano de 1876, incluyendo
otras declaraciones oficiales del sucesor en el gobierno ecuatoriano™. La
novedad fue que, desde entonces, los periédicos catélicos abordados en este
estudio no se limitaron a recoger articulos publicados en otros medios ex-
tranjeros. Puede verse que, aunque tampoco pueda decirse que lo hicieran
en gran medida, los mejicanos fueron de a poco tomando la pluma por su
cuenta para referirse al episodio. Asi, en la seccién «Gacetilla» de La Voz de
Meéxico, bajo el seudonimo de Matamoros, se mencionaban algunas de las re-
acciones que en la prensa se habian suscitado a raiz de la muerte de Garcia

"3 «Garcia Moreno», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 24 de diciembre de 1875,
p-2.

7 «Garcia Moreno (Concluye)», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 28 de diciembre
de 1875, p. 2.

% Ibid. Este mismo articulo también fue puesto en circulacién por su colega, véase:
«Garcia Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 30 de diciembre de 1875, p. 1.

% «Ecuador», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 8 de enero de 1876, p. 2.
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Moreno, con la observacién de que periédicos liberales habian recibido el
hecho con indiferencia y aun haciendo escarnio. El redactor, sin embargo,
observaba que la respuesta general era de respeto y admiracién por el fa-
llecido, maxime cuando el acto habia sido mandado «por los enemigos del
bien, que odiaban en Moreno, no menos al sabio politico, que al catélico
perfecto». En este tenor, se citaba un despacho parisino donde se exponian
algunos detalles de una conjura masénica para acabar con la vida de Garcia
Moreno. La nota publicada en el diario mejicano hacia un rapido recorrido
por los éxitos de la administracién garcianista y concluia que

«No podia tolerar esto el moderno liberalismo, que veia felizmente en
un rincén del nuevo mundo, resuelto el problema que tantos se empenan
en trastornar, de la armonia entre la civilizacién y el catolicismo, entre la
prosperidad temporal y la piedad religiosa, entre la obediencia a la ley y una
ilimitada sujecién a la Santa Iglesia de Dios. Esto era un escandalo que no
podia tolerar el progreso moderno; y tanto mas, cuanto que con la fuerza
del ejemplo habria podido contrariar ain en otros paises todos los desig-
nios de la secta.

Ella por lo mismo decide la muerte del hombre que a tanto se atrevia y
a quien no era posible contener por otro camino, ya que todas las tentativas
hechas para imitarle o al menos para desacreditarle con el pueblo habian
sido vanas» 7.

Es revelador observar que se barajaba que uno de los méviles del asesina-
to atribuido a la masoneria y al liberalismo, habia sido evitar que el exitoso
ejemplo del gobierno garcianista cundiera internacionalmente; se hablaba,
pues, de impedir su contagio al resto del mundo. El articulista subrayaba
que Garcia Moreno habia tenido la premonicién del golpe que se trama-
ba contra €l y no se habia amilanado, como demostraba su Gltima epistola
enviada al papa Pio IX. Por todo esto, en el periédico mejicano recogian la
conviccion de llamarle «verdadero martir de Cristo», pues le habian arran-
cado la vida «los enemigos de Cristo en odio a su celo por la restauracién de
la sociedad cristiana y a su ferviente amor hacia la Iglesia». El escrito recu-
rria a las comparaciones en el martirologio cristiano, siendo Garcia Moreno
equiparable a San Wenceslao y a San Canuto, reyes medievales de Bohemia
y de Dinamarca respectivamente. «Ambos principes fueron asesinados en el
templo, y al templo de donde poco antes habia salido, fue llevado Moreno
para exhalar su grande alma en el seno de Dios». El escrito anterior, se-
gun creo, senalaba algunos de los aspectos que la narrativa del catolicismo
mexicano estaba mas interesado en rescatar en torno al asesinato de Ga-
briel Garcia Moreno. Desde luego, en esa linea estaba presente la masoneria

n «Garcia Moreno. Un Mirtir», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 4 de enero de
1876, p. 3.

78 Ibid. Como redactor responsable de toda esa seccion del periédico aparecia Juan N.
Tercero.
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como agente principal del laicismo y de las persecuciones contra la Iglesia
Catdlica, pero también el que los resultados del gobierno garcianista fueran
esgrimidos como una demostracién de lo falso que resultaba el discurso li-
beral cuando igualaba secularizacién y progreso, por un lado, y catolicismo
y retroceso, por otro.

El Pajaro Verde, en su seccién «Gacetilla», enfilaba en ese sentido sus bate-
rias cuando exponia, tomando un articulo aparecido en la La Civilta Catto-
lica de los jesuitas, del 6 de noviembre de 1875, y traducido del italiano al
espanol por el Lic. Rafael Martinez del Campo, que la masoneria «quiere la
sociedad sin Dios» y «el progreso» se encaminaba gracias a «la separacién de
la Iglesia y del Estado», la libertad de cultos, la secularizacion de la benefi-
cencia, escuelas y universidades, la expulsion de las 6rdenes religiosas y la su-
premacia de la ley civil frente a la evangélica. Segun el liberalismo y la franc-
masoneria, se decia, esa era la ruta asegurada para alcanzar «la felicidad de
los pueblos, la prosperidad del Estado, el incremento de la moralidad y de
la ciencia». Todo esto era didfanamente desmentido por la obra de Garcia
Moreno. Este habria

«demostrado con los hechos, y cada dia lo demostraba mejor, que por
lo contrario, la sociedad gozara tanto mas de paz, de prosperidad y de gran-
deza, cuanto mas unida se halle con Dios y mas sumisa a la Iglesia; que la
sujecion a unay otra lejos de rebajarla, garantiza y engrandece la verdadera
libertad del hombre; que la injerencia del clero asegura y promueve no sélo
la moralidad del pueblo, sino ademas toda clase de adelantos en las letras y
las ciencias; que los intereses terrenos nunca se encuentran mejor que cuan-
do se subordinan a los intereses del cielo; que el amor a la patria nunca es
mads activo que cuando se vé ennoblecido por el amor a la Iglesia» ™.

La opinién en cuestiéon resumia bien los mas repetidos argumentos que
aportaba para el catolicismo politico la obra de gobierno de Gabriel Garcia
Moreno, resultado de un hombre intelectualmente muy cultivado que «mos-
tr6 lo que puede el genio sublimado por la religién». Garcia Moreno habia
logrado establecer la paz en el Ecuador sin renunciar a la moral, a la justicia
y al catolicismo. Tal era el secreto por el que la Republica bajo su batuta
gozaba de mayor felicidad y prosperidad en comparacién con las aledanas.
«Honesto, magnanimo, justo, imparcial», perspicaz, de un desinterés que
contrastaba con la general codicia del usual politico. El Pajaro Verde dedica-
ba un espacio considerable a la enumeracién de las principales obras de su
gobierno, entre las cuales destacaban su reforma de la Constitucion, refor-
ma de la representacion nacional, la organizacion de los tribunales de justi-
cia, su obra educativa con la fundacién de escuelas al cuidado de 6rdenesy
congregaciones religiosas, el nacimiento de un observatorio astronémico,
construccion de vias de comunicacion, fundacion de nuevas didcesis, el con-
cordato con Roma, la reforma del clero regular y el restablecimiento de la

®  «Garcia Moreno», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 12 de enero de 1876, p. 3.
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vida mondstica, la mejora del ejército, la reforma y moralizacién de la admi-
nistracién publica, la creacién de hospitales, la promocion de las congrega-
ciones laicas y la ereccién de museos e importante obra urbanistica. Todo
ello, segtin el escrito, sin aumentar las contribuciones. «He aqui por qué el
pueblo le amaba tanto y le aclamaba cual padre de la patria y restaurador de
la Republica». La sola existencia de esta vida y obra, se aseveraba, represen-
taba la derrota del discurso liberal y masénico, y por esa razén habria sido
sacrificado. Religiosidad, patriotismo y obra social se unian en Garcia More-
no. Este «fue tan amante de su patria y tan celoso por su dicha, porque era
profundamente religioso. Quien ama a Dios tiene que amar al préjimo, y el
que ama ardientemente a Dios ama de igual manera a su préjimo y se sacrifi-
ca todo por su bienestar porque mira en €l la imagen y herencia de Dios»®

El articulo recogia completo el altimo escrito preparado por Garcia Mo-
reno y hallado en su cadaver, empapado en sangre, y al concluir su trans-
cripcién observaba con admiracién: «He aqui como habla un gobernante
catélico en pleno siglo XIX. Parece que se esta escuchando el lenguaje de
San Fernando, Rey de Castilla, o de algan santo, Rey de los tiempos mas
felices del cristianismo» vy, sin titubeos ni reservas, exclamaba que el expre-
sidente ecuatoriano gozaria eternamente de la gloria divina al tratarse de
un verdadero «martir de la era moderna»?'. De acuerdo con el texto, el
ultimo mensaje de Garcia Moreno equivalia a «un verdadero programa del
régimen cristiano» exitosamente aplicado en Ecuador, «en perfecta oposi-
cién con las ideas y aspiraciones del liberalismo moderno»*. Esta antitesis
era desglosada en sus principales aspectos: Garcia Moreno partia de Dios
en todo, y el liberalismo preconiza «el Estado ateo»; en aquella Republica
se queria la «intima unién con la Iglesia catélica», mientras el liberalismo
subordinaba la Iglesia al poder civil; Garcia Moreno queria la reforma para
el mejoramiento del clero, al tiempo que el liberalismo ponia dificultades
a la accién episcopal y fomentaba la rebelion del bajo clero contra la jerar-
quia; el expresidente habia creado institutos religiosos, y en contraparte el
liberalismo los extinguia; Garcia Moreno conservaba la propiedad eclesias-
tica y otorgaba subsidios a la Iglesia, en tanto que el liberalismo confiscaba
y clausuraba; Garcia Moreno confiaba la educacién a la Iglesia, entretanto
el liberalismo secularizaba la ensenanza; en Ecuador se alejaba el peligro de
«los falsos cultos», en contradiccién con el liberalismo «que abre la puerta a
todas las herejias» y, con ello, a la «corrupcién vergonzosa de las costumbres
publicas»; Garcia Moreno era consciente de la fragilidad humana «y atribu-
ye a Dios todo lo bueno que hace», mientras el liberalismo, «engreido con

8 Jhid.; «Garcia Moreno (contintia)», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 13 de enero
de 1876, pp. 2y 3.
81 «Garcia Moreno (continia)», El Pdjaro verde (Ciudad de Méjico), 19 de enero de

82 «Garcia Moreno (concluye)», El Pdjaro Verde (Ciudad de Méjico), 20 de enero de
1876, p. 2.
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orgullo satanico», cree poder lograrlo todo por si mismo. En suma, concluia
el articulo, «el antagonismo entre uno y otro programa, es universal y perfec-
to». La libertad del liberalismo era, se citaba a Garcia Moreno, «la libertad
del cadaver», «de la putrefaccién». LLa masoneria predicaba que catolicismo
y modernidad eran agua y aceite, pero Garcia Moreno habia demostrado la
radical falacia de esa insidiosa narrativa. La reaccién de la masoneria ante la
evidencia habian sido la calumnia y el asesinato del expresidente ecuatoria-
no®.

Conforme este panegirico jesuitico era propalado desde la prensa caté-
lica mexicana, se dio también a conocer una «Oda» a Garcia Moreno, pri-
mero en La Voz de Méxicoy luego en El Pajaro Verde, cuya composicion fue
a cuenta del poeta Jesis Gonzilez Cos®. Como estimo que se trata de un
documento poco conocido dentro de la historiografia que ha abordado la
exaltacion del personaje, creo que bien vale la pena compilarlo integro.

A Garcia Moreno
PRESIDENTE DEL ECUADOR,

Victima de las sociedades secretas.

ODA
«¢Por qué al lanzarse al piélago profundo
Gime con ronca voz el turbio Guayas?
¢Por qué repiten tristes sus gemidos

Las olas al tocar distintas playas?

¢Por qué se mira al grande Chimborazo,
Su colosal piramide de hielo
Levantando a los nubles
Como una pira finebre de duelo?
¢Qué dice ese lamento

Que exhala vuestro pecho, ecuatorianos,

Y repiten en ligubre concento

Los ecos de los Andes mas lejanos?

8 Ihid

8  Por esos afios el autor publicaba también poesia nacionalista. Jestis GoNzALEz Cos,
México. Canto épico recitado en la noche del 15 de setiembre de 1872, Méjico, Folletin de la «Revista
Universal», 1872. El autor fue miembro de la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica,
como se sigue de la publicacién de su trabajo «Estadistica del Partido de Silao de la Victoria»,
Boletin de la Sociedad Mexicana de Geografia y Fstadistica (Ciudad de Méjico), 2° época, vol. IV
(1872). Véase Secretaria de la Economia Nacional-Direccién General de Estadistica, Bibliogra-
fia Mexicana de Estadistica, tomo I, Mé&jico, Talleres graficos de 1a nacién, 1941-1942, p. 201.
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Ay! que la sangre riega
Del inca la ciudad, la noble Quito!
Un execrable crimen
Alza de indignacién eco infinito!
El padre de la patria, el varén fuerte,
Padre también de cada ciudadano
Recibe por traicién horrenda muerte
De sacrilega mano......
;El, que al sentarse en elevado solio
Representé a la excelsa Providencia
Distribuyendo el premio o el castigo,
Guiado por la virtud y por la ciencia!
;El, pastor de su pueblo, no verdugo,
Que deja del gobierno las tareas
Para curar al pobre con sus manos
Y en hacer bien su predominio emplea!
;El, que buscando al pie de los altares
Luz para gobernar la hall6 cumplida,
Y dio tranquilidad a los hogares,
Al comercio e industria nueva vida!
;El, que hizo de su patria un gran modelo
De fraternal republica cristiana,
Atrayendo sobre ella
La bendicién del cielo soberana!
;El, que humilde llevé sobre sus hombros
La cruz en penitencia, hasta el Santuario,
Por calles, y por plazas, cual un dia
Su Maestro, Jesus, fuera del calvario!
Vedlo alli! Los aleves asesinos
Su sangre han derramado, y aun respira......
Al templo le conducen con anhelo,
“Dios no se muere,” dice, mira al cielo,
Y alli, a la sombra del altar espira.
iNo, Dios no muere, no martir augusto!
Dios no muere, y recibe complacido
La ofrenda de tu sangre en holocausto!
Dios cuidara tu patria y tu familia
Para quienes amante tu has vivido!

El vela porla fe de tus mayores,

549
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Por la que ora pereces:
Y s1al triunfo del mal cierra el oido,
Simuere la virtud, si algunas veces
Parece estar dormido,
Else alzara, tremendo, amenazante,
Hara brillar de su justicia el dia,
Y entonces jay de la maldad triunfante,
Y bienaventurada tu agonia!
iGloria desde hoy a ti! Palmas y flores
Traed a su sepulcro, ecuatorianos!
Sois sus hijos los hijos de su sangre.
Vertida por sacrilegos tiranos!
El, martir de su fe y de su conciencia
Os ha dejado espléndido tesoro,
Esa fe, y ese ejemplo por herencia!
No deis indigno sucesor al justo
Que para Dios no mas os gobernaba!
No entreguéis vuestra suerte a secta impia
Que alld en la sombra afila sus punales,
Y dominar y corromper procura,
Con crimenes o torpes bacanales;
Que a todo lo que es bueno y elevado
Oculta mueve destructora guerra
Y que borrar quisiera, si es posible,
Aun el nombre de Dios sobre la tierra.
Ella manchése con la sangre pura
De vuestro Padre amante:
Con ese horrendo crimen tal vez quiere
Dominaros tiranica y triunfante!
Oh! Jamas deis abrigo,
A sociedad que en las tinieblas hiere
Y al derredor de si nada respeta!
No eleveis a que rijan vuestra patria
Emulos de Bismarck ni de Gambetta!
jAlzad estatuas y tejed coronas
En honor del patricia sin segundo
Mientras la Iglesia le consagra altares!
Y, desde el cielo, con amor profundo

Moreno velara los patrios lares !
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Verter tu sangre por tu fe querias,
Y a torrentes magnanima ha corrido!
Ya ti disfrutas eternal reposo
En medio de celestes alegrias,
Martir de nuestro siglo descreido!

Ah! ruega por la Américay el mundo,
Por la fe, que el error combate y hiere,
Por los que aqui vivimos,

Y en las penas amargas que sufrimos,
Exclamamos cual ti: “jDios nunca muere!”»

Silao, Enero de 1876
JESUS GONZALEZ COS®

La misma prensa catélica revel6 a sus lectores la beligerante respuesta
hacia la «Oda» por parte de algtin periédico liberal. Concretamente, El Fe-
deralista vociferaba que «este cuervo», el poeta Gonzalez Cos, «acaso ignore
[...] que Garcia Moreno, como la mayor parte de los héroes ultracatélicos,
fue asesino feroz y tirano implacable de sus compatriotas; acaso ignore que
jamas perdoné a sus enemigos ni reconocié mas ley que su malguiada vo-
luntad; acaso ignore que las palabras Dios, conciencia, religién, en aquellos
labios se resolvian siempre en hechos de persecucién o en arroyos de san-
gre....... ». A estos ataques, uno de los redactores de La Voz de México, proba-
blemente Juan N. Tercero, anteponia: «Pero acaso no ignore el cuervo que
esas mentidas historias son fraguadas por la masoneria, que no se tienta el
corazé6n ni para calumniar ni para asesinar y que si asesiné tan cobardemen-
te a Garcia Moreno, es mas facil que lo calumnie» .

La poesia precedente no fue la tinica composicién que fuera publicada
por periédicos y revistas sostenidos por catélicos mejicanos durante aquellos
dias. De llamar la atencién es que El Mensajero Catolico divulgara, el 10 de fe-
brero de 1876, una «interesante Elegia, al martir de Ecuador» en su original
latin —<hermoso idioma que hasta hoy vive y vivira en las ciencias y en las
artes—, tomado de La Cruz de Madrid, cuyo autor era el «<Eminentisimo Do-
mino S. R. Ecclesie, Cardinali Archiepiscopo Toletano»: «Super tumulum pe-
rillustris Doctoris Gabrielis Garcia Moreno, in Aequatoris republica praestantissimis

% Dado que hay muy ligeras variaciones entre ambas, por su mayor claridad he prefe-

rido transcribir la version de La Voz de México (Ciudad de Méjico), tomo II, n. 6 (16 de enero
de 1876), pp. 2y 3. La version de El Pdjaro Verde es dos dias posterior, del 18 de enero de 1876,
p- 3.

86 «El Sr. D. Jesus Gonzalez Cos», La Voz de México (Ciudad de Méjico), 21 de enero de
1876, p. 3.
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Praesidis, iniqua morte praerepti, perpetuus plangor-¥. A la sazén, el arzobispo
de Toledo era el también cardenal Juan Ignacio Moreno y Maisanove (1817-
1884), y segin agrega un historiador, el purpurado era primo de Gabriel
Garcia Moreno y oriundo de la ciudad de Guatemala, probablemente, dice,
el primer nacido en América que alcanzaba tan alta dignidad®.

Para finalizar con este apartado, es pertinente senalar que la prensa ca-
tolica mejicana comenzé a utilizar la figura de Garcia Moreno como un mo-
delo de politico contrapuesto al de los lerdistas. Esto se puede constatar en
un articulo editorial de La Voz de México, donde un pasaje en la vida del presi-
dente ecuatoriano era usado para contragolpear los amagos, o directamente
las acciones, de los gobiernistas para amordazar a la prensa critica. «Con
sobra de razén, cuando a Garcia Moreno se anuncié que sus enemigos trata-
ban de asesinarle, sélo se digné responder “jcobardia...... I” 81, cobardia, en
efecto, fue muy grande porque asi denunciaron su impotencia para luchar
con €l brazo a brazo y vencerlo arrojandole con estrépito a la arena del com-
bate». Esa misma cobardia que exhibiera en sus enemigos Garcia Moreno,
era la misma que los conservadores y ultramontanos mejicanos atribuian a
los liberales que detentaban entonces el poder, era idéntica a la «que ma-
nifiesta un gobierno cuando huye despavorido del campo de la razén pre-
sentandose a sus leales enemigos armado de todas armas en el terreno de la
fuerza bruta. Entonces confiesa su derrota y la hace mayor por todo golpe
que descarga contra sus adversarios que manejaban la espada de la ley». De
ahi en adelante, la imagen de Garcia Moreno estaba destinada a volverse
iconica para los adversarios catélicos del régimen liberal y revolucionario
en México. Los catélicos, conservadores y ultramontanos, presumian tener
de su lado la verdad, una verdad desarmada a la que ahora anejaban la co-
raza y el ariete simbolicos que aportaba el finado caudillo ecuatoriano. Los
redactores, catélicos mejicanos, parecian bien conscientes de ello cuando
gritaban a los cuatro vientos desde su precaria tribuna en estado de sitio:
«“iCobardes....... ! dijo Garcia Moreno al recibir la noticia de que se intenta-
ba asesinarle, y “Dios nunca muere,” exclamé al recibir la infame punalada:
estas mismas expresiones pueden pronunciar los defensores de la verdad
ante los gobiernos que despiadamente [sic] los persiguen: si, jcobardes!
iDios no muere!”»%.

4. LA PROYECCION SOBRE EL CATOLICISMO POLITICO MEJICANO DEL XX

La longeva dictadura del general Porfirio Diaz fue el marco para la re-
cepcion mexicana de la enciclica Rerum novarum (1891) del papa Le6n XIIL

87 Véase en El Mensajero Catolico (Ciudad de Méjico), tomo II, n. 6, 10 de febrero de
1876, pp- 90y 91.

8 Fernin ALTUVE-FEBRES, «José Ignacio Moreno y la Ilustracién Catélica», Anales de la
Fundacion Elias de Tegjada (Madrid), n. 14 (2008), pp. 143-144.

8 «jCobardia......! », La Voz de México (Ciudad de Méjico), 20 de febrero de 1876, p. 1.
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Los catélicos, que estaban adaptindose al régimen liberal, a partir de la en-
ciclica cobraron un importante empuje bajo la forma del llamado catolicis-
mo social®. Ademas de esta corriente, actuaba también el catolicismo liberal
e irfa emergiendo la democracia cristiana. En este escenario, la accién de
los catélicos no se volvié francamente politica hasta la caida de la dictadura
porfiriana, tras el estallido de la Revolucién mexicana, con la fundacién del
Partido Catoélico Nacional en 1911. ;Puede considerarse ultramontano al ca-
tolicismo politico que emergio6 en el siglo XX, a partir de la creacién de este
partido? A mi criterio, al menos parcialmente en ciertos casos. Otros histo-
riadores de relieve también han utilizado en sus escritos el mismo término
sin empacho, de manera quizas mas laxa y fuera de las precisas coordenadas
decimondnicas®’.

Durante el periodo de incubacién del Partido Catélico, que implicaria
la vuelta de los catolicos a las lides politicas, tras la pax porfirica, es claro que
el nombre de Gabriel Garcia Moreno fue dado a conocer desde los cole-
gios catdlicos y mediante la circulacién de algunas apologias y escritos devo-
cionales. Uno de los biografos del expresidente ecuatoriano, apunta que su
personaje se volvi6é «uno de los mas famosos entre los hispanoamericanos»
a lo largo de todo el hemisferio occidental, y explica lo anterior porque «en
los colegios de los jesuitas y en los de alguna otra orden religiosa, se lee a los
alumnos, durante las horas del refectorio, la vida del précer ecuatoriano» 2
Lo que vale para una parte del orbe catélico recibié mayor énfasis en Méjico
si cabe, donde, en el clima de un catolicismo combativo ante el triunfante
liberalismo y frente a las embestidas antirreligiosas, como refiere el jesuita
Severo Gomezjurado, «se ha leido a Garcia Moreno con especial entusias-
mo», y su figura, exaltada a la categoria de héroe y martir, se convirtié en
una fuente de inspiracion para la resistencia catélica y popular®.

% De acuerdo con lo dicho en un libro publicado por primera vez en 1915, por un
historiador y miembro de la jerarquia eclesiastica mejicana, este catolicismo social buscé «la
aplicacion de los principios cristianos en la composicién misma de la masa social [y] atraer a
los hombres por medios no sagrados a que se acerquen al sacerdote para que éste ejerza en
ellos la acci6on sagrada». Francisco BANEGAS GALVAN, El porqué del Partido Catolico Nacional, Ciu-
dad de Mgjico, Jus, 1960, p. 32.

9% Un reconocido historiador franco-mejicano aplica ese término a los ligueros, acla-
rando que fue esa caracteristica la que determind, por su obediencia al pontifice, el acata-
miento inicial de los arreglos de 1929. Jean MEYER, La Cristiada, tomo 1, La guerra de los cris-
teros, 19* ed., Ciudad de Méjico, Siglo XXI Editores, 2001, p. 331. Otra historiadora emplea
el vocablo en contraste con los cambios del Concilio Vaticano II, como punto de inflexion y
decadencia del ultramontanismo. Maria Luisa ASPE ARMELLA, La formacion social y politica de los
catolicos mexicanos. La Accion Catolica Mexicana y la Union Nacional de Estudiantes Catolicos, 1929-
1958, Ciudad de Méjico, Universidad Iberoamericana, 2008, p. 17.

92 Manuel GALVEz, Vida de Don Gabriel Garcia Moreno, cit., p. 7.

% Severo GOMEzZJURADO, Vida de Garcia Moreno, vol. X1, Quito, Editorial Ecuatoriana,
1975, p. 175.
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Uno de los que serian principales Operarios Guadalupanos®, actor fun-
damental dentro del catolicismo social y mas tarde uno de los prebostes del
catolicismo politico mexicano, tanto en el Partido Catélico Nacional como
luego en la Liga Nacional Defensora de la Libertad Religiosa, me refiero al
jalisciense Miguel Palomar y Vizcarra®, reconocié el ascendiente que sobre
€l tuvieron los panegiricos de Gabriel Garcia Moreno, cuando, en entrevis-
ta con la historiadora Alicia Olivera de Bonfil, recordé que «una hermosa
biografia del presidente martir de Ecuador», entre otras obras relaciona-
das con la resistencia de los catélicos alemanes y austro-hungaros frente a
la politica de Bismarck y contra la masoneria, incidi6 poderosamente en la
superacién de su liberalismo juarista de juventud —incubado durante su pri-
mera instruccién en escuelas laicas—y le convencié «de que México podria
salvarse con la aplicacion de las ensenanzas de los soberanos pontifices»'%.
Aunque Miguel Palomar y Vizcarra no lo especific6, cabe la probabilidad
de que esa biografia no fuera otra que la escrita por el padre redentorista
francés Augustine Berthe, Garcia Moreno. Presidente de la Republica del Ecuador.
Vengador y Martir del Derecho Cristiano, traducida al castellano por Francisco
Navarro Villoslada en 1891. Para Berthe, toda la vida y la actuacién politica
de Gabriel Garcia Moreno podia y debia interpretarse como una «cruzada
contrarrevolucionaria»¥. Desde este dngulo, parece l6gico que esa narrat-
va pudiera ser de inspiracién para el que podria llamarse ultramontanismo
mexicano.

En la crisis del porfiriato, los catélicos comenzaron a organizarse para
volver como tales a la contienda politica. Temieron que a la caida del dicta-
dor, el caos y la revolucion encontraran un terreno fértil en México, por lo
que creyeron conveniente subir a la palestra para encauzar a la nacién hacia
las soluciones que el catolicismo suministra en la estela de la Doctrina Social

% Organizacion catdlica tapatia que, junto con el Circulo Catélico Nacional de la ca-
pital, fue fundamental en la creacién del Partido Catélico Nacional. Laura O’DOGHERTY, De
urnas y sotanas. El Partido Catolico Nacional en Jalisco, Ciudad de Méjico, CONACULTA, 2001,
p. 77.

% Para ilustrar a Palomar y Vizcarra como un catélico «integrista e intransigente», ca-
bria por nuestra parte acaso anadir ultramontano, junto con su «talante y fuerza de convic-
ci6n», uno de mis maestros recordaba las palabras que, en la época de su participacién en la
Liga, pronunciara el personaje ante el general Francisco Serrano: «Si Satanas en el poder -lo
que es imposible—, reconociera la libertad de la Iglesia, nos declarariamos Satanistas». Citado
en Francisco BARBosA GUzMAN, «Presentacién», en Enrique LiRA Sor1a, Miguel Palomar y Viz-
carra. Catolico militante (1880-1862), Guadalajara, Departamento de Estudios Histéricos de la
Arquidiécesis de Guadalajara-Direccién de Cultura del Ayuntamiento de Guadalajara, 2010,
p- 10.

% Alicia OLIVERA DE BONFIL, Miguel Palomar y Vizcarra y su interpretacion del conflicto reli-
gioso de 1926, Ciudad de Méjico, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1970.

9 Augustine BErRTHE, Garcia Moreno, Presidente de la Repniblica del Ecuador. Vengador y
Martir del Derecho Cristiano, 2 tomos, cit.
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de la Iglesia. Con la venia del arzobispo de Méjico, José Mora y del Rio%,
fundaron el Partido Catélico Nacional. El partido vio la luz justo cuando el
dictador habia sido derribado por la Revolucién mejicana acaudillada por
el politico liberal coahuilense Francisco Ignacio Madero. El programa del
partido, publicado en su Manifiesto del 11 de mayo de 1911, mostraba con
toda claridad el caracter y objetivos de la agrupacién. Afirmaba no volver la
mirada el pasado, sino mas bien hacia el presente para trabajar por un ver-
dadero porvenir. Dejando atras la postura de una parte de los conservadores
decimononicos, se aseguraban partidarios de la republica, de la democracia
y el reformismo dentro de la legalidad. Esto es, dentro del marco institucio-
nal vigente. En el texto, se hacia profesiéon de nacionalismo y voluntad de
sostener libertades sistematicamente conculcadas, como la del sufragio y la
de ensenanza, asi como la independencia del poder judicial. En lo politico-
social, se trataba de aplicar los principios de la doctrina catélica en la defen-
sa de pequenos propietarios y empresarios, junto con los sectores mas des-
amparados, «para que la agricultura y la industria en pequeno, se rediman
de las cadenas de la usura».

Las bases del proyecto, que eran «la democracia, la patria y la religiéon»,
estaban representados en el lema «Dios, Patria y Libertad», que, en compa-
racion con el de los carlistas en Espana, expresaba bien el abandono de cual-
quier aspiraciéon monarquica en pro del ideal democratico y otros signos
modernizantes. El Manifiesto expresamente incluyé una mencién a Gabriel
Garcia Moreno, «el martir de Ecuador», visto como un gobernante ejem-
plar que habia dado libertad a los catdlicos. De acuerdo con el Manifies-
to era esa «augusta libertad» que Garcia Moreno «deseaba en todo y para
todos, menos para el mal y los malvados», la que «sera nuestra bandera y
nuestro escudo»®. Muy agudamente, Manuel Ceballos Ramirez comenta
que, el citado programa del partido, al aceptar la parte politica de la Cons-
titucioén de 1857, al declararse republicano y demécrata, «tomaba una de
las consignas del catolicismo liberal». El que en nombre de la libertad se
diera espacio a los catélicos, para este autor, era la bandera de los catdlicos
liberales «aunque los sociales y demdcratas no se reconocieran en ellas»'%.
Podria agregarse que, pese al caracter confesional del partido, su llamado
era «a todos los hombres de buena voluntad [...] aunque no profesen nues-
tro credo religioso»!°!. Si bien puede sostenerse que la organizacion hacia

% Miguel PALOMAR Y VIZCARRA, Fl caso ejemplar mexicano, 2* ed., Ciudad de Méjico, Jus,
1966, p. 136.

9 «Programa del Partido Catélico Nacional, mayo de 1911», en Bertha UrLLoA y Joel
HERNANDEZ SANTIAGO (eds.), Planes de la nacion mexicana, Libro siete: 1910-1920, Ciudad de
Méjico, LIII Legislatura, Senado de la Repiblica, 1987, pp. 96-97.

100 Manuel CEBALLOS RAMIREZ, El catolicismo social: un tercero en discordia. Rerum Nova-
rum, la «cuestion social» y la movilizacion de los catolicos mexicanos, 1891-1911, cit., pp. 407 y 408.

101 «Programa del Partido Catélico Nacional, mayo de 1911», en Bertha ULLoa y Joel
HERNANDEZ SANTIAGO (eds.), Planes de la nacién mexicana, Libro siete: 1910-1920, cit., pp. 96-97.
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politica confesional, al menos abiertamente su meta no parece haber sido la
conquista del Estado y su conversién absoluta al catolicismo. A corto plazo
su propésito y tictica fue posibilista: por lo pronto se trataba de la deroga-
cién de las Leyes de Reforma y la obtencién de libertades para la Iglesia y los
catélicos!®.

La existencia del Partido Catélico fue fugaz y desafortunada, pese a sus
iniciales éxitos electorales. Una parte de los catélicos se volvieron oposito-
res al maderismo!® y, cuando en 1913 ocurrieron los golpes militares que
acabaron con ese régimen, sufrieron también la persecucién del gobierno
del general Victoriano Huerta. El partido desaparecié en 1914, aplastado
entre la persecucién gobiernista y la de los revolucionarios, que en torno
a 1913-1914 dieron comienzo a una persecucion religiosa de largo aliento,
pretextando que la Iglesia Catélica y los catélicos politicos habian tramado
y procedido contra la Revolucién, la democracia y el progreso. Una de las
consecuencias fue que las facciones revolucionarias que resultaron vence-
doras dieron a su proyecto politico, plasmado en la Constitucién de 1917,
un sesgo mas radicalmente secularizador y anticatélico en varios de sus com-
ponentes torales. Ante la dureza de esa legislacion, los catélicos mejicanos
condenados a la desorganizacién y la marginalidad politica, tuvieron que
movilizarse en una nueva generacién de asociaciones dispuestas a oponerse
en diversos frentes recurriendo a nuevas tacticas de lucha. En general, la
oposicién catélica tomé la bandera de la democracia y las libertades contra
un Estado nacional-revolucionario autoritario. Asi, al iempo que podia ser
considerado «mocho» o «ultramontano», adoptaba también un talante mo-
derno y hasta libertario.

La nueva generacién de organizaciones de resistencia incluyé sociedades
secretas —como «la U» en 1915—, el sindicalismo catélico, el apoyo a partidos
politicos como el Partido Nacional Republicano, organizaciones estudian-
tiles y otras sin ese caracter concreto que buscaron aglutinar a la juventud.

102 En un escrito de juventud que hoy ameritaria una profunda revision y enmienda —el
primero que publiqué en mi vida—, hard mas de una década que propuse al Partido Catélico
como una suerte de Constantino con el Edicto de Milan, batallador y garante de la tolerancia
religiosa, siguiendo a Banegas Galvan. En contraste, una parte del posterior catolicismo poli-
tico mejicano se habria radicalizado hasta aspirar a la confesionalidad del Estado, a la manera
del emperador Teodosio en el Edicto de Tesalonica, en correspondencia con la virulencia de
la persecucion religiosa mantenida por los gobiernos nacional-revolucionarios desde 1914.
Rodrigo Ruiz VELAsco BarBa, «El Partido Catélico Nacionaly el catolicismo politico ulterior:
afinidades y contrastes», en Aa.Vv., Memorias de la 11 Jornada Académica Iglesia-Revolucion, Gua-
dalajara, Departamento de Estudios Histdricos de la Arquidi6cesis de Guadalajara/Universi-
dad Auténoma de Guadalajara, 2012, pp. 196-235.

103 Entre otras cosas porque atribuyeron a los liberales maderistas turbios manejos elec-
torales que les pefjudicaron y disminuyeron sus curules, sus puestos de representacién. Laura
O’ DOGHERTY, De urnas y sotanas. El Partido Catolico Nacional en Jalisco, cit., pp. 195-197. Véase
también Eduardo J. CorREA, El Partido Catolico Nacional y sus directores, Ciudad de Méjico, FCE,
1991.



El ultramontanismo mejicano y la impronta de Gabriel Garcia Moreno 557

Entre ellas, la Asociacién Catdlica de la Juventud Mexicana. Como entre
otros deja ver Andrés Barquin y Ruiz, la memoria de Gabriel Garcia Mo-
reno sirvi6 como simbolo a los jévenes catdlicos de la Asociacion Catodlica
de la Juventud Mexicana en su enfrentamiento con la acometida liberal y
revolucionaria a partir del triunfo armado de los carrancistas y la promulga-
cién de la Constitucién de 1917: «A fines del ano de 1919, Joaquin de Silva
y otros jovenes animados del mismo espiritu, fundaron en el Colegio “Luz
Savin6n” de la ciudad de Tacubaya, D.F.,, una Vanguardia, que meses des-
pués fue afiliada a la A.CJ.M. y convertida en lo que se llam6 Grupo Local
“Gabriel Garcia Moreno”, en memoria del Presidente Martir de la Republica
del Ecuador»!%. Ese mismo grupo luego cambié6 su denominacién a «Junta
Directiva del Grupo Local “Joaquin de Silva”», en memoria de uno de sus
martires, mismo que seria disuelto tras los arreglos de 1929 entre la Iglesia
Catélica y el Estado!®.

El siglo XX fue también el ambiente de una vigorosa reaccion de la cultu-
ra catdlica frente al creciente dominio o hegemonia que fue construyendo
el Estado con las ideologias revolucionarias como instrumento. En Méjico,
esta batalla campal tuvo sus trincheras principalmente en el periodismo, la
ensenanza y la escritura de la historia. Como deja ver Jaime del Arenal Fe-
nochio, entre los incisos tipicos de esta corriente de pensamiento estuvo su
reivindicacion de la Iglesia Catolica y de la obra espanola en América, «com-
parten un nacionalismo acentuado» y se proclaman antirrevolucionarios.
Una parte de ellos también hicieron suya la interpretacion de la historia con
la tesis de la conspiracién judeo-masdnica como eje!%. Algunos de los escri-
tores mejicanos mas destacados de esta reaccion cultural e intelectual —entre
los cuales algunos podrian ser considerados ultramontanos—, haciendo valer
su tendencia a la construccién de una historia iconodiilica, manifestaron en
sus producciones una ferviente admiracién por Gabriel Garcia Moreno ya
desde la época en que los gobiernos nacional-revolucionarios estaban mane-
jados por el «Grupo Sonora», durante los anos veinte.

Ese fue el caso de Alfonso Junco Voigt, quien dedicé loas a la memoria
del ecuatoriano. A veces considerado uno de los intelectuales catélicos mas
importantes de la época, el poeta, historiador y periodista regiomontano des-

104 Andrés BARQUIN Y Rulz, Bernardo Bergiend, S.J., Ciudad de Méjico, Jus, 1968, p. 146.
Tiempo después, segiin el mismo autor, ese grupo cambiaria su nombre por el de «Junta Di-
rectiva del Grupo Local “Joaquin de Silva”». Aunado a esto, otros textos de Barquin y Ruiz dan
cuenta de los nombres de algunos de los militantes y los jefes de las secciones de ese grupo de
la ACJM que llevaba el nombre del expresidente ecuatoriano. Andrés BARQUIN Y Ruiz [Joa-
quin Blanco Gil, pseud.], El clamor de la sangre, 2* ed., Ciudad de Méjico, Jus, 1967, p. 176.

15 Antonio Rrus Facius, Méjico cristero. Historia de la AGJM, 1925 a 1931, Ciudad de Mé-
jico, Editorial Patria, 1960, pp. 483-485.

16 Jaime DEL ARENAL FENocHIO, «’La Otra Historia”: La historiografia conservadora»,
en Conrado HERNANDEZ (ed.), Tendencias y corrientes de la historiografia mexicana del siglo XX, Za-
mora, El Colegio de Michoacdn/Universidad Nacional Auténoma de México, 2003, pp. 63-90.



558 Rodrigo Ruiz Velasco Barba

cribi6 al guayaquileno como: «Hombre de hierro y de oro: hierro de intrépida
voluntad, de perseverancia omnipotente, de hercuileo caracter; oro de cora-
z6n sin mancilla, de incorruptible pundonor y de inteligencia soberana»!".
Después de realizar una breve semblanza, Junco se detuvo a refutar los princi-
pales denuestos que se hacian a Garcia Moreno, si bien observaba que inclu-
so muchos de sus adversarios reconocian los grandes éxitos de su administra-
cién. La principal objecién a su gobierno era, para él, su intolerancia, tirania y
fanatismo religioso, y he aqui que Junco defendia «la unidad religiosa» como
«eje insubstituible de la concordia de miras, de la unidad de accién, y por lo
tanto de la paz orgéanica y del progreso real de un pueblo». Garcia Moreno ha-
bria demostrado en la prictica que esa unidad religiosa habia sido el cimiento
solido de la prosperidad material. Ademas, Junco sostenia que al establecer
«constitucionalmente el Estado catélico» Garcia Moreno habia dado al pue-
blo lo que deseaba. En este tenor, quienes rechazaban esto imponian el Esta-
do laico «como representacién de pueblos catélicos en su enorme mayoria».
Por esto se preguntaba: «;Dénde hay mas l6gica y donde hay mas democracia?
¢Cual gobierno es mas efectivamente representativo y popular’>. Significativa-
mente, Junco ponia en Méjico el contraste de lo ocurrido en Ecuador, donde
el Estado laico, «que es invariablemente el Estado sectario», se habia impuesto
en contra del sentir general de la poblacion'®.

Otro de los connotados escritores catélicos de la época, el politico e his-
toriador michoacano Francisco Elguero, declamé de viva voz una extensa
composicién poética destinada a ensalzar la figura de Gabriel Garcia Moreno,
de ciento setenta y cinco versos, en un evento organizado por los Caballeros
de Coldn en la ciudad de Guadalajara el 18 de febrero de 1922, durante el
gobierno del general Alvaro Obregén, «el manco de Celaya~. En su escrito,
pueden observarse algunas de las ideas mas arraigadas del mas intransigente
conservadurismo catélico en Méjico de aquella época, o si se quiere del ultra-
montanismo. Entre ellas, el aprecio del <hombre fuerte», del Hércules que
limpia los establos de Augias, capaz de resguardar el orden social frente a la
corrupcién y el bandidaje, a través de una deseable «violencia legitima».

«Y en torno del Poder por ti asumido,
goza el hombre de bien seguro asilo
donde vivir tranquilo;
mientras tiembla de espasmos el bandido.
Matas, si, matas, que el matar es bueno,
sin dolo, sin venganza, sin sevicia.
Con mano firme y corazén sereno,
matas, cuando lo pide la justicia [...]»

107 Alfonso Junco, Fisonomias, 2* ed., Buenos Aires, Libreria Editorial Santa Catalina,
1943, p. 95.
108 Jbid., pp. 98y 99.
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Asimismo, también destaca el alineamiento al lado del pontifice romano,
de la Iglesia Catélica, y la apologia de Garcia Moreno como ejemplo del po-
litico catélico comprometido en la hora de prestar su apoyo temporal al po-
der espiritual, en este caso frente a las embestidas nacional-revolucionarias
del Risorgimento italiano.

«Cuando el Rey subalpino,
profanando la cruz de sus blasones,
cristiano infiel, de la corona indino,

manda al Tiber sus fuertes escuadrones;
y el Santo Pio Nono
pierde su Roma y secular realeza,
ganando otra corona por el trono:
la de espinas que cine su cabeza:
los préceres del mundo, indiferentes
o complices mas bien del Rey insano,
ven, cobardes, o viles o indolentes,
convertirse en prisién el Vaticano;
yso6lo de los Andes se levanta,
mas que el ciclén y que el volcan rugiente,
una protesta santa
que retumba en el Viejo Continente:
es tu acento, ;Gabriel! Sublime acento [...]
iDefensor del Pontifice Romano,
defensor de la Cruz y su Derecho!»1%.

Con estos antecedentes es posible entrever también la presencia de Ga-
briel Garcia Moreno como simbolo y arquetipo de los catélicos que, entre
1925 y 1929, se movilizaron contra la radicalizacién de la persecucién reli-
giosa orquestada por el gobierno masénico del general Plutarco Elias Calles.
Primero, la resistencia civica a través de la Liga Nacional Defensora de la
Libertad Religiosa!'’ y, poco después, en su expresién armada durante el le-
vantamiento armado del campesinado durante la guerra cristera, sobre todo
en la regién centro-occidente del pais, que pretendié coordinar y encabezar
la misma Liga cuando determiné «echarse al monte» en enero de 1927. La
cnistiada fue una reaccién popular contra la agresion anticatélica del gobier-
no callista. En lo inmediato, signific6 una respuesta con las armas frente a la
reglamentacién de la Constitucion de 1917. Particularmente el articulo 130,

19 Francisco ELGUERO, apud Severo GOMEZJURADO, Vida de Garcia Moreno, vol. X1I, Qui-
to, Imprenta Arpi, 1979, pp. 99-102.

10 Organizacién donde, entre sus dirigentes, habia antiguos hombres del Partido Caté-
lico Nacional, y que, de hecho, compartia con ese partido el mismo lema.
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que, entre otras cosas, obligaba a los sacerdotes a registrarse para poder ejer-
cer su ministerio, y ademas reservaba al gobierno la decisién sobre a quiénes
y a cuantos «ministros de culto» aceptar. Ante tal situacion, la jerarquia ecle-
sidstica mexicana y el papa Pio XI condenaron las leyes persecutorias y, des-
pués de probar varias formas de oposicion tan pacificas como infructuosas,
se impuso la suspension de la Misa como una medida extrema que habria
podido disuadir al gobierno en su ofensiva antirreligiosa. La consecuencia,
sin embargo, dada la inflexibilidad del gobierno, fue el levantamiento es-
pontineo de campesinos catélicos cuyo cometido evidente era prioritaria-
mente la reanudacién del culto y detener una ofensiva gubernamental que
amenazaba la existencia misma de la Iglesia Catolica!'l. Es decir, para ellos
fue fundamentalmente una lucha a favor de la independencia de la Iglesia
Catolica frente a las hostiles intromisiones por parte del Estado en su disci-
plina. Para miembros y dirigentes de la Liga, no obstante, existi6 el objetivo
maximo de derribar al gobierno revolucionario y erigir un nuevo gobierno
de caracter democratico, inspirado en la Doctrina Social de la Iglesia, resul-
tado de una hibridacién entre tradicién y modernidad 2.

Durante esa guerra civil el episcopado mejicano se dividio, y precisamen-
te entre los obispos mads intransigentes y ultramontanos, entre los muy pocos
que abiertamente respaldaron al movimiento cristero, hubo arengas que,
en aras de insuflar un espiritu de milicia en sus campesinos y ligeros, resca-
taban la memoria de Garcia Moreno en un contexto de lucha sangrienta.
Asi el obispo de Huejutla, José de Jestis Manriquez y Zarate, exclamaba en-
tonces desde el exilio: «;Mil veces bienaventurada la Republica del hombre
mas grande de la América, Gabriel Garcia Moreno, quien juntamente con
su pueblo y antes que nadie, se consagré al Rey de Reyes y Senor de los que
dominan!”»113, Tras los arreglos de 1929 y el licenciamiento de los criste-
ros, que los catélicos tuvieron que acatar ante la autoridad del Papa —-mas o
menos condicionado por los prelados conciliadores, en Méjico y en el Va-
ticano— lo que siguié fue el incumplimiento de los mismos por parte del
gobierno, la aplicacién en muchos estados de las leyes antieclesiasticas Y, sin
respetar la amnistia concedida, el asesinato selectivo de los principales cabe-
cillas del ejército cristero. Esa situacion desembocé en «La Segunda» entre

" Juan GONzALEZ MORFIN, La guerra cristera y su licitud moral, Ciudad de Méjico, Edito-
rial Porrua-Universidad Panamericana, 2009, p. 101.

12 Al respecto puede consultarse Rodrigo Ruiz Verasco Barsa, «Claroscuros de la
guerra cristera», Fuego y Raya. Revista Hispanoamericana de Historia y Politica (Cérdoba de Tucu-
man), n. 22 (2021). Algunos otros estudios sobre la guerra cristera en Alicia OLIVERA SEDANO,
La guerra cristera. Aspectos del conflicto religioso de 1926-1929, Ciudad de Méjico, FCE, 2019; Jean
MEYER, La cristiada, 3 tomos, Ciudad de Méjico, Siglo XXI Editores, 1973; Paolo VaLvo, Pio XI
e la Cristiada. Fede, guerra e diplomacia in Messico (1926-1929), Brescia, Morcelliana, 2016.

13 José de Jesis MANRIQUEZ Y ZARATE, «“Levintate, Pueblo Mexicano”. Discurso pro-
nunciado por el Excmo. y Rvmo. Sr. Obispo D. José de Jestis Manriquez y Zirate, en Lare-
do, Texas, durante la persecucién callista», David (Ciudad de Méjico), 2° época, anio 1, n. 6
(1953), p. 92.
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1932y 1940, alzamiento menos numeroso y en situacién mucho mas adversa
que el de la década anterior, dada la mayor fortaleza del ejército mejicano
y la actitud muy mayoritariamente hostil del clero y de la jerarquia hacia la
rebelion cristera. El historiador Jean Meyer, desenterrador de esos hechos
otrora silenciados, dice respecto a las «motivaciones e ideologia» de los cris-
teros, citando al célebre y aguerrido Aurelio Acevedo, a quien entrevistd,
que «sus objetivos se reducian a esta férmula: “Libertad para todo y para
todos, menos para el mal y los malvados”» . Es una frase entresacada del
discurso garciano y elevada a sintesis del ideario cristero por uno de sus mas
emblemiticos lideres en la region de Zacatecas, el que mantendria viva la
llama de su movimiento durante décadas, en la memoria vindicativa a nivel
nacional con la publicacién de la revista David. Para Meyer, frases sintéticas
como la referida evidenciaban «unas aspiraciones vagas, pero cada vez mas
conscientes, libertarias e igualitarias» !5,

El ocaso de la rebelion cristera coincidié con una nueva generacién de or-
ganizaciones catélicas, convencidas de que la lucha armada no contaba con
perspectivas de éxito a corto plazo, entre ellas la sociedad secreta Legiones
en 1934 -luego conocida como La Base-y su vastago, el popular movimien-
to civico conocido como Unién Nacional Sinarquista en 1937, en paralelo
al sexenio socializante del presidente Lazaro Cardenas. El sinarquismo que
lograria en torno a 1943 reunir el apoyo de mas de quinientos mil militantes
en una nacién de aproximadamente veinte millones de habitantes, era de
tipo confesional, nacionalista radical y de métodos al menos provisionalmen-
te no violentos al tiempo que contenia en sus exterioridades un estilo y disci-
plina influido por el fascismo europeo. Inspirado en la Doctrina Social de la
Iglesia, en el pensamiento de sus lideres mas tradicionales y ultramontanos,
como Salvador Abascal, aspiraban también a la franca conformacién de un
Estado catélico. Tipicamente, los sinarquistas reivindicaban la hispanidad y
se mostraban antiyanquis, se aseguraban ademas adversarios del liberalismo,
de la masoneria, del comunismo y algunos también del judaismo. La Segun-
da Guerra Mundial precipité la debacle sinarquista porque en esa coyuntura
fue insostenible mantener su postura ajena a los intereses estadounidenses,
produciéndose entonces, con cierta intervencién de la jerarquia eclesiasti-
ca y del gobierno mejicano, la fractura del movimiento entre moderados e
intransigentes, y luego su temporal proscripciéon en un proceso que tuvo su
punto dlgido en 1944116,

14 Jean MEYER, La Cristiada, tomo 1, La guerra de los cristeros, 19" ed., p. 377.

115 Ibld

16 Sobre la historia de las Legiones y el sinarquismo, véase Jean MEYER, El sinarquis-
mo, el cardenismo y la Iglesia, 1937-1947, Ciudad de Méjico, Tusquets Editores, 2003; Servando
OrTOLL, «Las Legiones, La Base y el sinarquismo, ¢tres organizaciones distintas y un solo fin
verdadero?», en Jorge ALoNso (ed.), El PDM, movimiento regional, Guadalajara, Universidad
de Guadalajara, 1989, pp. 17-63; Austreberto MARTINEz VILLEGAS, La evolucion del proyecto de
nacion sinarquista. Del autoritarismo conservador a la democracia cristiana (1949-1971), Ciudad de
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Parece que los sinarquistas también tenian en mente el modelo ecuato-
riano a la hora de elaborar su discurso y plantear sus posturas. Al menos
asi lo indican las anotaciones de uno de sus lideres y propagandistas sinar-
quistas mas connotados, como fue Juan Ignacio Padilla, para quien tanto el
judaismo como la masoneria habian desempanado un rol importante en las
independencias hispanoamericanas a fin de imponer en las nuevas naciones
su agenda. Esta habria sido resistida s6lo por unos pocos gobiernos de «cat6-
licos de cepa como Gabriel Garcia Moreno y Agustin de Iturbide», quienes
por esas razones habrian sido liquidados. Llama la atencién esta conside-
racion del ecuatoriano al lado del héroe por antonomasia en el santoral si-
narquista, «el Libertador» Iturbide, maxime cuando en otro espacio Padilla
encumbraba a Garcia Moreno a la categoria de excepcionales gobernantes,
a la altura de San Luis, rey de Francia, o de los Reyes Catélicos, en Espana,
por ser capaz de imponerse a si mismo los principios de rectitud que prego-
naba!'’.

El debilitamiento del sinarquismo llevé a que otra agrupacion, el Parti-
do Accién Nacional, fundado en 1939 por catélicos como Manuel Goémez
Morin y Efrain Gonzilez Luna, se convirtiera paulatinamente en el cauce
predilecto por la oposicion conservadora al régimen. Este partido, pese a
la influencia catélica en su seno, no se present6 con caracter confesional, y
plante6 su programa como legalista, institucional y demécrata. En general,
pienso que esta oposicién no puede ser clasificada en general como ultra-
montana, pero algunos personajes concretos que quizas puedan encuadrar-
se de tal modo colaboraron con su proyecto cultural y dejaron su huella. En
su primera época, cuando el PAN exhibia una postura relativamente mas
combativa en clave tradicional, la agrupacién creyé necesario minar la legi-
timidad del régimen. Obedeciendo a ello, sus fundadores crearon una serie
de plataformas dispuestas a corroer el discurso oficial, por ejemplo, median-
te la divulgacion de una historiografia a contracorriente de la oficial. Con
esos objetivos, Gomez Morin fundé la Editorial Polis, dirigida por el filo-
sofo Jesus Guisa y Azevedo, y la revista Jus, que luego se convertiria en una
casa editorial. En su correspondencia privada, Gémez Morin anunciaba un
gran proyecto de publicacién de grandes clasicos del pensamiento catélico
al tiempo que manifestaba que dicha iniciativa «es indispensable, y consti-
tuye parte fundamental de un esfuerzo por crear y orientar una verdadera
opinién publica» 8. En esa linea, no es extrano que la Editorial Jus en el ano
de 1944 publicase la segunda edicién del libro del puertorriqueno, colabo-

Méjico, Universidad Auténoma Metropolitana-Azcapotzalco, 2020; Salvador ABascaL INFAN-
TE, Mis recuerdos: Sinarquismo y Santa Maria Auxiliadora, Ciudad de Méjico, Editorial Tradicién,
1980.

17 Juan Ignacio PADILLA, Sinarquismo: Contrarrevolucion, Ciudad de Méjico, Editorial Po-
lis, 1948, pp. 31y 363.

18 De Manuel Gémez Morin para Guillermo Butler Sherwell, de 11 de diciembre de
1942. Carta exhumada en el Archivo Manuel G6mez Morin. Seccién Personal. Serie Corres-
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rador de la revista mejicana Abside'?, Ricardo Pattee, Gabriel Garcia Moreno y

el Ecuador de su tiempo, una obra que, sin dejar de ser critica y relativamente
equilibrada, decididamente reivindicaba al ecuatoriano. La misma obra fue
reeditada en 1962, cuando la casa editorial era desde 1948 dirigida por Sal-
vador Abascal Infante, el antiguo jefe supremo del sinarquismo entre 1940
y 1941120,

5. COROLARIO: EL PORQUE DE GABRIEL GARCiA MORENO

En el ano de 1977, el historiador y filésofo Edmundo O’Gorman public
unas interesantes reflexiones en torno a la trascendencia y el caracter del
conflicto entre liberales y conservadores —anadiria yo otra posible equivalen-
cia: entre liberales exaltados y liberales moderados— en el pretérito mexica-
no. Asi como se puede hablar de «dos Francias» o «dos patrias» enfrentadas
a raiz de la Revolucién francesa'?, en parte acaso, en lo que tuvo de tradi-
cional la tendencia conservadora, también puede hablarse a grandes rasgos
de «dos Méjicos» en construccién conflictiva una vez que fueron soltadas
las amarras que durante tres siglos habian mantenido la unién del antiguo
virreinato con la Monarquia Catdlica. Segun lo que postula O’Gorman, am-
bas tendencias, tanto la liberal como la conservadora, anhelaron el progreso
moderno de Estados Unidos, pero la conservadora en concreto la deseaba
sin que eso implicara la renuncia de su ser hispanico labrado durante tres
siglos. En palabras de O’Gorman, ambos proyectos nacionalistas resultaban
contradictorios e imposibles: «La tesis conservadora postula explicitamen-
te como esencia el modo de ser colonial, pero, implicitamente, quiere el
modo de ser norteamericano. Es decir, quiere mantener la tradicion, pero

pondencia Particular Butler Sherwell 270 (456). Acervo ubicado en el Instituto Tecnoldgico
Auténomo de México, consultado en la ciudad de México entre 2007 y 2008.

119 Revista de alta cultura fundada y dirigida por los sacerdotes Gabriel y Alfonso Mén-
dez Plancarte.

120 Ricardo PATTEE, Gabriel Garcia Moreno y el Ecuador de su tiempo, cit. La trayectoria
vital de Salvador Abascal ilustra bien la decadencia de eso que es el ultramontanismo meji-
cano, en caso de que podamos seguir llamandole asi en pleno siglo XX. El abandono de las
posturas mas conservadoras por parte del PAN y su apertura hacia el progresismo religioso
tras el Concilio Vaticano II llevaron a su ruptura con Manuel Gémez Morin, e inmediata-
mente a la fundacion de lo que podria considerarse como uno de los tltimos rescoldos de
ese pensamiento en la Editorial Tradicién, entre 1972 y su fallecimiento en el ocaso del
segundo milenio. Justo el mismo ano que ocurria, mas de setenta anos después, la alternan-
cia partidista dentro del sistema politico, con los comicios que llevaron a Vicente Fox a la
silla presidencial. Para esa trayectoria puede consultarse a Rodrigo Ruiz VELAscO BaRBa,
Salvador Abascal: el mexicano que desafio a la Revolucion, Ciudad de México, Rosa Maria Porrua
Ediciones, 2014.

12l Recuérdese la tesis de Les deux patries del historiador francés Jean de Viguerie y los
comentarios de Miguel Ayuso, El Estado en su laberinto, Barcelona, Scire, 2011, pp. 15y ss.
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sin rechazar la modernidad, o, para decirlo de una vez, sélo quiere de ésta su
prosperidad» 1%,

A lo largo de este enfrentamiento la principal linea divisoria entre las
facciones fue la cuestién religiosa, esto es, el lugar que la Iglesia Catolica
deberia ocupar en la nacién mexicana. En este marco, la cumbre de esa ten-
sién entre los bandos que se disputaban la nacién coincidi6 con la eclosién
del ultramontanismo en Europa. La ofensiva secularizante y jacobina del li-
beralismo se hizo sentir a ambas orillas del Océano Atlantico. La experiencia
del gobierno y del asesinato de Gabriel Garcia Moreno en Ecuador fueron
interpretados a la luz de una confrontacién verdaderamente transnacional.
Por esto fue especialmente significativo a los ojos del ultramontanismo eu-
ropeo, y sus relatos, como se ha podido ver, fueron reproducidos en Méjico
por la prensa y marcaron la pauta en la recepcién que se hizo de esos acon-
tecimientos tan remotos y a la vez tan familiares. De acuerdo con la visién de
los ultramontanos, derrotados durante la contienda, podian identificarse en
todos los escenarios unos mismos enemigos: en especial el liberalismo equi-
parado con la masoneria.

Si se sigue, como hemos hecho, la prensa catélica contemporanea del
magnicidio, conservadora o ultramontana, se percibe una mirada apologé-
tica de Garcia Moreno. No solamente fue elevado y depositado en un nicho
el caudillo junto con su gobierno ecuatoriano, sino también empleada su
figura y su signo dentro de la resistencia cultural que se entablaba en Méjico
frente al liberalismo triunfante. En cuanto al catolicismo politico del siglo
XX en Méjico, se me ocurre que la historia de Gabriel Garcia Moreno pare-
ci6 confirmar el rumbo a seguir, es decir, el significado de la obra garciana
parecia congeniar con sus postulados basicos. Asi, de acuerdo con los ideales
que abrazaban, no eran necesariamente inconciliables ni contradictorios el
catolicismo con el régimen republicano, con la democracia y con el pro-
greso moderno, en el sentido de encaminarse hacia el desarrollo material y
la justicia social. Al revés, desde su 6ptica la religiosidad catdlica proveia la
base espiritual sobre la que genuinamente florecia una civilizacién préspe-
ra y boyante. El conservadurismo habia fracasado en Méjico porque habia
sido aplastado en el campo politico y militar, mas la experiencia garcianista
demostraba que ese desastre habia sido circunstancial, y no equivalia a la
derrota de los principios, que donde habian podido implementarse habian
dado sus frutos, en la juntura entre tradicién y cierta modernidad, hasta obli-
gar al asesinato del estadista por los enemigos de la fe. Comprensiblemente,
la memoria de Garcia Moreno fue cayendo en desuso en la medida en que
ese catolicismo politico mexicano fue moderdndose y modenizandose mas,
perdiendo su combatividad y adaptandose mayormente al sistema liberal y
nacional-revolucionario. Sin embargo, en su cispide el uso de su imagen pa-

122 Edmundo O’GORMAN, Meéxico, el trauma de su historia, Ciudad de Méjico, CONACUL-
TA, 2002, p. 39.
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reci6 hacer suyo el remate biografico del padre Berthe: «Ojala que Francia
[o Méjico], al fijar sus miradas en este nuevo pueblo de Cristo, se acuerde de
que ella también ha sido en otro tiempo la nacién cristianisima, y compren-
da que para salir del abismo en que la revolucion la ha sumergido, necesita
un GARCIA MORENO» %,

123 Augustine BERTHE, Garcia Moreno. Presidente de la Repiiblica del Ecuador. Vengador y
Martir del Derecho Cristiano, t. 2, Paris, Victor Retaux e Hijo-A. Roger y F. Chernoviz Libreros
Editores, 1892, p. 465.
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1. INTRODUCCION

La década de 1870 se caracterizé por eventos revolucionarios liberales y
socialistas de gran envergadura. Por citar los que mas afectaron a los escri-
tores de la época en Colombia estan sin duda a la cabeza, por las constantes
referencias en la prensa, la breve pero impactante Comuna de Parisy, por su
trascendencia en el plano del catolicismo romano, el proceso de la Unifica-
cién Italiana. Ambos fenémenos revolucionarios han sido muy estudiados,
pero no deja de ser interesante el estudio del reverso de estas revoluciones'.
El ultramontanismo de las décadas de 1860 y 1870 se correlaciona con los
ultimos intentos armados de la contrarrevolucién legitimista por restaurar
las viejas monarquias tradicionales catodlicas: en Espana con el carlismo y en
Italia con los legitimistas del Reino de Nipoles?. Todos estos fenémenos
de antiliberalismo se dieron en el marco de una coincidencia de objetivos

! Cfr. Joaquim VERISSIMO SERRAO y Alfonso BULLON DE MENDOZA (coords.), La contra-
rrevolucion legitimista (1688-1876), Madrid, Universidad Complutense, 1995. También Alfonso
BULLON DE MENDOZA, «El legitimismo europeo. 1688-1876», en Stanley G. PAYNE (coord.)
Identidad y nacionalismo en la Esparia contempordnea, el Carlismo: 1833-1975, Madrid, Editorial
Actas, 1996.

2 Cfr. Melchor FERRER, Breve historia del legitimismo espaiiol, Madrid, Ediciones Monte-
jurra, 1958y Francesco PAPPALARDO, «La contrarrevolucién en Italia», Verbo (Madrid), n. 317-
318 (1993), pp. 761-782.
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con las campanas periodisticas ultramontanas, las guerras contrarrevolu-
cionarias europeas contra el Estado liberal y las reclamaciones de la prensa
cat6lica mundial que transitan unidas por el tortuoso camino de intentar
restaurar la Cristiandad, como acuné el padre Henri Ramiére: por restaurar
la «soberania social de Jesucristo»>.

El periédico fundado por el escritor catélico ultramontano Miguel Anto-
nio Caro (1843-1909), conocido como El Tradicionista (1871-1876), no fue
la excepcién a este movimiento anti-liberal internacional. De hecho, fueron
frecuentes las publicaciones favorables al rey carlista Carlos VII, quien esta-
ba en guerra con la revolucién liberal y socialista de su pais: en el agitado
periodo conocido como el Sexenio democratico (1868-1874), que era basi-
camente una revolucion denominada La Gloriosa que dio al traste con el go-
bierno de Isabel II. En este periodo hubo también una monarquia constitu-
cional del hijo del rey usurpador Victor Manuel I, una efimera I Republica
y, finalmente, la Restauracién borbénica (de Alfonso XII, hijo de Isabel II)
obra del conservador anti-carlista y anti-tradicionalista Antonio Canovas del
Castillo*. El Tradicionista aportaba constantes actualizaciones noticiosas de
las diferentes batallas carlistas en su seccién internacional y reproducia con
frecuencia articulos sobre el carlismo®.

El historiador del carlismo Melchor Ferrer explica cémo el ultramonta-
nismo, mediante sus campanas de prensa en plena tercera guerra carlista
(1872-1876), termind llenando el vacio que antes prestaba la diplomacia de
la Santa Alianza en favor de la contrarrevolucién carlista en época de la Pri-
mera Guerra (1833-1840):

«Puede decirse que Carlos VII, que habia expuesto sus principios en la
carta-manifiesto dirigida a su hermano el Infante don Alfonso, expresa el
pleno tradicionalismo, que después ha sustentado como dogma el carlismo.
Innegablemente, la plenitud tradicionalista se habia conseguido. Y nadie
podia tener dudas sobre los principios que mantenia la legiimidad espano-
la. Desde aquel momento, todos los catélicos antiliberales de Europa fijan
su atencion en el carlismo como pensamiento rector de la contrarrevolu-
cién. La famosa revista italiana La Civilta Cattolica, que publicaban los jesui-

3 Cfr. Henri RAMIERE, La soberania social de Jesucristo [1870], Barcelona, Publicaciones
Cristiandad, 1951. El titulo original en francés, Les doctrines romaines sur le libéralisme, no era la
formula que el padre Ramiére preferia, pues escribi6: «Este libro debia llevar por titulo La
soberania social de Jesucristo, pero como esta férmula no era corriente en aquel tiempo, el editor
temi6 que el publico no comprendiese la importancia del asunto, y bajo la influencia de este
temor se adopt6 el titulo actual, mucho menos significativo» (p. VII). En su traduccién espa-
nola si se adopto la expresion correcta.

4 Sobre el anti-tradicionalismo de Canovas del Castillo, cfr. Miguel Ayuso, Las mu-
rallas de la ciudad. Temas del pensamiento tradicional hispano, Buenos Aires, Nueva Hispanidad,
2001, pp. 109-136.

5 Un ¢jemplo de una noticia carlista difundida por El Tradicionista en relacién con un
guerrillero carlista puede verse en El Tradicionista (Bogotd), «Los guerrilleros», n. 249 (15 de
noviembre de 1873), p. 1115.
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tas en Roma; el diario de Paris L'Universe, que escribia el famoso Veuillot; 1a
revista inglesa catdlica The Tablet, es decir, lo mas representativo del catoli-
cismo antiliberal, encuentra en el carlismo el paladin de sus ideas. Si en la
Guerra de los Siete Anos fueron las potencias absolutistas las que simpatiza-
ron con Don Carlos, si en la Guerra de los Matiners fue el Gobierno inglésy
los legitimistas franceses quienes ayudaron a Carlos VI, ahora es el catolicis-
mo antiliberal del mundo entero quien se pone a su lado con Carlos VII»®.

Ante este panorama, El Tradicionista no se quedoé atras: ademas de repro-
ducir articulos de todos esos periédicos catélicos antiliberales que cita Fe-
rrer, en un articulo de polémica con el Diario de Cundinamarca (destacado
6rgano periodistico liberal) escribié Caro:

«De todos es sabido que los catdlicos no pensamos en trocar las monar-
quias en republicas, ni éstas en aquello; que nuestro conato se reduce a que
en paises no catolicos se respeten nuestros derechos, y 4 que en paises ca-
tolicos, catdlico sea el gobierno, ora republicano, ora monarquico, confor-
me a las tradiciones y especial condicién de cada cual. Los liberales por su
lado quieren que en todas partes, ya bajo la forma republicana, ya bajo la
monarquica, se persiga y oprima a la Iglesia Catélica. Por eso nosotros que
somos catolicos simpatizamos con Carlos VII en Espana, sin que por eso sea-
mos realistas en Colombia; y por eso el Diario que es liberal, simpatiza con
Bismarck y con Victor Manuel, con todos los perseguidores y con todos los
judas, y es logico en sentir asi, sin que por eso haya razén para decir que
quiere establecer en Colombia un imperio como el de Alemania, ni un rei-
no como, el de la joven Italia. Esto sea dicho, lo repetimos, una vez por todas.
Carlos VII es un rey catélico que ha jurado matar la Revolucién, y es por lo

tanto natural que nosotros lo amemos y que lo aborrezca el Diario»’.

Es cierto que en Europa habia muchos ultramontanos que no eran nece-
sariamente legitimistas, pero era comun que ambas cualidades también estu-
vieran unidas. En América, por el contrario, la generalidad de los ultramon-
tanos eran republicanos, pero fieles a la doctrina pontificia que enfatizaba
que fuera monarquia o fuera republica lo que importaba era que fueran ca-
tolicas y protectoras del derecho natural (en el sentido tradicional en el que
lo entendia la Iglesia conexionado con la ley eterna y divina) 8. Del mismo

6 Melchor FERRER, Breve historia del legitimismo espaniol, cit., pp. 59-60. Cursiva agregada.

7 Miguel Antonio CARo, «Salto Estratégico», El Tradicionista (Bogotd), n. 453 (17 de
diciembre de 1875), pp. 1227-1228.

8 Ya lo decia Caro en su respuesta al liberal José Maria Rojas Garrido: «Para mayor
abundamiento, reproduce El Tiempo [importante periédico liberal] un articulo que publicé
en 1865y en que trata de demostrar esta tesis: “El que es catdlico no puede ser republicano”.
Aceptamos y negamos alternativamente esta proposicién, segun el sentido que se les dé a los
términos. Si por republicano se entiende partidario de la forma de gobierno que se llama
“republica”, distinguimos: 1° El que es cat6lico no puede ser republicano en el orden eclesidstico,
porque el gobierno de la Iglesia es por la naturaleza de su instituto una forma de gobierno
distinta de la repuiblica; 2° El que es catélico puede ser republicano en el orden civil, porque la
Iglesia no ha definido en esa materia, y los catélicos gozamos en estos asuntos la libertad de
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modo, es necesario distinguir entre ultramontanos (con independencia de
si eran legitimistas o no) transigentes e intransigentes®.

Debe hacerse, en esta parte, una aclaracion histérica y conceptual res-
pecto a la relacion entre ultramontanismo y tradicionalismo (que no hemos
encontrado en la historiografia colombiana sobre el mencionado periodo):
puede decirse que existe un ultramontanismo intransigente (o tradicionalis-
ta) y un ultramontanismo transigente. Aunque el ultramontanismo tiende
a conducir al tradicionalismo en su oposicién a la heterodoxia jansenista-
galicana, también puede darse el caso de que catdlicos fieles a la idea de
Iglesia universal y a los derechos pontificios, es decir, siendo hostiles a la idea
de «Iglesia nacional» o estatalizada, aprueben a su vez la separacién entre la
Iglesia y el Estado creyéndola (de buena fe) un beneficio para el despliegue
sin trabas de una Iglesia centralizada por la Santa Sede (lo que se ha dado
en llamar como proceso de «romanizacién»), como puede ser el caso de
los catdlico-liberales. Para los ultramontanos tradicionalistas esto constituye
transigir con un principio liberal que no sélo es anticatélico en si mismo,
sino que también fue condenado por los Papas y es un medio moderno que
tuerce los fines de la lucha contra la revolucién anticatélica™®.

2. GARcfA MORENO Y MIGUEL ANTONIO CARO

Bien es cierto que existi6 una Internacional catélica que fue llamada pe-
yorativamente por Otto von Bismarck como la «Internacional Negra». Era
semi-oculta y tenia el visto bueno de Pio IX, reunia a los ultramontanos in-
transigentes de Europa en una liga de propaganda a favor de los derechos
del Papado (realiz6 varios congresos catdlicos), en cuyas filas cabe destacar

que El Tiempo quiere privar a los de su comunién. Pero si alterando el sentido de las palabras
se toma republicanismo como sinénimo de liberalismo, es decir, adhesion a gobiernos civiles ene-
migos declarados de la Iglesia catdlica, entonces es evidente que “el que es catélico no puede
ser republicano”». Miguel Antonio CARo, Escritos politicos. Primera serie, Bogota, Instituto Caro
y Cuervo, 1990, p. 41; El Tradicionista (Bogota), «Revista de la prensa», n. 5 (5 de diciembre de
1871), pp. 35-36.

9 Cfr. Emiel LAMBERTS (ed.), The Black International. The Holy See and Militant Catholi-
cism in Europe, Lovaina, Leuven University Press, 2002, pp. 11-12.

10 Aparece en el Syllabus Errorum publicado en 1864 (catalogo de 80 errores moder-
nos) de Pio IX como el error nimero 55: «LLa Iglesia debe estar separada del Estado, y el Esta-
do debe estar separado de la Iglesia. (Alocucién Acerbissimum, de 27 de septiembre de 1852)».
José Luis GUTIERREZ GARciA (ed.), «Quanta Cura y Syllabus», en Doctrina Pontificia. Documen-
tos politicos, tomo 11, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1958, p. 33. Atn mas, durante
el gobierno liberal del general José Hilario Lopez, entre 1849 y 1853, se puso en marcha en
la Nueva Granada una estrategia juridica sistematica de intervencion, reforma y persecucion
de la jerarquia eclesiastica que desencadené un pronunciamiento del papa Pio IX, mediante
alocucion del 27 de septiembre de 1852 en consistorio secreto, conocida como Acerbissimum,
que luego serviria de base y antecedente al error 55 del Syllabus.
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la participacién del tradicionalista espanol Gabino Tejado (editor y amigo
de Donoso Cortés) en su comité ejecutivo'l.

Por otro lado, el historiador Alexandre Dupont habla de la existencia de
otra organizacién contrarrevolucionaria al parecer paralela a la «Internacio-
nal Negra» ultramontana, esta seria una «Internacional Blanca» compuesta
esencialmente de una liga de aristocratas legitimistas catélicos. Dupont trata
de dilucidar si el carlista espanol Antonio Aparisi y Guijarro junto con el es-
critor Louis Veuillot pertenecieron o fueron afines a ella debido a su comtin
internacionalismo ultramontano'®. Valdria la pena indagar posteriormente
si en esta «Internacional Negra» existi6 participacién de escritores catélicos
o prelados hispanoamericanos. Otro contacto fundamental en Roma de los
ultramontanos de Europa y América fue el delegado apost6lico monsenor
Mieczyslaw Ledochowski (1822-1902), quien fuera expulsado de Colombia
en 1861 por el general liberal Tomas Cipriano de Mosquera e investido car-
denal después de sufrir el Kulturkampfa su vuelta a Europa®®.

Pero fue el prelado chileno José Ignacio Victor Eyzaguirre, verdadera
mente maestra detrds de la fundacién del Colegio Pio Latino Americano de

1 Segiin Emiel Lamberts: «The Black International encountered a more favourable
climate in Spain, where neo-Catholics and Carlists united after the revolution of 1868 and ini-
tiated a Catholic groundswell against the secularising policy of successive liberal governments.
This militancy found expression in La Asociaciéon de Catélicos and the Juventud Catélica.
From 1874 onwards, when the monarchy was restored and Alfonso XII came to the throne,
the situation became again more favourable to the Church and the Catholic movement lost
momentum. Besides, its activities had already been undermined during the two preceding
years by the civil war, which the Carlists had provoked in 1872 and which would last until
1876. Given the present state of research, it is hard to give an adequate assessment of the
International’s influence on the Catholic movement in Spain. Prominent figures of the Gene-
va group [fundadores de la Internacional Negra], like Cramer and Bréda, had been in touch
for a long time with the leaders of Carlism. The Spanish Permanent, Gabino Tejado, was a
prominent representative of the neo-Catholic faction. In 1872, he resisted armed revolt and
was therefore excluded from the political leadership of Carlism. He nevertheless continued to
devote himself to the cause of Catholic mobilisation, and was apparently in close touch with
the Asociacion de Catélicos. In general, it seems safe to say that the leaders of the Catholic mo-
vement in Spain were strongly preoccupied with domestic difficulties and participated only
occasionally in international gatherings and congresses». Emiel LAMBERTS (ed.), The Black
International.. ., cit., p. 473.

2. Cfr. Alexandre DupoNT, «Hacia una Internacional neo-catélica. Trayectorias cruza-
das de Louis Veuilloty Antonio Aparisi y Guijarro», Ayer (Madrid), n. 95 (2014), pp. 212-236

3 Para esta informacién cfr. Fernin GoNzALEz, Poderes enfrentados Poderes enfrentados.
Iglesia y Estado en Colombia, Bogota, Bogoti, CINEP-Colciencias, 1997, p. 231. Pueden consul-
tarse unos interesantes recuerdos del arcediano Antonio José de Sucre (sobrino del mariscal
de Ayacucho), quien fuera amigo personal de monsenor Ledochowski (y maestro de Caro en
su juventud), sobre su estadia en la Nueva Granada y un encuentro con el prelado polaco en
Roma, Cfr. Mario German RoMERo, Las diabluras del arcediano, Caracas, Academia Nacional de
la Historia, 1985, pp. 283-292. Fste mismo libro reproduce las cartas que le escribié Sucre a
Caroyy alli le llama «Mi ex-discipulo y amigo muy querido» (ibid., pp. 365-377).
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Roma, el puente clave entre el internacionalismo ultramontano europeo y
el hispanoamericano, e incluso entabl6 amistad con Gabriel Garcia Moreno
en Paris, cuyo régimen seria el refugio de muchos de los obispos neograna-
dinos desterrados por el general Mosquera en el marco de la guerra civil de
1860-1863 1.

El historiador Ramén Solans lanza una hipétesis sumamente interesante
en la que propone que fue gracias al ultramontanismo y a la «cuestién roma-
na» que los catélicos hispanoamericanos empezaron a conectarse y a desa-
rrollar la conciencia de una «Iglesia Latinoamericana» (de alguna manera,
podemos agregar, Roma habia reemplazado totalmente a Madrid como po-
sible centro de unidad). Sobre estos dos asuntos nos senala:

«En 1862, el futuro presidente del Ecuador y catélico intransigente, Ga-
briel Garcia Moreno, escribia desde su exilio compartido en Paris a Eyza-
guirre, “como catélico y como sudamericano, pues me interesa en extremo
cuanto contribuya al triunfo de nuestra verdadera religién y cuanto redun-
da en honor y beneficio de la América”. Esta carta seria el comienzo de una
intensa relacién entre el presidente ecuatoriano y el eclesiastico chileno. Ya
fuera en visitas a otros paises latinoamericanos, en el exilio, en Roma o en
otros santuarios emblematicos del catolicismo como Lourdes o Jerusalén, se
comenzaba a establecer los primeros contactos entre los catdlicos latinoa-
mericanos. Esta afirmacién puede resultar sorprendente hoy, pero lo cierto
es que las jerarquias eclesiasticas americanas no estaban muy interrelaciona-
das. [...] Como senala Enrique Ayala Mora, “para los catélicos de América
fieles al Vaticano reconocerse como latinos era ratificar su lealtad a la Sede
Romana y profundizar la conciencia del hecho de ser miembros de una ins-
titucién universal, que iba mas alla de las fronteras de los Estados”. Pensar
la unidad supranacional de América Latina era importante tanto para las
autoridades vaticanas como para las jerarquias americanas, ya que “posibi-
litaba la existencia de un frente comun ante los Estados que pugnaban por
controlar a las Iglesias nacionales y reducir su poder e independencia”. La
creacién de una Iglesia latinoamericana no sélo estaria vinculada con la re-
accion de una parte de los catdlicos frente al intento de las nuevas republi-
cas de heredar el patronato, sino también a la defensa del ultramontanis-
mo. La creacién de una conciencia latinoamericana estaria asi, pues, vinculada con
la creacion de una conciencia de pertenencia a una Iglesia universal dirigida desde
Roma» .

4 Monsenor Eyzaguirre no sélo fue la mente maestra detras del Pontificio Colegio Pio
Latino Americano de Roma, también fue un importante impulsor de los proyectos restaura-
dores de la influencia eclesidstica y jesuita en el gobierno conservador de Mariano Ospina
Rodriguez (1858-1861) en su visita a Nueva Granada, cft. José Ignacio Victor EyZAGUIRRE, Los
intereses catolicos en América, tomo 11, Paris, Libreria de Garnier Hermanos, 1859, p. 200. Sobre
la guerra civil de 1860-1863 y el papel anticlerical del general Mosquera cfr. Luis Carlos MAN-
TILLA R., La guerra religiosa de Mosquera, Medellin, Departamento de Publicaciones USB, 2010,
pp. 169-195y 351-426.

15 Francisco Javier RAMON SoLANS, «La creacién de una Iglesia latinoamericana en el
siglo XIX ¢una reaccién ultramontana?», en Carlos FORcADELL y Carmen Frias (eds.), Veinte
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Hubo en la América Espanola una republica catélica ultramontana (que
precedio en la practica la que Caro vislumbraba para su pais) que traté de
unir religién y politica, reunir el Estado catdlico y la Iglesia universal: este
fue el régimen de Gabriel Garcia Moreno. :Qué dijo Caro sobre este modelo
de gobierno catélico y sobre su maximo jefe? Fueron varios los testimonios
de adhesion y de admiracién prodigados en El Tradicionista. Sirva de ejem-
plo el que sigue: se dio el caso de que, para zanjar un malentendido entre
periédicos, Caro salié en defensa de la figura de Garcia Moreno manifestan-
do su aprecio:

«El senor Garcia Moreno hoy, en mi concepto, el hombre mas grande
y el gobernante mas benéfico y mas justiciero de América. Como catélico,
seria yo un ingrato si no aplaudiese publicamente su conducta; y porque no
quiero que se dude de mis opiniones en este asunto, declaro como Director
que he sido de El Tradicionista, que nunca fue mi animo suscribir cargos cu-
yos fundamentos no conozco» 6.

En otra parte, el publicista catélico colombiano José Maria Vergara y
Vergara (antes de morir, cuando era todavia director de La Union Catolica)
se manifest6 favorable al gobierno ecuatoriano y a su politica respecto a la
Iglesia. Esto se dio en el marco de una polémica nacida de la acusacion de
su compatriota conservador Manuel Maria Madiedo (en la que se supone
reprodujo el malestar de un sector liberal en su periédico La llustracion)
de que la organizacién conocida como la Juventud Catélica y los peridédicos
religiosos como El Tradicionistay La Union Catolica eran una iniciativa oficial
del arzobispado para instaurar en Colombia un régimen como el de Garcia
Moreno en Ecuador. Segiin resume en una nota editorial Carlos Valderra-
ma Andrade, Vergara y Vergara: «Escribi6 un suelto en el n. 33 de dicho
periodico [ La Union Catolical, correspondiente al domingo 11 de febrero de
1872 (p. 131), donde decia lo siguiente: “Por mi parte, como director de un
periédico catolico, sujeto en todo al prelado como es de mi deber, declaro que
¢l o sostiene este periodico sino los suscritores, y que no sé si el senor arzobispo

arios de congresos de Historia Conlemporanea (1997-2016), Zaragoza, Institucién Fernando El Ca-
tdlico, 2017, pp. 195 y 200. Cursiva agregada. En otras palabras, la romanizacién fortalecia y
hasta creaba los nexos entre las instituciones eclesiasticas y los catélicos hispanoamericanos.
Lo confirma el testimonio de Mons. Rafael Maria Carrasquilla: «Reinaba a la sazén Pio IX; en
casa le veiamos circundado de aureola divina porque era el papa de la Inmaculada Concep-
cion. Antes de aquel pontifice —asi nos lo decian nuestros abuelos— los catolicos veneraban vy obedecian al
Jefe de la cristiandad, pero nada, por acd en América, sabian de su persona, de su vida; y solo las gentes
muy ilustradas le conocian el nombre. Pio IX, en parte por su grandeza, en parte por las facilidades
de informacién que ha traido la cultura moderna, era conocido intimamente; se sabian sus
hechos y sus palabras dia por dia; y era no solamente acatado por su dignidad, sino querido
entrafiablemente como persona, de cada familia catélica». Rafael Maria CARRASQUILLA, «El
Papa (impresiones personales) [1908]», en Obras Completas, tomo 11, vol. 1, Bogota, Imprenta
Nacional, 1961, pp. 492-493. Cursiva agregada.

16 Miguel Antonio CAro, El Tradicionista (Bogotd), «Una explicacién», n. 272 (8 de
enero de 1874), p. 1210.
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piensa o no en fundar aqui un gobierno como el del Ecuador, porque no
he hablado con su senoria sobre esta materia. Por mi parte y por lo que hace a
mi opinion personal deseo mucho que aqui haya un gobierno como el del Ecuador. es
todo cuanto pido para mi patria: progreso material al lado del sostenimiento
de la Iglesia, fuera de la cual no hay salvacion ni aun para las sociedades. Si el
senor arzobispo piensa en tal cosa le felicito”»17.

Habia un empeno muy grande en hacer que la unidad politica estuviese
en el interior de las fronteras expansivas de la unidad religiosa (siempre en
mision). Por decirlo de otra manera, se queria evitar a toda costa que las
estrechas fronteras estatales como divisiones politicas fueran obstaculo para
fundamentar la unidad politica en el radio mayor de la unidad religiosa. De
ahi el juicio de Miguel Antonio Caro: «Para nosotros la Iglesia es mas grande
que la patria; nosotros no queremos la Iglesia en el Estado, que eso es escla-
vizarla aunque se la apellide libre, segtin la fé6rmula cavouriana: queremos
el Estado en la Iglesia»%. El Estado catélico de Garcia Moreno lo probaba
con una educacién y misiones dirigida por congregaciones catélicas confor-
madas por religiosos y hermanos extranjeros de distintas nacionalidades,
que en varias ocasiones chocaron contra los intereses del clero local, espe-
cialmente con los eclesiasticos de afinidades jansenistas, galicanas y libera-
les, e incluso contra el propio nuncio pontificio. En palabras de Jean Meyer:

«En 1869 se proclama la nueva Constitucién “en nombre del Dios tini-
co en tres personas, autor, regulador y conservador del universo”. Tenemos
pues aqui un Estado republicano y catélico, democratico en nombre de la
Trinidad. ;Hablaremos entonces de teocracia? Lo que es seguro es que la
republica de Garcia Moreno no fue nunca una “capellanocracia”, para usar
la férmula de Max Weber. El poder civil nunca cedié su predecesién, ni si-
quiera formal, al clero, de manera que los liberales enemigos de la religién
acusaron a Garcia Moreno de un anticlericalismo verdaderamente perse-
guidor. [...] En lucha contra los obispos, Garcia Moreno no queria disolver
las 6rdenes, como tantos gobiernos contemporaneos; queria encerrar a los
monjes en sus claustros para alejarlos de su vocacién de agitadores popula-
res en la ciudad, “moralizarlos”, ocuparlos en las misiones y en la ensenan-
za, al servicio de su proyecto nacional. Del mismo modo, arremetié contra
el clero diocesano, arrojando en la circel a algunos sacerdotes o enviando-
los a las misiones amazdénicas porque hacian politica contra él, o porque ha-
cian politica a secas. Durante su tltimo mandato hizo trabajar a los clérigos
a un ritmo tal, que éstos debieron sufrir bajo la tutela de aquel mistico. Para
él, la Iglesia debia enmarcar a la poblacién, y la evangelizacién tradicional
debia servir para la formacién de un “pueblo cristiano”. A esa Iglesia, abru-
mada por su celo, le pedia también, de manera positivista, que se encargard
de una ensenanza “democratica” y modernizadora. Su programa de instruc-

7 Miguel Antonio CaRro, Escritos, primera serie..., cit., p. 69, nota 6 del editor.

Miguel Antonio CaRro, Obras, tomo 1, Obras. Filosofia, religion y pedagogia, tomo 1, Bo-
gotd, Instituto Caro y Cuervo, 1962, p. 878; El Tradicionista (Bogota), <El Partido Catélico», n.
177 (31 de mayo de 1873), pp. 827-828.

18
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ci6n publica y masiva no desdenaba el recurso a la fuerza para convencer a
los padres recalcitrantes, o a las recompensas materiales para premiar a los
padres solicitos. Desde 1869 la escuela primaria dependia del Estado, que
se la confiaba a 6rdenes extranjeras, hermanos de las Escuelas Cristianas y
hermanitas del Sagrado Corazén; los institutos quedaban confiados a los je-
suitas espanoles. En 1869 Garcia Moreno cerraba la vieja Universidad Pont-
ficia fundaba la Escuela Politécnica con ayuda de jesuitas alemanes victimas
del Kulturkampf de Bismarck. Quedaba rizado el rizo, la romanizacién triun-
faba, manifiestamente querida y realizada por un jefe de Estado americano,
incluso contra el deseo de Roma» 19,

Mientras tanto, en Colombia se intenté en este mismo periodo traer a
los Hermanos de las Escuelas Cristianas que daban sus frutos en el Ecuador.
Caro escribié un articulo en el que comentaba favorablemente un informe
del liberal Julian Trujillo (ministro plenipotenciario en el Ecuador) en el
que se recomendaba al gobierno liberal radical que las instituciones educa-
tivas lasallistas podian dar buenos frutos en Colombia, idea que produjo de
inmediato un inmenso malestar en las filas del liberalismo®.

3. EL ULTRAMONTANISMO COLOMBIANO: MIGUEL ANTONIO CARO

Las conexiones ultramontanas en soporte al gobierno ecuatoriano evi-
dencian los multiples esfuerzos de los redactores de El Tradicionista por po-
sicionarse y expandirse en el mundo de la prensa catélica (que no era para
nada el mismo de la prensa puramente conservadora)?. El esfuerzo de
Caro por seguir impulsando en Colombia la prensa ultramontana se vio re-
compensado cuando el mismisimo Louis Veuillot (que habia publicado en
1866 su Lillusion libérale contra el «liberalismo catdlico») le diera en exclusi-
va un corresponsal para las columnas de El Tradicionista: el senor Rastoul. De
esta relacion comenta Carlos Valderrama Andrade:

«LLas relaciones de El Tradicionista con L’Univers fueron permanentes y
estables. Es facil establecerlo revisando la coleccion del periédico donde las
extensas noticias del senor Rastoul no faltan por lo menos una vez al mes. El
hecho de que no fuera directamente Louis Veuillot el autor de estas corres-
ponsalias no quita interés a la colaboracion de dos perioédicos catélicos, que
en Colombia y en Francia luchaban por la misma causa. No sobra destacar
las similitudes temperamentales que unian a través de la distancia al comba-

19 Jean Meyer, Historia de los cristianos en América Latina. Siglos XIX y XX, Ciudad de Méji-
co, Editorial Vuelta, 1989, pp. 133y 136-137.

2 Cfr. Miguel Antonio Caro, Obras, cit., pp. 1278-1285; «Los Hermanos de las Escuelas
Cristianas», El Tradicionista (Bogotd), n. 28 (mayo 9 de 1872), p. 218.

2 Cfr. Ivin Vicente PapiLLa CHASING, El debate de la hispanidad en Colombia en el siglo
XIX, Bogota, Universidad Nacional de Colombia, 2008, pp. 105-106.
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tivo politico colombiano, recio en su fe y en sus convicciones, con el feroz
combatiente de la causa catélica y del Papado que fue Veuillot» 2.

Esta red de prensa catdlica internacional en formacién, de marcado ca-
racter ultramontano, compartia opinién respecto al proyecto emprendido
por el gobierno ecuatoriano. Por ejemplo, Louis Veuillot en el L'Univers (en
el n. 2926) manifesté su gran admiracién por la obra de Garcia Moreno con
estas palabras:

«Laborioso, aplicado, resuelto hasta despreciar la vida, integro, sobre todo
amante de la justicia, conocia que Dios le habia puesto a la cabeza de un pue-
blo para ser todo eso y principalmente para que imperase su Ley. Y de aqui
provino su constancia y el menosprecio de la fortuna y de su propia comodi-
dad: fue verdaderamente de la gran raza de los pastores de pueblos»%.

Un testimonio de la expansién concreta vy fisica de El Tradicionista pode-
mos hallarlo en la correspondencia de Caro con el jurista catdlico venezola-
no Cecilio Acosta. Caro originalmente le contacta enviandole unos ejempla-
res del periddico, facilmente traban amistad y Acosta le demuestra su agrado
por la empresa periodistica, con un gesto en el que, por voluntad propia, el
venezolano se pone en la tarea de distribuir el periédico en su pais a pesar
de la dificultad e irregularidad de las comunicaciones. Lo interesante es que
consigue muchos suscriptores entre el clero venezolano que pacientemente
espera los nimeros, aunque en ocasiones lleguen truncos e incompletos.
Lo mas especial del caso fue que, bajo el régimen cesarista y anticlerical de
Antonio Guzman Blanco (al que Caro detestaba profundamente) que habia
expulsado al Arzobispo Silvestre Guevara y Lira, prosperaba la distribucién
de un periédico verdaderamente contrarrevolucionario por ser profunda-
mente antiliberal, no sin ciertas precauciones de seguridad tomadas por el
prudente Acosta®.

En carta fechada en Caracas el 6 de noviembre de 1872, Cecilio Acosta le
describia a Caro la cantidad de suscriptores que tenia El Tradicionista en Ve-
nezuela, al tiempo que le narraba la dificil situacién del clero debido a que
el presidente Guzman Blanco estaba ejecutando una campana de destierros
y expropiaciones contra los eclesiasticos:

«Entro ahora al Tradicionista. Me han llegado 4 paquetes desde el nime-
ro 71 al 83 inclusive. La circulacién que empezaba a tener este periddico,

2 Carlos VALDERRAMA ANDRADE, Fl centenario de «El Tradicionista». Datos para la biografia
de Miguel Antonio Caro, Bogotd, Instituto Caro y Cuervo, 1972, pp. 19-20.

2 Citado en José LE GOUHIR Y RoDas, Un gran americano: Garcia Moreno, Quito, Prensa
Catdlica, 1921, p. 104.

2 Para un analisis detallado del conflicto religioso y politico entre Guzmin Blanco y
el arzobispo Guevara y Lira, cfr. Manuel Donis Rios, «El choque entre los dos poderes», en
Elbaculo pastoral y la espada. Relaciones entre la Iglesia catolica y el Estado en Venexuela (1830-1964),
Caracas, bid & co. editor-Universidad Catélica Andrés Bello, 2007, pp. 113-145.
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ha sufrido mucho con motivo de lo candente que esta la cuestién religiosa
aqui. Los principales suscriptores y promotores de su lectura, estan deste-
rrados; el Senor Arzobispo hace mas de dos anos, bien que éste no podia
ser suscriptor; pero los demas eclesiasticos que lo eran, han sufrido en su
mayor parte la misma suerte. Estan fuera el rector y vice-rector del Semina-
rio Tridentino, el Arcediano [Sucre], dos canénigos, tres de los primeros
oradores sagrados; como 18 clérigos de lo mas notable, entre ellos 5 de los
nombrados provisores; porque ha de saber U. que el Gobierno no quiere
reconocer la jurisdiccién del Senor Guevara. Ultimamente hubo orden de
extranamiento para otros; pero se logré hacerla suspender. El Provisor, de-
puesto por el Senor Arzobispo; parte del edificio de las monjas de la Inma-
culada, tomado para levantar el capitolio; extinguidos los seminarios, y des-
tinado ya el de Caracas a oficinas del Distrito Federal; el Gobierno en lucha
con el Senor Arzobispo, y por consiguiente con la Iglesia; a su vez el Prelado
lanzando decretos y con la armadura puesta contra el Gobierno, o dando
disposiciones que lo irritan; la Iglesia acéfala, y el clero lleno de temores.
[...] Ahora lo he tocado sélo por lo relativo al periédico de U. Hoy tendria
de 80 a 100 suscriptores, si no hubieran sido estos trastornos, porque era y es
estimadisimo. Sin embargo, ahora me muevo mas, aunque todavia a la sombra,
buscandole nuevos suscriptores. Ayer encontré tres. Hago lo que antes no
hacia: antes tenia yo padres que obraban; hoy busco yo a los padres, y segui-
ré buscandolos»®.

El panorama descrito por Cecilio Acosta en Venezuela en realidad refleja
un momento de mucha agitacion social y religiosa en toda Hispanoamérica:

% Mario Germian RoMERo (ed.), Epistolario de Cecilio Acosta con Miguel Antonio Caro, Bo-
gota, Instituto Caro y Cuervo, 1981, pp. 4144. Cursiva del original. En carta fechada en Bogota
del 18 de febrero 1881 Miguel Antonio Caro le escribia muy molesto a Marcelino Menéndez
Pelayo sobre la noticia de la Real Academia de nombrar a Guzman Blanco (que era ademais
mason) como miembro: «Pero con lo que yo no me conformo es con que Guzman Blanco, el
“Ilustre Americano”, tenga el mismo titulo académico que tuvo el ilustre Bello y que tiene hoy
el sabio Garcia Icazbalceta [historiador mejicano conservador que era corresponsal de Caro].
Esto no es justo, ni conveniente, ni admisible. ;Qué ha escrito Guzmén Blanco? jDecretos
infames, y unas cartas groseras! Mientras no depure la Academia sus listas americanas, mais
vale que las suprima del todo al frente de la nueva edicién que prepara del diccionario. Pocos
saben hoy esas cosas; 1a Academia conserva atin su tradicional prestigio; pero si sale el nombre
de Guzman al frente del diccionario, créame usted que hara la més desagradable y funesta
impresién en cuantos lo vean en Colombia y en toda la América espanola. {Qué arma para
quitarle autoridad a la Academia! {Cuintas interpretaciones malignas!». Menéndez y Pelayo en
Colombia, 1856-1956, Bogota, Kelly, 1957, p. 84. En el mismo sentido, el conservador colom-
biano José Maria Quijano Otero perdi6 su cargo de bibliotecario nacional por haber critica-
do a Guzman Blanco en la prensa, perdiendo sus buenas relaciones con el gobierno liberal:
«Posiblemente por los articulos que public6 contra la dictadura liberal de Guzman Blanco en
Venezuela, que ocasioné que se le retirara del cargo de Bibliotecario Nacional, asi como va-
rios articulos en los periddicos Venezolanos que lo acusaban de retardatario y catélico». Esto
ultimo segun Patricia Cardona, «Partido catolico y partido conservador: dos modos de ver el
liberalismo. Estados Unidos de Colombia», Araucaria. Revista Iberoamericana de Filosofia, Politica
y Humanidades (Sevilla), afio 19, n. 37 (2017), p. 518.
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en el mismo periodo cercano al asesinato de Garcia Moreno, en Méjico esta
ocurriendo la guerra de los religioneros (1873-1876) considerada precurso-
ra de los cristeros, en Colombia la guerra civil de las escuelas o de los curas
(1876-1877) y en Espana la tercera guerra carlista (1872-1876). Pio IX mue-
re en 1878, cerrando asi una época inédita de movilizacién catdlica antilibe-
ral por todo el orbe.

4. LA POLEMICA SOBRE EL LIBERALISMO

Después de este contexto, es interesante ahora analizar la disputa entre
tradicionalistas y catolico-liberales, y preguntarnos cémo se manifest6 esta
divisién entre los catdlicos transigentes e intransigentes dentro del ultra-
montanismo. Después de las condenas del Syllabus comenzé a hablarse en
los ambientes catolico-liberales del uso de las libertades modernas como
hipotesis que no afectaban las tesis mismas que ensenaba el Magisterio Pon-
tificio, lo que no pugnaba —creia este grupo- con el respeto por los dog-
mas y principios catélicos de siempre?. Para tradicionalistas como Caro
era parcialmente admisible el uso de la libertad de prensa (viable dentro
de los limites de la moralidad catélica), pero llevar este planteamiento de la
hipétesis para aceptar como bienes cosas tan graves como el régimen de sepa-
racién entre la Iglesia y el Estado («La Iglesia libre en el Estado libre») era
controvertir la tesis de la alianza de la Iglesia con el Estado en paises histéri-
camente catdlicos, lo que, a su juicio, era no sélo contradecir las ensenanzas
del magisterio sino iniciar un proceso de apostasia que comenzaba por los
gobiernos —al declararse indiferentes en materias religiosas—y terminaba en
el abandono de la fe por parte de los pueblos, que eran asi corrompidos.
Segun Caro:

«[...] para que en una sociedad el bien triunfe sobre el mal se necesita
cooperacioén a los auxilios sobrenaturales de parte de las potestades legiti-
mas, asi politicas como sociales y domésticas. Los pueblos cristianos deben
criar gobiernos cristianos, y éstos a su vez proteger el cristianismo de los
pueblos contra las invasiones de los malos. El verdadero catolicismo es una

% Segtin Hibbs-Lissorgues: «La valoracion de las actitudes y opciones politico-doctri-
nales de estos catdlicos moderados s6lo puede hacerse dentro de una perspectiva evolutiva.
Entre los catdlicos que defendian la hipdtesis es decir una politica religiosa adaptada a los he-
chos consumados, habia posturas mas o menos avanzadas». Y anota que para el caso espanol:
«Por otra parte, el estudio de los distintos matices de la tesisy 1a hipdtesis aclara la complejidad
de las cuestiones fundamentales que dividian a los espanoles: el problema de la separacién
entre lo politico y lo religioso, la incompatibilidad entre la fe y la civilizacién moderna, la
oposicion entre el enjuiciamiento de la dindmica histérica y la aceptacién de un catolicismo
dogmadtico y universal por definicién». Solange HiBBs-LISSORGUES, Iglesia, prensa y sociedad en
Espana (1568-1904), Alicante, Instituto de Cultura Juan Gil-Albert y Diputacién de Alicante,
1995, pp. 14-15. Para comprender la actitud tomada por Veuillot ante esta estrategia catélico-
liberal de la «<hipoétesis», cfr. Miguel Ayuso, «El pensamiento politico de Louis Veuillot», Verbo
(Madrid), n. 217-218 (1983), p. 920.



Elinternacionalismo ultramontano de Miguel Antonio Caro 579

liga universal en que todos, individuos y comunidades, deben tomar la parte
que les corresponde. La separacion de los que en esta liga ejercen autori-
dad, es para todo el cuerpo perniciosa, porque interrumpe los canales de la
gracia, y porque habiendo en las sociedades responsabilidad solidaria ante
Dios, los pueblos corrompiéndose expian la apostasia de los gobiernos, que
asu vez son victimas de la corrupciéon que ocasionan. [...] Tal es la situacién
creada por el liberalismo en las naciones catdlicas de Europa: gobiernos
apostatas y pueblos en consecuencia corrompidos»?.

Para Caro los catdlico-liberales eran peligrosos y una suerte de enemi-
go interno porque convertian la hipotesis en tesis, como si todos los catolicos
tuvieran que vivir necesariamente en regimenes liberales dentro de los li-
mites del «derecho nuevo» o del derecho publico y comin moderno (de-
bates dados antes del magisterio de Ledn XIII referentes al problema del
«americanismo») 2. El hecho de que esto ocurriese en paises histéricamen-
te multiconfesionales y cuyo régimen juridico —como en EE.UU.- era libe-
ral, no dejaba de ser un asunto de fuerza mayor (y contra los principios mis-
mos) para los catélicos que les tocaba vivir en ese tipo de paises y legislacion.
La hipotesis en sentido catélico-liberal es también en el fondo, segin Caro,
transigir con la «libertad liberal» en detrimento de la «libertad cristiana»:

«Los liberales dijeron a los gobiernos: “No hay diferencia entre el bien y
el mal; no hay razén para favorecer al primero y reprimir el segundo; el iini-

2 Miguel Antonio CARo, Obras, tomo I, cit., p. 794; «Libertad de cultos», El Tradicionis-
ta (Bogotd), n. 8 (26 de diciembre de 1871), p. 62.

% Sobre la libertad de cultos en EE.UU., Caro escribié: «<Mas por la amplia libertad de
que en esaregion [EE.UU.] usan todas las opiniones, si no en ese gobierno, si en ese pueblo
podemos hallar claras manifestaciones y l6gicas consecuencias del principio del indiferen-
tismo social, si vamos a buscarlas en las clases, en las escuelas, en los clubes que lo adoptan y
sustentan. Alli podemos ir a estudiar, como en sus mas sinceros, si no mas caracterizados 6rga-
nos, lo que vale, lo que pide, lo que alcanza el moderno liberalismo que dice: “Los gobiernos
no deben tener religion alguna”. De la teoria de los “gobiernos sin religion” fue de donde
nacio6 la absoluta libertad de cultos, la absoluta libertad de la prensa, la absoluta libertad de
ensenanza, la absoluta libertad de asociacién». Mas adelante evidencia la contradiccién del
gobierno de los EE.UU. al perseguir a la secta de los mormones: «El gobierno de los Estados
Unidos persigue a estos sectarios; pero ellos alegan, no sin razén, que si la libertad de creen-
cias es absoluta, debe ser respetada, como cualquiera otra, la que ellos profesan, junto con
las costumbres que vienen como legitima consecuencia y natural realizacién de esa misma
creencia. Un gobierno que no profesa religién alguna no tiene derecho para declarar cual
es religion buena y cual es mala, ni para perseguir, por lo mismo, secta alguna religiosa, por
absurda que parezca; por consiguiente, un gobierno irreligioso por sistema, que persigue,
es inconsecuente; pero como en realidad el error en sus manifestaciones piblicas no debe
tolerarse, podemos afirmar: que “los gobiernos irreligiosos, o por excesivamente tolerantes o
por arbitrariamente perseguidores, no cumplen su misién en la tierra”. En resumen: el indi-
ferentismo religioso en punto a gobierno y administracién publica, es un principio contrario
al sentido comiin y a la razén catélica», Miguel Antonio CaRo, Escritos..., primera serie, cit., pp.
104-105 y 107; «El paganismo nuevo», El Tradicionista (Bogota), n. 24 (16 de abril de 1872),
pp- 193-195.
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co bien, el verdadero estado de la sociedad, es la igualdad entre lo que lla-
man bien y mal, es decir, la libertad; bien y mal son elementos de la armonia
de la naturaleza. jLaissez faire!”. Nueva serpiente paradisiaca, buscaron una
segunda Eva que autorizase y dulcificase sus maléficas ensenanzas, y la halla-
ron en los catélico-liberales. Y los catélico-liberales hablaron y dijeron a las
potestades de la tierra: “El bien y el mal no son una misma cosa, antes son
enemigos; el bien debe triunfar sobre el mal. Pero vosotros no favorezcdis al
bien, porque vuestros favores le danaran; no reprimais el mal porque, nueva
hidra, sacara duplicadas fuerzas de vuestros golpes; de su sangre nacerin
vengadores que le coronardn y a vosotros dardn muerte. jLaissez faire!”. De
aqui resultaron los gobiernos indiferentes al bien y al mal; de aqui la liber-
tad de pensar, de ensenar y de adorar lo bueno y lo malo indistintamente.
El nuevo sistema se ha extendido por todas partes, y sus ciegos adeptos le
apellidan “civilizacién moderna”»?%.

Por tanto, cualquier restriccién a la libertad de los que la practican cris-
tianamente (creyendo en la ley moral objetiva ensenada por la autoridad de
la Iglesia) en un régimen politico que es moralmente relativista seria una es-
pantosa tirania. Aunque se pinte de neutral, en realidad estaria oprimiendo
a los que practican el bien para dar licencia a los que practican el mal (a los
que violan impunemente la ley moral objetiva y su fuente en la ley divina y
en la ley natural), en palabras de Caro:

«Concibese que el que esta en el error de buena fe trate de imponer
el error como verdad, y su fanatismo, aunque duro, no es ni con mucho
tan odioso como el despotismo de quien, empezando por confesar que no
sabe donde esta la verdad, le niega sus derechos a la verdad misma. Y ésta es
puntualmente la condicién del liberalismo: él nos dice: Yo no sé cual es la
verdad; por lo mismo practicad libremente lo que tengdis por verdad. ;Se
concibe que quien en tal virtud otorga la libertad pretenda luego restrin-
girla? ;En nombre de qué principio? Si la libertad se otorga por no hacerse
distincién alguna entre el bien y el mal, debe otorgarse a quien la acepta
para el mal y a quien la acepta para el bien; de lo contrario, la restricciéon
que respecto del dltimo se hiciese, seria espantosamente tiranica, porque
no tendria ninguna razén, buena ni mala, en qué fundarse» .

Lo anterior puede comprobarse por la naturaleza de una de las obje-
ciones politicas del catdlico-liberal colombiano José Maria Samper (1828
1888) ante la posible instauracién de un régimen basado en los principios
«tradicionistas», defendidos por Caro en su periédico, que consideraba pe-
ligrosos para la republica. Para conjurar esta amenaza, Samper (un militan-
te del Partido Liberal) reclama la necesidad de un sano conservadurismo:
«un conservatismo patriético que tome por base de accion el respeto por las

®  Miguel Antonio CaRo, Obras, cit., p. 792; «Libertad de cultos», El Tradicionista (Bogo-
td), n. 8 (26 diciembre de 1871), p. 62.

% Miguel Antonio CARo, Escritos..., primera serie, cit., pp. 24-25; «Primer editorial», El
Tradicionista (Bogotd), n. 1 (7 de noviembre de 1871), p. 4.
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instituciones que irrevocablemente han venido a constituir el derecho publico
de Colombia»3!. He ahi uno de los principales elementos de la disputa: el
derecho publico moderno que excluye los principios del derecho publico
cristiano ensenado por el magisterio de los Papas y que sera eje comun para
catélicos-liberales afiliados a uno u otro partido. Samper vaticina que «el
tradicionismo haria trizas la bandera conservadora» .

José Maria Samper considera que es beneficioso para la republica la exis-
tencia del Partido Conservador: «Se comprende que en todos los paises del
mundo exista y funcione un partido conservador, porque la conservacion,
en el grado necesario para el orden de la vida social, es una necesidad de la
naturaleza humana»*. Por el contrario, el tradicionalismo catélico no tiene
razén de existir ni siquiera en el conservadurismo. Samper es fiel al dog-
ma liberal de la libertad religiosa que le obliga necesariamente a entrar en
conflicto con la realidad catélica, no sélo a un nivel politico —contra los tra-
dicionistas- sino a un nivel religioso —contra el Magisterio Pontificio—, pues
desafia nada menos que a la fe catélica al poner en duda el principio Extra
Ecclesiam nulla salus («Fuera de la Iglesia no hay salvacién»), cuando en con-
troversia con los tradicionistas dice: «Para ella [la fraccion tradicionista], es
un principio incontrovertible la libertad o independencia de la Iglesia; pero
al mismo tiempo condena la libertad e independencia del Estado mismo y
de cualquiera otraiglesia, por cuanto solo es verdadera i divina la catolica. Para
ella [la fraccién tradicionista], la conciencia religiosa no es libre ni sagrada,
sino a condicién de ser catdlica romana»®!. Esta afirmacién doctrinaria del
catélico-liberal Samper esta condenada como latitudinarismo e indiferentis-
mo religioso en el Syllabus. Contrasta enormemente la vision catélico-liberal
de Samper con la posicion defendida por Caro en El Tradicionista, cuando
declar6 en 1871 en consonancia con los proyectos de Garcia Moreno en el
Ecuador: «Queremos catolizar el Estado como el Estado pretende liberalizar
a la Iglesia»*.

Se observa entonces que uno de los rasgos mas interesantes del ultra-
montanismo intransigente en Colombia se manifiesta en la critica férrea
al liberalismo, mas alla de las afiliaciones partidistas, pues Caro desafiaria a
catélico-liberales (sector transigente) presentes en las filas del propio Parti-

3 José Maria SAMPER, Los Partidos en Colombia. Estudio histérico-politico, Bogota, Impren-
ta de Echeverriay Hermanos, 1873, p. 131. Cursiva agregada.

2 Ibid., p. 123.

¥ Ibid., p. 111.

% Ibid., p. 104. Cursiva del original.

% Miguel Antonio CARO, Escritos. .., primera serie, cit., p. 36; «Segundo editorial», El Tra-
dicionista (Bogotd), n. 2 (14 de noviembre de 1871), p. 12. Cursiva agregada. Caro en un ar-
ticulo de El Tradicionista escribe directamente contra las ideas del liberal José Maria Samper
un articulo que titulé6 «Un pequerio antipapa». Cfr. Miguel Antonio CARoO, Escritos politicos,
primera serie..., cit., pp. 311-320; «Un pequerio antipapa», El Tradicionista (Bogota), n. 241 (28
de octubre de 1873), pp. 1083-1084.



582 Santiago Pérez Zapata

do Conservador y que compartian posiciones con sectores moderados del
Partido Liberal como José Maria Samper.

En este sentido, la intransigencia de periédicos como El Tradicionista se
hacia eco de las condenas pontificias y se conectaba con la lucha contra el li-
beralismo que agitaba la prensa catélica internacional afin, mientras defen-
dia la restauracién de un régimen de cristiandad incluso en las republicas
hispanoamericanas, demostrando asi que el caracter intransigente se mani-
festaba especialmente en la necesidad de que los gobiernos fueran catélicos,
razén que explica la simpatia generalizada de este sector ultramontano ha-
cia el proyecto de Gabriel Garcia Moreno.

5. UNA COMPARACION CON CHILE

Esta disputa entre catélico-liberales transigentes y tradicionalistas intran-
sigentes se dio de manera similar en Chile ante la toma de posiciones que
implicé el Concilio Vaticano I y la «cuestién romana». Por esta via, el Partido
Conservador chileno se dividi6 en dos fracciones: los intransigentes y los tran-
sigentes, es decir, los tradicionalistas y los catélico-liberales, en este caso ambos
deseaban el buen término del Concilio para bien de la Iglesia universal. En
Europa, los catdlico-liberales se repartieron entre los dos bandos eclesiasticos
que consideraban inoportuna o rechazaban el dogma de la infalibilidad pa-
pal, mientras que los tradicionalistas se repartieron en el bando eclesiastico
que consideraba que la declaracién del dogma era justa y necesaria®.

En Chile, los conservadores inicialmente estaban reunidos bajo el pe-
riédico El Independiente (1864), pero dicho 6rgano periodistico después de
1874 iba a considerarse insuficiente para expresar a todas las fracciones,
fundandose un periédico del ala intransigente conocido como El Estandarte
Catolico. Chile tuvo dos eclesiasticos ultramontanos tradicionalistas que fue-
ron José Hipdlito Salas, obispo de Concepcién, y Rafael Valentin Valdivieso,
arzobispo de Santiago de Chile. Ellos eran de algiin modo equivalentes en
ideas a los prelados colombianos Carlos Bermudez, obispo de Popayian, y

% Sobre las distintas posiciones en torno a la infalibilidad pontificia y sus distintos re-

presentantes: «Asi quedaban deslindados los campos antes del concilio: infalibilistas, inopor-
tunistas y antiinfalibilistas [...]. Nos quedaba otra cuestién candente, que habia de salir en el
esquema dogmatico sobre la Iglesia: la infalibilidad del papa. Después de la controversia entre
Gratry, Dechamps, dom Guéranger y Dupanloup, los periédicos y revistas seguian disputando
sobre ella. Dollinger impugnaba la infalibilidad; Hefele y Ketteler hablaban en sus opuisculos
contra cierta exagerada infalibilidad personal y separada; Veuillot, contra los inoportunistas.
De tal suerte vibraban los dnimos, que en Roma, siempre que el papa aparecia en piblico,
el pueblo le aclamaba: “{Viva el papa infalible!”». Ricardo Garcia ViLLosLADA y Francisco J.
MONTALBAN, Historia de la Iglesia Catolica, tomo IV, <Edad Moderna (1648-1951): la Iglesia en
su lucha y relacién con el laicismo», Madrid, BAC, 1953, pp. 751 y 760. Cfr. Hugo WasT, Don
Bosco y su tiempo. Segunda parte. Los arios de Pio IX, Buenos Aires, Editores de Hugo Wast, 1932,
pp- 196-199.
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Canuto Restrepo, obispo de Pasto. Su participacién en el Concilio fue fun-
damental, pues ambos votaron a favor —como los colombianos— por la infali-
bilidad papal. Con el pasar del tiempo, ante las reformas constitucionales de
1873 y 1874, los conservadores se habian divido mas claramente entre si en
buena parte por la aceptacion del sector de El Independiente de las ideas del
catolicismo-liberal del conde Montalembert, quien en 1863 en el Congreso
de Malinas en Bélgica habia dado su famoso discurso del que sali6 su conoci-
da maxima sobre las relaciones entre Iglesia y Estado: «La Iglesia libre en el
Estado libre». Segtin la historiadora Sol Serrano:

«Salas habia defendido el rol politico de los catélicos en defensa de la
Iglesia. Pensaba, por cierto, en el Partido Conservador chileno, pero des-
confiaba de sus inclinaciones hacia el catolicismo liberal. El Independiente,
por ejemplo, no fue en esos dias todo lo ortodoxo que se esperaba. Valdivie-
so se enteré en Roma a través de Veuillot de que el corresponsal que ellos
mismos financiaban “para juzgar los hechos contemporaneos con criterios
catolicos” era censurado en ese periddico y que la redacciéon le “quemaba
incienso” a Montalembert, a estas alturas considerado por Valdivieso como
filo protestante. La estadia en Roma y en Paris le habia clarificado las posi-
ciones envueltas en la “cuestion romana” y las divergencias con el grupo de
El Independiente se hacian mas evidentes. [...] Los conservadores veian en la
ampliacién de las libertades una forma de defender la independencia de la
Iglesia, aunque los fundamentos doctrinarios del partido y la curia no fue-
ran exactamente los mismos. De hecho, Salas consideraba que la argumen-
tacién de algunos diputados era propia del catolicismo liberal. En el Parti-
do Conservador habia una corriente mas clerical llamada “pechona”, cuyos
representantes provenian del viejo peluconismo, como José Clemente Fa-
bres o Rafael Larrain Moxo, y otra mas liberal de jévenes formados en ese
orden y en un espiritu republicano mas consolidado. Eran los principales
lideres, como Manuel José Irarrazaval, Abdén Cifuentes, Zorobabel Rodri-
guez, Manuel Antonio y Enrique Tocornal, Carlos Walter Martinez, quienes
tenian discrepancias con la jerarquia porque eran politicos natos que busca-
ban perfilar su partido y estructurarlo en torno al conflicto religioso con el
apoyo eclesiastico y autonomia de la jerarquia. Esta, por su parte, temia un
conflicto frontal con el Estado que no le permitiera sus propias negociacio-
nes en un sistema donde el clero era funcionario publico y el culto era en
parte financiado por el Estado. Temia hacerse responsable de las politicas
de un partido que no controlaba enteramente. Esta diferencia se reflejé en
la creacién del diario conservador mas importante del periodo, El Indepen-
diente (1864), donde la jerarquia no tenia incidencia, y en la fundacién de El
Estandarte Catélico (1874) que era suyo»?'.

En Chile, a diferencia de Colombia, seguia vigente el patronato®, lo que
hacia la situacién inversa en algunos puntos entre ambos paises. El periodi-

% Sol SERRANO, ; Qué hacer con Dios en la repniblica? politica y secularizacion en Chile (1845-
1885), Santiago de Chile, FCE, 2008, pp. 198-200.

% Laseparacién de Iglesia y Estado en Colombia fue la primera en su tipo en Hispa-
noamérica, no sin conflictos y muchas contradicciones de los distintos gobiernos, patentada
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co equivalente a El Tradicionista era el Estandarte Catélico, que por cierto era
muy citado y reproducidos con frecuencia sus articulos en las paginas del tri-
semanario colombiano®. Pero El Tradicionista entraba en conflicto con el ar-
zobispo de Bogota, Vicente Arbeldez (por sus negociaciones con el gobierno
liberal respecto a la educacion estatal), aunque mantenia buenas relaciones
con la mayor parte de los obispos (afines especialmente a su linea editorial
eran los antes mencionados prelados de Popayan y Pasto). El periédico co-
lombiano, a diferencia del chileno, no era oficial de la arquidiécesis sino
una empresa independiente .

De diverso modo, siendo los obispos chilenos una especie de funcionaria-
do del Estado, no les era conveniente para su estatus depender de los erro-
res de un partido. En contraste, a pesar de la politica de monsenor Arbelaez,
varios obispos intransigentes en Colombia vieron con buenos ojos el proyec-
to de un Partido Catdlico independiente de las ambigiedades catélico-libe-
rales de la generalidad del Partido Conservador*. En cambio, en Chile, los
intransigentes de la corriente mas clerical llamada «pechona~» y mas cerca-

en la constitucion de 1853 que consagra la libertad de cultos en el capitulo primero de lanue-
va constitucion, en el inciso 5 del Articulo 5 se declaraba: «La reptblica garantiza a todos los
granadinos: la profesién libre, publica o privada de la religién que a bien tengan, con tal que
no turben la paz publica, no ofendan la sana moral, ni impidan a los otros el ejercicio de su
culto». También en la ley del 15 de junio de 1853, cfr. Manuel Antonio PoMBo y José Joaquin
GUERRA, Constituciones de Colombia. Recopiladas y precedidas de una breve reseiia historica, Bogota,
Imprenta de Echeverria Hermanos, 1892, p. 268, y «Lei de 15 de junio de 1853 declarando
que cesa la intervencién de la autoridad civil en los negocios relativos al culto», Gaceta oficial
(Bogotd), ario XXII, n. 1.551 (lunes 20 de junio de 1853).

% Esasi como se reproduce un articulo de El Estandarte Catélico de tono tradicionalista
sobre la intervencién del clero en la politica, se habla de la infalibilidad papal y de la muerte
del galicanismo, se menciona a mons. Eyzaguirre. Cfr. «Intervencién del clero en la politi-
ca», El Tradicionista (Bogotd), n. 454 (21 de diciembre de 1875), p. 1231. Tiempo después, se
reproduce otro articulo del mismo periddico chileno recordando la memoria de monsenor
Eyzaguirre y su visita a Colombia, y se reproduce el obituario del prelado ultramontano. Cfr.
«El sefior don José Ignacio Victor Eyzaguirre», El Tradicionista (Bogota), n. 475 (3 de marzo de
1876), p. 1316.

0 Parala comprensién detallada del conflicto entre los escritores laicos catélicos y el
arzobispo Arbeldez en el contexto de su politica frente al gobierno liberal y los desacuerdos
en el II Concilio Provincial Neogranadino, cfr. Mario German RoMERo, «El arzobispo Arbe-
ldez y el I Concilio Neo-granadino», Boletin de Historia y Antigiiedades (Bogotd), vol. XLIII, n.
495-496 (1956), pp. 771-811. Para el mismo tema Cfr. Fernin GONzALEz, Poderes enfrentados. ..,
cit., pp. 219-235,y Sergio Andrés MEjia Macia, El pasado como refugio y esperanza. La historia ecle-
sidstica y civil de Nueva Granada de José Manuel Groot, Bogotd, Instituto Caro y Cuervo, 2009, pp.
260-268.

# Sobre el Partido Catélico, su programa y algunas de las controversias que desatd
en la prensa, cfr. Miguel Antonio CARO, Obras, tomo I, cit., pp. 751-760 y 859884, «El partido
catélico», El Tradicionista (Bogotd), n. 1 (21 de noviembre de 1871), pp. 22-23 y la serie de ar-
ticulos homénimos en El Tradicionista (Bogota): «El partido catélico», n. 170 (15 de mayo de
1873), pp. 800-801; n. 172 (20 de mayo), pp. 810-811; n. 174 (24 de mayo), p. 816; n. 175 (27
de mayo), p. 820; n. 177 (31 de mayo), pp. 827-828; n. 181 (10 de junio), pp. 843-844.
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nos al arzobispo se reunieron en El Estandarte Catolico. Lo que si hay de co-
mun en ambos paises es la divisién interna del Partido Conservador a causa
del enfrentamiento entre catélico-liberales y tradicionalistas en el contexto
internacional de la «cuestion romana» y el Syllabus, como se comprob6 en la
lucha intestina que mantuvo Caro contra copartidarios suyos que rechaza-
ban la radicalidad «tradicionista» y ultramontana de sus editoriales*. Sobre
el Partido Catdlico como una disidencia tradicionalista y ultramontana que
desbordaba el molde del conservadurismo, expresaba Caro lo siguiente:

«Pero entre nosotros si se ponen a un lado los principios catélicos y las
tradiciones catdlicas ¢qué queda que conservar? ;Qué principios alegara en-
tonces el partido conservador? Con todo esto, nosotros, catolicos ante todo,
confesamos francamente que los hombres publicos del partido conservador
no siempre han correspondido a la confianza de sus comitentes catélicos:
que muchos de ellos estan contaminados de ideas liberales, o ya por la edu-
cacién que recibieron en aulas de ciencias politicas ensenadas en sentido
liberal, o ya por su incorporacién y voluntaria permanencia en las logias
masonicas [...] y que por mas aficién que tengamos al nombre de “conser-
vador”, nos veamos obligados a renunciar a él toda vez que no se convenga
por todos los que a €l se dicen adictos, en considerarlo como sinénimo de
catdlico. Para llegar a este resultado debiéramos convenir en aceptar como
“dogma” toda creencia catélica, y en dejar como “opinién libre” otros prin-
cipios que no tienen el caricter de creencias catélicas» 2.

Y en otra parte Caro cuestiona el caracter indefinido y ambiguo del con-
servadurismo:

«Este partido idéntico, que con tanta uniformidad defiende en todas
partes la justicia contra las invasiones del poder y los sacudimientos de la
libertad, no es el partido conservador, pues esta palabra es relativa. Partidos
conservadores son los que defienden lo existente, que puede ser bueno y
puede ser malo: es conservador en Alemania Bismarck, el que expulsa a los
jesuitas, y es conservador en el Ecuador Garcia Moreno, que con los bra-
zos abiertos los recibe. ¢Hay identidad entre esos dos principios, ni afinidad

#  Para conocer los comentarios de Caro sobre la recepcion hostil que hicieron distin-

tos periédicos tanto liberales como conservadores de El Tradicionistay su propuesta de Partido
Catolico, cfr. Miguel Antonio CaRro, Obras, tomo I, cit., pp. 37-51, originalmente publicado en
«Revista de la prensa», El Tradicionista (Bogotd), n. 5 (5 de diciembre de 1871), pp. 35-36.

8 Miguel Antonio CaRro, Obras, tomo I, cit., p. 755; «El partido catélico», El Tradicionis-
ta (Bogotd), n. 3 (21 de noviembre de 1871), pp. 22-23. Interesa destacar cuatro principios de
los diez del programa del partido catélico, marcados por el asunto de la «cuestién romana»,
los cuales son: «1) El Papa como cabeza de la Iglesia y doctor de las gentes es infalible. [...] 3)
Roma es de los Papas. La capital del orbe catélico no es patrimonio de Italia sino de la Iglesia.
[...] Los pueblos catélicos deben protestar contra la ocupacion de Roma, y estin en el caso
de unirse para reivindicar su herencia. [...] 4) En paises eminentemente catélicos los gobier-
nos deben ser eminentemente catélicos. [...] 6) Pasar de la unidad catdlica a la pluralidad
de creencias, es disolver los vinculos de la familia y de la sociedad, es dejar lo perfecto por lo
imperfecto» (ibid., pp. 759-760.)
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alguna entre esos dos hombres aunque ambos se llamen conservadores?
No, luego este dictado no expresa la verdad esencial de las cosas, sino un
accidente» 4,

Para cerrar la comparacién entre distintos ultramontanismos en constan-
te tensién dentro de los partidos conservadores, es util senalar dos cosas:
1. La estrategia intransigente tradicionalista-ultramontana de Caro, con su
periédico El Tradicionista 'y su proyecto de un Partido Catélico, no fue un
fenémeno puramente local, y 2. Comprobar el caracter internacional de la
contrarrevolucién y del ultramontanismo en este periodo agitado de la dé-
cada de 1870 que implicaba dar una respuesta certera y contundente al in-
ternacionalismo liberal y socialista, pero también al nacionalismo aleman *.

6. LA NUEVA CIVILIZACION

Después del asesinato de Garcia Moreno, el 6 de agosto de 1875, en va-
rios sectores catélicos intransigentes se pensaba que los tentaculos de la Kul-
turkampf de Bismarck se habian extendido —mediante la masoneria— hasta
América del Sur para destruir la tinica reptblica catdlica ultramontana del
globo*. Ante este escenario, Caro escribié un articulo titulado «LLa nueva ci-
vilizacién» en polémica con el Diario de Cundinamarca, periédico que veia al
Ecuador liberado tanto de Garcia Moreno como del «romanismo» y con via

#  Ibid., p. 869, «El partido catélico», El Tradicionista (Bogotd), n. 172 (20 de mayo), pp.
810-811.

% Sol Serrano comprende claramente que la doble amenaza de la Iglesia catélica y el
Papado fueron el nacionalismo y el liberalismo: «En 1a cuestién romana estaban envueltos el
nacionalismo y el liberalismo, dos fendmenos que se entrelazaron en el siglo transformando-
se en una fuerza arrolladora que estaba en las puertas de la sede papal. Ante la pérdida del
poder temporal, el Papa reforzé su poder religioso y anuncié que llamaria a un Concilio. Si el
ultimo habia sido nada menos que el de Trento, convocado para enfrentar el protestantismo,
el liberalismo también merecia el suyo, que tenia como asunto central la declaracién de la
infalibilidad papal» (Sol SERRANO, ¢ Qué hacer con Dios en la repriblica?..., cit., p. 196).

% Angel Z. de Cancio narra los tiltimos momentos de Garcia Moreno, quien conocia de
antemano las amenazas contra su vida, citando una carta del presidente ecuatoriano al Papa:
«En tan aciagas circunstancias escribié su tltima carta al soberano Pontifice, carta saturada de
piedad y de heroica resignacién: “[...] Hoy, que las logias de las naciones vecinas, excitadas por
Alemania, vomitan contra mi injurias atroces y horribles calumnias, procurando en secreto los
medios de asesinarme, tengo mas que nunca necesidad de la proteccién divina para vivir y morir
en defensa de nuestra santa religién y de esta cara reptiblica que Dios me ha llamado de nuevo 4
gobernar, ;Qué mayor dicha para mi, Beatisimo Padre, que verme aborrecido y calumniado por
el amor de nuestro divino Redentor? Empero jqué dicha aun mayor si la bendicién de Vuestra
Beatitud me obtuviese del cielo la gracia de derramar mi sangre por Aquél, que siendo Dios,
quiso derramar la suya por nosotros en la cruz!”». Angel Z. pe CaNcio, Vida del Excmo. Sevior D.
Gabriel Garcia Moreno, restaurador y mértir de la tesis catolica en el Ecuador, Madrid, Imprenta de José
Gily Navarro, 1889, pp. 220-225, cursiva agregada. Tiempo después, el arzobispo de Quito, José
Ignacio Checa y Barba, murié envenenado el 30 de marzo de 1877 cuando celebraba el oficio
del Viernes Santo al beber el céliz contaminado de estricnina.
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libre para emprender reformas liberales y desamortizaciones de los bienes
eclesiasticos. En respuesta, Caro opone la «civilizacién cristiana» (Cristian-
dad) basada en la fuerza del derecho frente a la «nueva civilizacién» basada en
el derecho de la fuerza; esta parte —digamos dialéctica— del texto ha sido mu-
chas veces citada, pero pocas veces se ha detenido a reflexionar en el hecho
de que el Caro ultramontano estaba repudiando la filosofia del idealismo
alemdan, misma que daba fundamento al nacionalismo supremacista y cultu-
ralista germanico. El desconocimiento del contexto filoséfico e intelectual
en este asunto ha llevado a absurdos equivocos?’. La parte muchas veces pa-
sada de largo del texto de Caro es sumamente reveladora de este enfrenta-
miento entre ultramontanismo catélico y nacionalismo aleman (este altimo,
apuntalado por la filosofia idealista):

«Negado el libre albedrio, perdida la individualidad, la filosofia alemana
considera al hombre como un fenémeno de un gran movimiento misterio-
so que se desenvuelve en la historia. En esta nebulosa corriente, lo absurdo
se acepta por divino. Strauss, el autor de la Vida de Jesis, el precursor cien-
tifico de la novela de Renan, dice: “Sin duda, hay en el absolutismo algo
enigmatico y aun absurdo, y en esto se finca su superioridad; todo misterio
parece absurdo, pero sin misterio nada hay profundo en la vida, en el arte,
ni en el Estado”. El principio de que en todo hay enigma para la débil razén
humana, es exacto; pero de ahi no se sigue que lo mas absurdo sea lo mejor.
La razon catolica pone una luz para no caer de ese principio mistico a esta conclusion
fatalista. E1 mismo Strauss justifica la conquista en estos términos: “Un estu-
dio profundo de la historia nos ensena que es el instinto de expansién de
los pueblos el que estalla en la ambicién de los conquistadores, quienes no
son sino los representantes de las aspiraciones generales... La ultima ratiode
los pueblos sera siempre, como hasta ahora, el canén”. Alegjado Dios, como
fuerza motriz, del hombre-maquina, en su lugar aparece la divinidad Nacion.
Conformarse con los impulsos nacionales sera accién justa; contrariarlos,

4 He aqui un ejemplo de este desconocimiento que ha llevado a interpretaciones ca-

ricaturescas: «In one of his irrational tirades against liberalism serialized in El Tradicionista, the
article “The New Civilization” (“La nueva civilizacion”) (1875), ke lied about the freedom of move-
ment accorded to Pius IX by Napoleon III, calling the Pondff “the Vatican captive (el cautivo del Va-
ticano)” and misrepresenting the liberal state and the Christian imperium as “the right of for-
ce (el derecho de la fuerza)” versus “the force of right (la fuerza del derecho)”. “Behold nowif
Pius IX was right in condemning that modem civilization. The Syllabus is the banner of natural
law: in it war is declared on pantheism, naturalism, rationalism, and the remaining abortions
of Protestantism (jAhora ved si Pio IX ha tenido razén en condenar esa civilizacion moderna!
El Syllabus es 1a bandera del derecho: en €l se declara la guerra al panteismo, al naturalismo,
al racionalismo, a todos esos abortos del protestantismo)”». José Maria RODRIGUEZ-GARCIA,
«The Regime of Translation in Miguel Antonio Caro’s Colombia», Diacritics (Baltimore), vol.
34, n. 3/4 (2004), pp. 162-163. Obsérvese como se trata de irracional y exagerado a Caro
por usar la expresion «cautivo del Vaticano», propia de la politica defensiva de la diplomacia
vaticana (Non possumus, non expedit) ante la usurpacion de sus territorios papales (la misma
Roma y los Estados Pontificios) por el nuevo Estado italiano. Para una aproximacién rigurosa
y no caricaturesca sobre esta politica vaticana, en la que se apoyaba Caro, cfr. Ricardo Garcia
ViLLosLADA y Francisco J. MONTALBAN, Historia de la Iglesia Catolica, tomo 1V, cit., pp. 542-544.
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accién injusta. A este servilismo viene a paray, para no mencionar a otros, Hegel, el
mas célebre de los filésofos alemanes de este siglo. Pero ;quién es la nacion?
El hijo afortunado de la fuerza que lleve su nombre. El senorio de Bismarck,
que en nombre de la civilizacién moderna, insulta a la civilizacion catélica 'y
pisotea la Europa, no s6lo se apoya en los rémingtons sino en la filosofia del

luteranismo, desarrollada y aplicada al orden politico»*8.

No es gratuito que Caro cite al hegeliano de izquierda David Friedrich
Strauss (exégeta racionalista y protestante precursor de la Vida de Jesus de Re-
nan y del «cristianismo cultural» o Kulturprotestantismus) para vincular la filo-
sofia de la historia del idealismo con el fatalismo de la teologia de la historia
luterana. La consecuencia de que Caro desafie la predestinacién secularizada
en la supremacia estatal y nacional alemana se cifra en el rechazo catélico mas
profundo al nacionalismo moderno, ideologia que después de la victoria ale-
mana en la Guerra Franco-Prusiana (1870-1871) fue convirtiendo el asunto
de la raza elegida y guerrera en un tema cada vez mas comun: el decrecer de
las razas latinas frente a las germanicas, idea que Caro no desconocia por los
usos racistas que algunos fil6logos indo-europeistas intentaban establecer al
plantear una supuesta e inminente guerra de razas®. Caro senalaba aqui clara-
mente que el catélico, a diferencia del fil6sofo idealista, jamas puede divinizar
a la Nacion («Alejado Dios, como fuerza motriz, del hombre-maquina, en su lugar
aparece la divinidad Nacion»), nunca puede, sin ofender a Dios y su justicia, su-
bordinar lo que es divino a lo que es mundano: lo sobrenatural a lo natural, es
la cara filos6fica que normalmente no se atiende del Syllabus™.

7. FINAL

La lucha tradicionalista y ultramontana —que no simplemente conserva-
dora- de Caro se veria culminada en el fracaso de su Partido Catélico, di-

®  Miguel Antonio Caro, Obras, tomo |, cit., pp. 626-627, «<La nueva civilizacién», El
Tradicionista (Bogota), n. 447 (26 de noviembre de 1875), p. 1203, cursiva agregada.

¥ Algunos detalles sobre el conocimiento que Caro pudo tener sobre la linguistica
histérica indoeuropea, cfr. Rafael TORRES QUINTERO, Camw defensor de la integridad del idioma,
Bogota, Instituto Caro y Cuervo, Bogota, 1979, pp. 18-19.

% Sirva de analogia el tremendo contraste entre el sentido cat6lico del poema A Roose-
velt (1904) de Rubén Dario con ese otro poema de tono racista (y propio del destino manifies-
to puritano) obra del britinico Rudyard Kipling titulado The White Man's Burden (La carga del
hombre blanco, 1899). Dario, en su poema, no teme a la mezcla de razas espanolas con indige-
nasy no espera nada de una supuesta misién venida de un superhombre blanco, sino que se
mofa de las intenciones de este supremacismo anglosajén rooseveltiano (como lo hizo Caro
con el supremacismo protestante y nacionalista prusiano), que acababa de vencer a Esparia
en la guerra hispano-estadounidense en 1898 (desastre del 98) apoderandose del Caribe y las
Filipinas (estas ultimas islas vivirian luego, entre 1899-1902, el peor genocidio de su historia a
causa de la mano yanqui). Dario recordaba la nobleza barroca, la aristocracia espiritual platé-
nicay el anti-materialismo de la ética y estética religiosa catélica e hispanica: «que tiene sangre
indigena, que aiin reza a Jesucristo y aiin habla en espariol».
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suelto ante los hechos de una guerra civil (1876-1877) en buena parte moti-
vada por el asunto de la politica laicista que trajo el liberalismo en el poder
mediante el sistema de las escuelas estatales obligatorias. La reconciliacién
con el Partido Conservador no pudo evitar la derrota ante la superioridad
militar del gobierno liberal radical®. A pesar de que la guerra fue ganada
por el liberalismo, le supuso un declive definitivo en el poder que abriria
paso a una nueva etapa conocida como la Regeneracién (1878-1900).

Esta etapa fue posible gracias a la divisién interna del liberalismo en inde-
pendientes y radicales. Los primeros, liderados por el politico cartagenero
Rafael Nunez, conseguirian ganar las elecciones en 1880, atraer a varios con-
servadores a su gobierno (incluido Caro) y, finalmente, intentar reformar
la constitucién de 1863 (carta maestra del liberalismo laicista, caracterizada
por la libertad de cultos y la separacién entre la Iglesia y el Estado), lo que
conduciria a una nueva guerra civil en 1885, cuya victoria sobre la faccién
liberal radical permitiria una nueva constitucién en 1886.

En esta constitucién, Caro sent6 las bases que darian como fruto la anhe-
lada busqueda ultramontana de la supresién de la libertad de cultos a cambio
de una restringida tolerancia de cultos, la vigilancia moral de la educacién pu-
blica a cargo de las autoridades eclesiasticas y la realizacién de un Concordato
con la Santa Sede en 1887, previo restablecimiento de las relaciones diploma-
ticas con ésta en 1882 gracias a Nunez, dada la ruptura desde la revolucién
liberal del general Tomas Cipriano Mosquera en 1861 (en claro contraste a la
celebracién del concordato garciano del Ecuador en 1862)°2.

El proyecto politico colombiano de la Regeneracién, compuesto por libe-
rales nunistas y conservadores, fue un intento de reconstruir un régimen de
Cristiandad en un molde republicano o, al menos, una nueva alianza entre la
Iglesiay el Estado mediante un concordato (sin patronato y sin separacion).
Resulta significativo que una década atras Caro considerara como ejemplo
a seguir al Estado catélico del recién asesinado Garcia Moreno cuando dijjo:

«El gobierno del Ecuador presidido por Garcia Moreno, comprendié
(ya lo hemos dicho otras veces) que la politica fatalista, hija del protestan-
tismo, no le conviene a pueblo alguno y menos a un pueblo catélico. Levan-
tando su voz contra la ocupacién de Roma, y jurando adhesién al cautivo
del Vaticano, el gobierno del Ecuador clamé altamente contra el brutal pa-
ganismo que avasalla al mundo. jHonor a ese gobierno en nombre de la ver-
dadera civilizacién y de la verdadera filosofia! Persevere en las vias catdlicas
la vecina republica, y en ellas serd grande, libre y feliz» 32,

8t Pedro Carlos VERDUGO MORENO, La guerra civil de 1876-1877 y el ocaso del liberalismo
radical. Crisis, intolerancia y clientelismo, San Juan de Pasto, Impresos La Castellana, 2001, pp.
152-182.

52 Cfr. German CAVELIER, Las relaciones entre la Santa Sede y Colombia, vol. I, Bogotd, Ke-
lly, 1988, pp. 511-544.

% Miguel Antonio Caro, Obras, tomo I, cit., pp. 629; «La nueva civilizacién», El Tradi-
cionista (Bogotd), n. 447 (26 de noviembre de 1875), p. 1203.
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Pero no fue sino hasta que Caro llegé al poder —ocupando diversos car-
gos—, entre 1886 y 1898, que la Republica del Sagrado Corazén ecuatoriana
seria emulada en lo que respecta a las relaciones entre la Iglesia y el Estado,
y especialmente en la politica eclesidstica estatal basada en la importacién
de comunidades religiosas traidas de Europa, rasgo comin con el Ecuador
garciano, para el avance en los ramos de la educacién y de las misiones.
De hecho, uno de los mayores logros de la Regeneracién de Caro y Rafael
Nunez fue el significativo aumento del establecimiento de 6rdenes y con-
gregaciones religiosas venidas de Espana, Francia e Italia entre 1888 y 1900,
cuyo objetivo era realizar obras de educacién, beneficencia y misiones. Esto
contribuyé a la recuperacién institucional de la Iglesia después de la expul-
sidn de las congregaciones religiosas durante el periodo 1860-1870. Segtin
Frédéric Martinez:

«Los catdlicos colombianos logran por lo general convertir en realidad
su deseo de atraer al pais clérigos europeos. La Regeneracién desencadena
asi, un movimiento de inmigracién religiosa en Colombia que continuara
durante las primeras décadas del siglo XX. Numerosas congregaciones y
ordenes religiosas se implantan —o se reimplantan, como los jesuitas que
retoman en 1883 sus colegios bogotanos de San Bartolomé y del Rosario.
La congregacién de Jesus y Maria, una orden educativa francesa fundada
en el siglo XVII, llega al pais en 1880, seguida por los redentoristas en 1884,
los maristas en 1889, los salesianos, los hermanos de las Escuelas Cristianas
y la congregacién de novicias de Nuestra Senora del Buen Pastor de An-
gers en 1890. En 1891 llegan los padres candelarios, seguidos por las her-
manas visitandinas francesas en 1892, la congregacién italiana de las hijas
de Maria Auxiliadora en 1897, y por ultimo, en 1899, las hermanitas de los
pobres, también venidas de Francia. Francesas, italianas y espanolas, las con-
gregaciones que se establecen en ese entonces en Colombia son también,
en buena parte, de fundacién reciente: es el caso de los salesianos, una or-
den fundada en 1859, de la congregacién de las hijas de Maria Auxiliadora
creada en 1872, de la Sociedad de Maria de Lyon, de la congregacién de
Nuestra Senora de la Caridad del Buen Pastor fundada en Angers en 1829,
o de las hermanitas de los pobres, una congregacién nacida en Bretana en
1839. Las instituciones de la renovacién catdlica europea y en particular
francesa seran los principales protagonistas, a finales del siglo XIX, de la
empresa de fomentar la religién catélica en Colombia organizada por la
Regeneracién»®.

En definitiva, la Regeneracién colombiana constituiria un eco tardio
de los esfuerzos del régimen ecuatoriano de Gabriel Garcia Moreno, cuyas
ideas y noticias, como vimos, se vieron varias veces reflejadas en El Tradi-
cionista en la época en la que Caro era un simple opositor periodistico del
gobierno liberal radical.

% Frédéric MARTINEZ, El nacionalismo cosmopolita. La referencia europea en la nacional en
Colombia, 1845-1900, Santafé de Bogotd, Banco de la Republica, 2001, pags. 484-485.
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1. INTRODUCCION

En el Ancien Régime, el Perq, la Iglesia y Espana estaban integrados por la
religion, la cultura y la familia, principalmente; sin embargo, las tesis revo-
lucionarias protestantes e ilustradas, y sus transformaciones jansenistas, re-
galistas y galicanas, erosionaron progresivamente el vinculo de la auctoritas
papaly la potestas regia de la civilizacién catélica peruana. En reaccién, Leén X
condena el protestantismo en su bula Exurge Domine (1520) y excomulga al
agustino Martin Lutero en su bula Decet Romanum Pontificem (1521). A su vez,
el Concilio de Trento afirma el dogma y la moral cristiana desde la Tradicién
y las Escrituras.

La crisis de la Modernidad y el proceso de secularizacién o laicizacién
del orden natural y cristiano causan estragos en la Cristiandad, modulando
una geopolitica en el absolutismo monarquico y el despotismo ilustrado, y
sus dos vertientes: el progreso cultural (de lasideas) y material (de la econo-
mia). Asi, el antropocentrismo o el individualismo secularizador se impone
como el nuevo credo de Occidente y como la nueva civilizacion en la Revo-
luciéon Francesa, cuya declaracién de derechos racionalistas (religion, con-
ciencia, pensamiento e imprenta) es condenada por Pio VI en Adista adeo, y
la Constitucion civil del clero es proscrita en su breve Quod aliqguantum (1791).

Las reacciones eclesiasticas fueron encomiables para el mundo catélico.
En 1799, en medio del conflicto bélico europeo y con Pio VI apresado en
Francia, se publica el libro El triunfo de la Santa Sede y de la Iglesia sobre las agre-



592 José Luis Bellido

siones de los innovadores, combatidos y derrotados con sus propias armas, escrito por
el joven monje Mauro Cappellari. El futuro Gregorio XVI estudia la infalibi-
lidad papal o la creencia de que las expresiones pontificias sobre el dogmay
la moral cristiana no pueden estar equivocadas. Esta doctrina es proclamada
solemnemente en el Concilio Ecuménico Vaticano I (1869-1870), aunque
también en 1785 se publica el Giornale ecclesiastico di Roma, dedicado a la de-
fensa de los valores catdlicos tradicionales y de la autoridad papal.

En el devenir, el Concordato entre Romay Paris intenta restaurar la auto-
ridad papal de Pio VII frente a la Constitucion civil del clero francés. Asimismo,
derrotado Napoleén y sus ejércitos, los cardenales zelanti convencieron al
Papa de recobrar su soberania de los Estados Pontificios frente a los poderes
seculares. Por ello, en 1814 se abolen las reformas administrativas napoleé-
nicas y el Codigo Civil francés, se reinstaura la Societas lesu, entre otras accio-
nes. Pero la proliferacién de la masoneria y de las sociedades secretas como
los carbonari fueron un nuevo frente de batalla para Roma, porque agitaban
a la sociedad contra la soberania pontificia y deseaban derogar el gobierno
monarquico. Ambos son condenados por Pio VII en su bula Ecclesiam a Jesu
Christo (1821), y por Le6n XII en la Constituciéon Apostélica Quo graviora
(1826)2, siguiendo el testimonio de Clemente XII 'y Benedicto XIV.

Leén XII también promulga su primera enciclica Ubi primum (1824) que
condena el tolerantismo y el indiferentismo religioso, e inicia la restauracién
de la verdadera religién. Asimismo, el Papa, siguiendo a San Agustin de Hipo-
na, expresa que Dios sienta la doctrina de la verdad en la silla de la unidad que
es el trono de Pedro. En consecuencia, los preceptos de la fe y la moral cris-
tiana dictados por el Sumo Pontifice desde la Silla Petrina se aceptan y no se
cuestionan®. Su sucesor, Pio VIII también condena el indiferentismo religioso
o la tolerancia religiosa en su enciclica Tradit: humalitat: (1829), y se opone a la
afirmacién de que cualquier religion o credo abre la puerta a la salvacién. De
igual modo, denuncia a las sociedades biblicas protestantes por interpretar la
Escritura en lengua vernicula y por distribuirlas gratuitamente*.

Llegado el pontificado de Gregorio XVI (1831) se imprime y traduce El
triunfo de la Santa Sede al idioma aleman y espanol para la instruccién y defen-
sa de la silla apostélica. El pontifice reinante ratifica su inflexibilidad en la
defensa de la autoridad papal y se opone enérgicamente a cualquier conce-
sion a favor del liberalismo o de alguna reforma que debilite su poder en los
Estados Pontificios, considerados como la tnica garantia de independencia
de la Iglesia romana3. Por ello, en su enciclica Mirari vos (1832), publicada

! Roger CoLLINS, Los guardianes de las llaves del cielo. Una historia del Papado, Barcelona,
Ariel, 2009, pp. 453-460.

2 Ibid., pp. 467471.

3 Ibid., p. 472.

4 Ibid., pp. 472473.

5 Ibid., p. 474.
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en la festividad de la Asuncién de la Virgen Maria, a quien declara patrona
celestial de su carta, el Papa se dirige a los patriarcas, primados, arzobispos
y obispos del orbe catélico sobre dos cuestiones fundamentales: la defensa
de la unidad catélica en la obediencia a la autoridad del Papa y de la Santa
Sede Romana, y la lucha contra los males del protestantismo, liberalismo, re-
galismo y galicanismo. En comunién y frente a estos flagelos, el Pontifice le
expresa a su Iglesia que «debemos esforzarnos en arrancarlos segiin nuestras
fuerzas [...] por la salud de la grey catdlica»®.

Con Pio IX crece la devocion a Maria Santisima. En su bula Ineffabilis Deus
(1854) se declara el dogma de la Inmaculada Concepcién. En este camino,
Pio Nomo escribe su primera enciclica titulada Quz pluribus (1846), que antici-
pa el dogma de la infalibilidad papal:

«Dios mismo ha constituido una autoridad viva para ensenar el verdade-
roy legitimo sentido de su celestial revelacion, para establecerlo s6lidamen-
te, y para dirimir toda controversia en cosas de fe y costumbres con juicio
infalible, para que los hombres no sean empujados hacia el error por cual-
quier viento de doctrina. Esta viva e infalible autoridad solamente existe en
la Iglesia fundada por Cristo Nuestro Senor sobre Pedro, como cabeza de
toda la Iglesia, Principe y Pastor; prometié que su fe nunca habia de faltar,
y que tienen y ha tenido siempre legitimos sucesores en los Pontifices»".

Al igual que sus predecesores, el Papa enfrenta a los enemigos de la Igle-
sia y denuncia a las sectas clandestinas, las sociedades biblicas y la indiferen-
cia religiosa «como si alguna vez pudieran entrar en consorcio la justicia con
la iniquidad, la luz con las tinieblas, Cristo con Belial»8. Una labor que
continuda en la consagracién del universo al Sagrado Corazoén de Jess.

Las ensenanzas pontificias contras las tesis revolucionarias fueron acogi-
das por la comunidad catélica. Recordemos que el hombre catélico, desde
la fundacién de la Iglesia en Pedro como Vicario de Cristo en la tierra, evan-
geliza en la Verdad que anuncié el Redentor para la salvacién de las almas.
La Tradicion catélica es la ensenanza de Jesus sobre el dogma yla moral cris-
tiana (Depésito de la Fe), trasmitida a los Apéstoles y a la Iglesia, y retrans-
mitida de generacion en generacién con las formas, simbolos y ritos que esa
verdad expresa®. Esta tradicion catélica reconoce, conserva y defiende la
verdad y la moral reveladas por Dios; es decir, la Iglesia recibe ese Depositum
fideiy el Sumo Pontifice, en sucesién apostélica, proclama, esclarece, define
y ensena la tradicion a todos los fieles catélicos!®.

6 GrEGORIO XVI, «Epistola Enciclica “Mirari vos”», en Federico Hovos, Enciclicas pon-

tificias. Coleccion completa de 1832 a 1958, tomo I, Buenos Aires, Editorial Guadalupe, 1958,

pp. 37-44.
U Pio IX, «Enciclica “Qui pluribus”», en Federico Hovyos, op. cit., pp. 89-90.

8 Ibid., p. 90.

° Roberto DE MATTEL, Apologia de la Tradicion, Lexington, s.n., pp. 100-101.

10 Ibid., p. 112.
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En la marcha secularizadora surge la Revolucién de 1848, proscrita por
Pio IX en su enciclica Noscitis et nobiscum (1849), porque su ideario socialista
y comunista comparten una misma genealogia y las cataloga como «perver-
sos sistemas>. El Pontifice cree que los «<modernos protestantes» partieron
del libre examen («orgullosa presunciéon») y de la interpretacién de la Sa-
grada Escritura para asumir que su sistema es «una forma diferente de la
misma Religion cristiana». Esta tercera revolucion, expresa el Papa, recoge
los medios de las otras dos y pretende que las propiedades ajenas pueden
ocuparse y repartirse como cosa de uso publico, que no es mas que el intento
de «destruir todo orden en la sociedad civil»!'!. Las revoluciones, en efecto,
alteraron el orden religioso, politico y socio-econémico de la comunidad ca-
t6lica, fundamentada en los presupuestos teolégicos y filosoficos perennes.

Ahora bien, precisemos que el tradicionalismo catélico nace en Francia
y anhela restaurar el orden natural subvertido por la Revolucién, principal-
mente la de 1789. Este tradicionalismo catélico europeo también se preocu-
pa por reconstruir la sociedad politica y la sociedad religiosa para defender
el matrimonio yla familia frente al divorcio prescrito por la legislacién napo-
leénica; el primado de las sociedades naturales sobre la sociedad construida
del contractualismo; el orden y la moderacién frente a la anarquia y la revo-
lucién; el hombre naturalmente sociable sobre el individualismo; la unidad
de la religion y la politica ante el separatismo; entre otros!2.

Precisamente, en estas defensas, sostiene Karl von Aretin, «los tradiciona-
listas querian colocar al papado y la Iglesia [...] en una posicién de predo-
minio dentro y por encima del Estado. LL.a unién con el papa iba acompana-
da de la esperanza de limitar, mediante su autoridad, la del neoabsolutismo
[...]. Ademas, se creia encontrar aqui un aliado contra la presuncién sata-
nica del hombre que obedece tan sélo a su razén. Los tradicionalistas se
convirtieron de esta manera en los fundadores del ultramontanismo»'®.
En consecuencia, los tradicionalistas y los ultramontanos reconocen a Roma
como un faro que guia la barca (Iglesia) hacia buen puerto, y el Papado es
apreciado como un ancla doctrinal y jurisdiccional que ofrece a los catélicos
la seguridad espiritual y moral en un mundo secular agitado por los dere-
chos y principios revolucionarios.

Representado por Joseph de Maistre y Louis de Bonald, el tradicionalis-
mo catélico francés simboliza la reaccién contra la anomia para restaurar la
autoridad eclesiastica (Iglesia) y politica (Monarquia) mediante la tradicion
religiosa cristiana. Ellos buscaban que el orden inmanente (sociedad) se su-

1 PioIX, «Enciclica “Noscitis et nobiscum”>, en Federico Hoyos, op. cit., pp. 105-113.

12 Josep-Ignasi SARANYANA, Teologia en América Latina. Volumen I1/2. Desde las guerras de
independencia hasta finales del siglo XIX (1810-1899), Madrid-Frankfurt, Iberoamericana-Ver-
vuert, 2008, p. 657.

13 Karl voN ARETIN, El papado y el mundo moderno, Madrid, Ediciones Guadarrama,
1970, p. 48
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bordine al orden trascendente (Dios) en el horizonte beatifico ensenado
por la tradicién catdlica e histérica, y aceptada por la fe!®. Asimismo, este
tradicionalismo es contrarrevolucionario en su férrea oposicién a los pre-
supuestos o valores ideolégicos de la Revolucién y porque «la tarea de los
contrarrevolucionarios consiste en defender los principios que mantienen
la sociedad en la estabilidad y en el orden» 1.

En este deber, el ultramontanismo es una defensa social y politica, desde
los presupuestos filoséficos y teolégicos, de la autoridad papal y de la Iglesia
en el orden secular, gobernado por los principes y soberanos de las nacio-
nes. Por ello, el ultramontanismo francés abriga al Sumo Pontifice que se
encontraba mas alla de los Alpes montanosos, en medio del proceso secula-
rizador o descristianizador de Occidente que sitia a Roma y a la Catedra de
Pedro en la silla apostdlica. En consecuencia, el pensamiento catélico tradi-
cional custodia los principios o bienes de verdad y moral absolutas como la
religién, la virtud, el matrimonio y la familia o la sociabilidad natural; mien-
tras el pensamiento catélico ultramontano defiende la autoridad y la juris-
diccién de la Iglesia y del Papa. Ambos estan entrelazados y responden a la
naturaleza ética y espiritual del hombre y de la comunidad humana, y a la
realidad social, politica e histérica de la patria, la nacién o el reino; y, sobre
todo, a la Verdad revelada.

Pero el Papa y Roma no tuvieron una completa obediencia de sus fieles.
El ultramontanismo francés fue también representado por Félicité de La-
mennais, critico de la [lustracion y del racionalismo antirreligioso y anticleri-
cal de la Revolucion Francesa, y defensor de la centralidad e infalibilidad del
Pontifice Romano como de la confesionalidad religiosa del Estado. Pronto,
€l se convierte en un hijo de su tiempo, que concilia el catolicismo con el libe-
ralismo.

En su Ensayo sobre la indiferencia en materia de religion, el abate francés pro-
pone que la fe o la religion y la autoridad pontificia restablezcan el orden al-
terado por la Revolucion. Asimismo, sostiene que la Razon General de 1a Hu-
manidad es el sentido comtin del género humano que participa de la Razén
Divina y que ofrece un testimonio fundamental, histérico y trasmitido por la
Iglesia catdlica: la existencia de Dios, asentido como verdad por la fe. Desde
este criterio de certeza extrinseco y de autoridad indubitable para la razén
individual, Lamennais tiene una «preocupacién eminentemente social y po-
litica: por el designio de construir una sociedad cristiana terrenal, fruto de
la agrupacién de las inteligencias en torno al Pontifice en Roma, portavoz
supremo del “sentido comtn” del género humano» 1.

14 Emilio SERRANO VILLAFANE, «El tradicionalismo filoséfico y Donoso Cortés», Verbo
(Madrid), n. 171-172 (1979), p. 81.

15 Thomas MOLNAR, La contrarrevolucion, Madrid, Unién Editorial, 1975, p. 171.

16 Andrés GAMBRA, «Los catdlicos y la democracia (génesis histérica de la Democracia
Cristiana) », en Aa.Vv., Los catélicos y la accion politica, Madrid, Speiro, 1982, pp. 138-139.
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En ese esfuerzo, el clérigo redujo la Revelaciéon a cambios cuantitativos,
rebajando la teologia al plano mundano, inventando una doctrina teocén-
trica naturalista de la sociedad y asumiendo que «el hombre no puede ni tie-
ne nada de porsiy lo recibe todo de Dios, a través del testimonio infalible de
la humanidad, criterio de certeza y garante de la verdad de la revelacién»".
En efecto, el abate idea una doctrina religioso-politica para una iglesia fran-
cesa independiente, relaciona la monarquia con el galicanismo y observa el
liberalismo como un aliado ocasional. Por ello, en su obra El progreso de la
Revolucion y la guerra contra la Iglesia (1829) propone la libertad religiosa y la
separacion de la Iglesia y el Estado. A la vez celebra la revolucién francesa de
1830 e intenta que el reino de los Orleans sea una Repuiblica de derecho y
democracia’®.

Por otra parte, en el diario L’Avenir (1830-1831), Lamennais desarrolla el
liberalismo catélico en cuatro aspectos. Primero, confirma la separacién de
la Iglesia y el Estado, porque este no puede identificarse con una sola confe-
si6én ante la pluralidad de creencias. Segundo, esa separacion garantiza una
religion libre e independiente del Estado que contribuye a la restauracién
de la unidad catolica. Tercero, la separacién de la Iglesia y el Estado no per-
turba la comunicacién entre los espiritus, libres de la coaccién vy la fuerza
estatal que es limitada por la libertad de cultos. Y cuatro, este novus ordo po-
litico establece los derechos y las libertades politicas de conciencia y de re-
ligién, y las libertades de prensa, palabra, ensenanza y asociacién. Con ello,
Lamennais satisfizo su idea de Progreso en el desarrollo moral y religioso de
la humanidad hacia fines particulares y hacia el fin general de la creacién,
querido por Dios. Este proceso ineluctable de madurez para la humanidad
y la liberacién del hombre permite el dialogo entre los espiritus (medio na-
tural del progreso) conforme a la voluntad divina. En efecto, es importante
la separacién de la potestad eclesiastica y la potestad politica, y la tutela de la
libertad de cultos para erigir una nueva Cristiandad en la Iglesiay en torno al
Papa’®. Con este fin, el cura ilustrado crea la Agencia General para la Defensa
de la Libertad Religiosa, organizacion laica que actiia contra las amenazas del
Estado a la libertad de la Iglesia®.

Recordemos que el catolicismo liberal fue proscrito por Gregorio XVI en
su enciclica Mirari vos; sin embargo, L.amennais insiste con su pensamiento
en su obra Palabras de un creyente (1834), condenada por el pontifice en la
enciclica Singulari nos en este ano, entre otras cosas, porque usa las prescrip-
ciones divinas para sustentar sus errores como si fuese un enviado o inspira-
do por Dios?. Precisemos que el catolicismo liberal es una doctrina y un

7 Ibid., pp. 142-144.

8 Ibid., pp. 147-149. Karl VON ARETIN, op. cit., pp. 54-55.

9 Ibid., pp. 150-158; Karl VON ARETIN, op. cit., p. 56.

20 Michael BURLEIGH, Poder terrenal. Religion y politica en Europa, Madrid, Santillana,
2005, p. 169.

2 GREGORIO XVI, «Enciclica “Singulari nos”», en Federico Hoyos, op. cit., p. 52.
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movimiento que pregona el derecho fundamental del hombre a la libertad
religiosa y de conciencia para organizar una sociedad politica ajena a una
religion exclusiva y excluyente, y promueve la separacién de la Iglesia y el
Estado, insertos en un progreso constante de la fe y la moral hacia un nuevo
orden socio-democratico y teocéntrico, edificado desde la autoridad ecle-
siastica y del Papa.

Empero, para nuestro estudio sobre la realidad social y catélica perua-
na en la Republica, nos referiremos al tradicional-ultramontano, porque €l
fue consciente de que la Iglesia y el Papa no eran infalibles por el ejercicio
de su autoridad, sino porque transmitieron una doctrina en la verdad y la
moral reveladas por el Altisimo®. En consecuencia, el catélico tradicional-
ultramontano profesa y defiende social y politicamente el Depésito de la Fe
y la autoridad infalible de la Iglesia y del Sumo Pontifice, quien esclarece,
explica y define la doctrina de la verdad y la moral cristiana, y ejerce legiti-
mamente su jurisdiccién sobre el clero y los fieles que tutelan la religién de
sus padres, porque ordenan a la sociedad humana hacia su fin inmanente
y Trascendente. El es el abanderado de la Tradici6n, la Sede Romana vy el
Papado.

Por otro lado, encontramos al catélico liberal-galicano o quien defien-
de la potestad de la Republica para realizar las reformas politico-religiosas;
anima el control y la subordinacién de la Iglesia y de sus bienes al orden a
la seguridad y al progreso nacional; promueve las libertades ilustradas del
hombre y del ciudadano, especialmente la tolerancia de cultos o la libertad
religiosa; reconoce la autoridad papal s6lo en el orden espiritual; y justifica
las decisiones politicas en la soberana voluntad del pueblo. Esta cultura po-
litica es heredera de la Constitucion civil del clero, de los articulos del Comité
Eclesiastico de la Asamblea Constituyente francesa y del catolicismo liberal
de Lamennais. En consecuencia, los argumentos liberal-galicanos (regalis-
mo doctrinario) no se reducen a cuestiones administrativas como el regalis-
mo hispano, sino que fundamentalmente promueven, desarrollan y aplican
la doctrina teolégico-politica francesa de finales del siglo XVIII a la realidad
eclesiastica y social peruana desde el poder politico, sin la antirreligiosidad
beligerante y la anticlericalidad laicista.

Ambas posturas alcanzan un punto algido en la revolucién o la subver-
si6n del orden constituido mediante el cambio violento y ocasionalmente
cruento contra la autoridad religiosa y civil, con la finalidad de establecer un
nuevo orden religioso, politico, juridico, social o econémico?®. Asimismo,
tenemos un escenario socio-politico para la contrarrevolucion o la defensa
dialégica o en armas de los fundamentos inmanentes y trascendentes que
constituyen la permanencia del orden social y de la comunidad politica.

2 Roberto DE MATTEL, 0. cit., p. 105.
3 Michele F. Sciacca, «Revolucion, conservadurismo, tradicion», Verbo (Madrid), n.
123 (1974), p. 283.
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En ese horizonte, los tradicional-ultramontanos tutelaron la unidad caté-
lica y 1a unidad social sobre la verdad y la moral del Evangelio; la ley divina,
natural y eclesiastica; y la autoridad doctrinal y jurisdiccional de la Iglesia y
del Papa. Y los liberal-galicanos sustentaron sus reformas en la libertad de la
conciencia, la razén y la voluntad soberana; y la autoridad del poder politico
nacional y las leyes del Congreso y del régimen politico de la Republica.

2. LA IGLESIA PERUANA EN EL INTERREGNUM DEL VIRREINATO A LA REPU-
BLICA

En 1815, Pio VII publica la fidelista enciclica Etsi longissimo terrarum, que
concibe la revolucién criolla en América como un «apéndice de la europea-
y propone a los hispanoamericanos que emulen la lealtad al rey de los his-
panos peninsulares. Convencido de que sus obispos y el clero ultramarino
guardaban esta obediencia, el Santo Padre les solicita también que guarden
su adhesion a la fe catdlica®.

Esa crisis envuelve al Peru. El obispo del Cuzco, fray José Calixto de On-
huela publica en 1820 su Carta Pastoral Que sobre las obligaciones del cristianismo,
y la oposicion de este al espiritu revolucionario de estos ultimos tiempos. En ella realiza
una defensa de Dios, la Iglesia y el Rey contra la revolucién que condena: «Lo
esencial de su sistema es la libertad, o mas bien el libertinaje: 1a insubordinacion: 1a
independencia: 1a soberania suya quimérica: la igualdad general, chocante, e im-
posible: 1a rebelion mas injusta: el mas sedicioso desorden: y 1a mas inicua, pérfida,
€ ingrata anarquia». Asimismo, denuncia a los «maquiavélicos y pudendisimos
principios del pacto social sonado: de pueblo soberano ininteligible y derechos im-
prescriptibles del hombre libve»®. El fidelismo mondrquico del obispo se consolida
con su obediencia a la doctrina ultramontana de la Sede Romana y del Sumo
Pontifice, que denuncia las causas y las consecuencias de las doctrinas anticris-
tianas contra el Trono y el Altar. Estas posturas reformadoras alimentaran la
marcha de las corrientes emancipadoras del Norte y del Sur.

Nueves anos mas tarde, Le6n XII encomienda la redaccién de una nueva
enciclica a monsenor Paolo Polidori, quien omite la cuestiéon politica ame-
ricana: prescinde del rey y de Espana. La corona reclama por esta falta a la
legitimidad espanola, incluida mas tarde en el texto. Luego, el Papa solicita
que el clero romano evalie el documento y se dirige especialmente a los car-
denales Giulio Maria Della Somaglia, Bartolomeo Pacca, Francesco Saverio
Castiglioni, Emmanuele De Gregorio y Giacinto Placido Zurla. Los purpura-
dos aconsejaron al Pontifice que, si publicaba la enciclica, debia excluir el

2 Pedro LETURIA, Relaciones entre la Santa Sede ¢ Hispanoamérica 1493-1835, tomo 11,
Roma, Apud Aedes Universitatis Gregorianae, 1959, p. 115.

% José Calixto pE ORIHUELA, Carta Pastoral que sobre las obligaciones del cristianismo, y la
oposicion de este al espiritu revolucionario de estos tltimos tiempos, dirige a los fieles de la Santa Iglesia del
Cuzco, el ilustrisimo vy reverendisimo sefior D. D. FR. José Calixto de Orihuela, Lima, 1820, pp. 18-19.
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texto legitimista de obediencia al monarca, remplazindolo por el llamado a
la pazy al orden en América, acompanado del interés de Fernando VII por
el bien religioso y social de sus stibditos. Mas atin, los cardenales expresaron:
«Ha de evitarse con sumo cuidado decir cualquier palabra que pueda herir
a Gobiernos que, si bien ahora sean de hecho rebeldes, pueden ser en pocos
anos potencias reconocidas, y en las cuales, lo mismo que en otras, puedan
conservarse y aun erigirse Iglesias florecientisimas»*. Con esta propuesta, la
Curia Romana y el Papado avizoran las futuras relaciones entre la Iglesia y
las Republicas, que se extienden a los arduos debates sobre el derecho a la
exclusividad religiosa, el diezmo y el fuero eclesiastico, y fijan las posiciones
de los ultramontanos y los regalistas.

Por otra parte, el Sumo Pontifice fue informado de la realidad eclesiasti-
ca americana en la epistola del ex obispo realista de Mérida, Rafael Lasso de
la Vega, quien también solicitaba la bendicién para la emancipacién. En su
carta del 7 de setiembre de 1822, Pio VII le responde que la Santa Sede de-
sea el bien espiritual y religioso de las almas; sin embargo, «Nos ciertamente
estamos muy lejos de inmiscuirnos en los negocios que toca a la politica de
Estado». Se enuncia asi la neutralidad pontificia sobre los conflictos bélicos
entre la Corona y sus reinos americanos, y cede el Patronato espanol al juicio
de los victoriosos. Esta respuesta se divulga en los principales impresos suda-
mericanos que motivan el cambio en la fidelidad realista y la reformulacién
de la pastoral romana: «Sin condenar la conducta pasada, fijaba con pruden-
cia la presente y anunciaba con prevision la futura» .

Estos acontecimientos romanos y diplomaticos influyeron en el obispo
Orihuela, porque asiente a la Independencia y la Republica, y reformula su
doctrina politica en su Carta Pastoral que sobre el nuevo estado del Peru, 1y senti-
mientos que en cuanto a él, se deben tener, del 25 de febrero de 1825. Desde su
estudio de las Escrituras y la historia, Orihuela reconoce que «es el Altisimo,
quien ha hecho, lo que ha sucedido, y que lo ha hecho, en la sustancia, mo-
dos, circunstancias, y dpices los mas pequenos». El mitrado encomia al ejército
colombiano «por obedecer al Altisimo, por haceros participes de los bie-
nes desconocidos en que ya nada, y principalmente el sostén de la Religion
pura, neta, catolica, que es el sumo bien de esta vida». Asimismo, llama a la
unién y a la obediencia para trabajar por el buen gobierno, la religién y el
bien comun. Incluso solicita a su clero a «pedir expresamente por nuestra
Republica peruana, y su Ejército, segtin encargo del Supremo gobierno: y yo
agrego [...] en solicitud de gracia, luces, y acierto al Supremo Jefe Politico y
Militar Excmo. Senor Bolivar» y sus funcionarios?.

% Pedro LETURIA, op. cit., p. 256.

2 Rubén Varcas, Historia de la Iglesia en el Perii, tomo V, Burgos, Aldecoa, 1962, pp.
175-179.

#  José Calixto DE ORIHUELA, Carta Pastoral que sobre el nuevo estado del Perii, y sentimientos
que en cuanto a él, se deben tener. Dirige a los dos cleros, y demds fieles de la Santa Yglesia del Cuzco, asi
como a todos los individuos de esta América, a quienes estas letras llegaren en la parte que les toque, el
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Orihuela toma partido por la Republica catdlica peruana yla tutelay pro-
mocién constitucional de la religion en obediencia a Roma, que pronto se
dispone en el Protectorado sanmartiniano y en la Constitucién Politica de
1823. Atras queda el Ancien Régime. En efecto, el ultramontanismo republi-
cano en el Pert se muestra como una doctrina religioso-politica dindmica y
flexible con las noveles formas de organizacién politica y de gobierno, sin
renunciar a la defensa de la religién tradicional, del Papa y de la Iglesia, ci-
mientos legitimos de la Republica.

A partir del ingreso de José de San Martin al Pert en 1821, las relaciones
entre la Republica y la Iglesia tienen una fase critica, porque el argentino
expulsa al clero fiel a Romay a la Corona: Bartolomé de las Heras, arzobispo
de Lima; José Carrién y Marfil, obispo de Trujillo; Pedro Gutiérrez de Cos,
obispo de Ayacucho; e Hipdlito Sinchez Rangel, obispo de Maynas. Este
prelado redact6 una Carta Pastoral que excomulga a los sibditos que juren
voluntariamente la Independencia, porque todo aquel que apoye la revolu-
cién es un «cismatico y cooperador del cisma politico y religioso que es toda
la obra de los insurgentes» .

En este proceso expurgatorio, San Martin instaura el Estatuto Provisional
en 1821, que reconoce en su articulo 1 que la religién catélica, apostélica,
romana, es la religion del Estado con el deber de mantenerla y conservarla, y
castiga cualquier ataque publico y privado a sus dogmas y principios. Un re-
conocimiento legal de la vivencia catélica y cultural de la sociedad peruana.
Asimismo, cuando se debate la Constitucién Politica de 1823, los parlamen-
tarios liberales piden que la Iglesia se adapte a la ideologia ilustrada, critican
la labor de las 6rdenes religiosas y proponen la reduccion de sus casas a
una por ciudad, y demandan la administracién estatal sobre las propiedades
eclesiasticas. Los objetivos fueron: «Una Iglesia al servicio de la sociedad,
fomentar un creyente racional, un mayor control por parte del Estado a la
religién. Es decir, la ideologia ilustrada y racionalista queria que la Iglesia
fuera una herramienta del Estado»%.

Esa coyuntura fue aprovechada por Simén Bolivar y su regalismo doc-
trinario cuando nombra obispos para las sillas vacantes. Una decisiéon que
rememora a Charles Maurice Talleyrand en Francia y rebasa la expulsién
sanmartiniana. El venezolano designa a los clérigos Carlos Pedemonte,
Francisco Xavier Echagiie, Mariano Parral y Manuel Fernandez de Cérdoba
para los obispados de Lima, Trujillo, Maynas y Ayacucho, respectivamente, e
ignora deliberadamente la aprobacién del Papa y la consagracién canénica.
En esta predica, enajena los bienes eclesiasticos, impone aranceles y dispone

Yilustrisimo y reverendisimo sevior D. D. Fr. José Calixto de Orihuela del Orden de Ermitarios del Gran
padre San Agustin, Imprenta del Gobierno, Cuzco, 1825, pp. 19-33.

¥  Rubén Varaas, op. cit., pp. 58-63.

8 Crist6bal Arjovin, «La Constitucién de 1823», en Scarlett O"PHELAN (comp.), La
independencia del Peri. De los Borbones a Bolivar, Lima, Instituto Riva Agiiero, 2001, pp. 370-377.
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de los diezmos y otros tributos del clero, e incluso demarca la diécesis de
La Paz, incorporando las provincias de Chucuito y Huancané al Cuzco. Sin
mas, cierra el centro misional de Santa Rosa de Ocopa, deporta a sus fran-
ciscanos, y clausura la evangelizacién en las montanas y la selva3!. El liberal-
galicanismo encuentra en la politica bolivariana el revestimiento formal y
legal requerido.

Desde sus presupuestos, la politica bolivariana deseaba un Estado To-
tal, controlador de la Iglesia, para garantizar una conciencia publica que
s6lo emane de la Constitucion, las leyes y 1a Nacién, deudora del galicanis-
mo, pero de imposible aplicacién en Venezuela y Pert por su complejidad
e impracticabilidad en las sociedades y culturas catélicas®. Por esta razon,
Bolivar intenta restablecer las comunicaciones con Roma en dos ocasiones
principales: en 1824 con monsenor Giovanni Muzi, Vicario Apostélico de
la Santa Sede en Chile, y en 1825 cuando envia a José Gregorio Paredes y a
Joaquin Olmedo a la Corte Romana.

3. LOS DEBATES ENTRE LOS CATOLICOS TRADICIONAL-ULTRAMONTANOS Y
LOS CATOLICOS LIBERAL-GALICANOS EN LOS ALBORES DE LA REPUBLI-
CA DEL PERU

A inicios de la Republica se generaron sendos debates religioso-politicos
en torno al Patronato nacional, que algunos eclesiasticos y seglares conside-
raron de facto, mientras que los patriotas lo asumieron como una herencia
del Antiguo Régimen y un derecho inherente de la Republica.

En 1831 encontramos la resistencia de José Ignacio Moreno, defensor de
la autoridad y la centralidad del Sumo Pontifice en su folleto Abuso del poder
contra la libertad de la Iglesia, que enfrenta la reforma liberal-galicana de regu-
lares, firmada por Andrés de Santa Cruz en 1826, presidente del Consejo de
Gobierno y del ideario bolivariano. Asimismo, cuestiona el intento del Con-
greso por trasladar la sede de la di6cesis de Maynas a Chachapoyas, anadién-
dole las provincias de la diocesis trujillana; y por pretender crear la didcesis
de Hudnuco con regiones pertenecientes a la arquididcesis de Lima®. En su
texto, Moreno no hizo mas que tutelar la auctoritas eclesiastica: «<En la Iglesia
catolicajamas se ha hecho, ni podia hacerse divisién ni desmembracién de la
jurisdiccion episcopal, que es toda divina y espiritual, sin la intervencién de
la autoridad eclesiastica»**.

3 Jeffrey KLAIBER, op. cit., p. 70; Rubén VARGAS, op. cit., pp. 92-99.

% José BELLIDO NINA, «La Republica catélica y la Repiblica constitucional: apuntes so-
bre la relacién Iglesia-Estado en José Sebastidn de Goyeneche y Simén Bolivar (1812-1826)»,
Allpanchis (Arequipa), vol. 47, n. 85 (2020), pp. 74-81.

¥ Josep-Ignasi SARANYANA, op. cit., pp. 448449.

% José Ignacio MORENO, Abuso del poder contra la libertad de la Iglesia, Lima, Imprenta de
José Masias, 1831, p. 4.



602 José Luis Bellido

El clérigo guayaquileno es criticado por Fernando Ayuso, religioso ex-
claustrado y defensor de la reforma de regulares que solicita en su obra La
voz del Pastor y el desengario por conciencia la plena ciudadania para los demads
curas exclaustrados. Asimismo, el jurista Francisco Javier Maridtegui expone
su galicanismo en su escrito Refutacion al papel intitulado Abuso del poder contra
las libertades de la Iglesia, escrita por un verdadero catolico cuando sostiene que
la Republica peruana habia heredado el patronato hispano con el derecho
a fundar o modificar diécesis, o a expatriar a los indeseados. En esos anos
también se publica la reprobacion de José Joaquin de Mora, liberal espanol
de paso por el Peru, titulada Reflexiones sobre el informe del Cabildo Ecco. El ca-
bildo eclesiastico de Lima habia denunciado a este extranjero, porque su
otro texto denominado Cursos de Logica y ética, segun la escuela de Edimburgo
trataba ensenanzas contrarias a la religiéon del Estado. Moreno replica to-
dos los cuestionamientos en su obra Esclarecimiento del informe sobre la Division
de las Diocesis en que corresponde a los principales sofismas en que se han opuesto

(1832)3%.

Otra intervencion es la del politico Manuel Lorenzo Vidaurre en su obra
Proyecto del Codigo Eclesiastico (1830), que enfatiza su postura liberal-galicana
y propone una iglesia nacional sustraida de Roma. Asimismo, este ensayista
contesta a Moreno en su libro Derechos de las secciones independientes de Ameri-
ca para constituirse como cristianas, catolicas, romanas, segun el derecho canonico
comun, sin concordatos con la curia romana que siempre le han de ser perjudiciales
(1831), donde reconoce al Papa como primado y caput ministeriale, y niega
la sucesion apostoélica de los obispos. En otras obras como Cartas Americanas,
Defensa de la soberania nacional sobre la division de la diocesis, Discurso sobre leyes
eclesidsticas, Articulos constitucionales que son de agregarse a la Carta'y Proyecto de
un Codigo Penal, Vidaurre defiende la potestad del presidente de la Republica
para elegir a los obispos del Pert, previa presentacion del clero y del pueblo.
Y en su obra Vidaurre contra Vidaurre (1839) elogia el Concilio de Constanza.
Este documento es condenado por el arzobispo limeno Francisco Sales de
Arrieta e incorporado en el Indice de los libros prohibidos, y también es
proscrito por Roma en el Decreto del 16 de setiembre de 18413,

Moreno responde a este altimo texto vidaurriano en su obra Ensayo sobre
la supremacia del Papa en general y especialmente con respecto a la jurisdiccion de
los obispos (1831). El escrito antigalicano, antijansenista y contra los errores
comunes constituye una continua custodia ultramontana de la potestad del
obispo de Roma en la Iglesia universal, segiin la ensenanza recibida de los
Santos Padres, los tedlogos y los documentos conciliares y pontificios. Pre-

% Rubén VARGAS, op. cit., p. 169; Josep-Ignasi SARANYANA, op. cil., pp. 449-450.

% Ibid., pp. 450451; Jorge BASADRE, Peri: problema y posibilidad, Lima, Fundacién M.
Bustamante de la Fuente, 2004, pp. 84-86; Jeffrey KLAIBER, Religion y Revolucion en el Peri,
1824-1988, Lima, Centro de Investigacion de la Universidad del Pacifico, 1988, pp. 23-26; José
DAMMERT, «Lo peruano en el Indice Romano de Libros Prohibidos», Revista Teoldgica Limense
(Lima), vol. XIII, n. 2 (1979), pp. 219-220.
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cisamente, quienes difieren con esta doctrina «denominan ultramontanismo
la fe de todos los siglos», aunque «lo que esta en intimo contacto con la
religion, cual es el primado del Papa, y su influencia en la Iglesia, tiene su
fundamento en la creencia uniforme de todos los siglos del cristianismo»¥.

La ultima obra de Vidaurre fue también criticada por el presbitero José
Mateo Aguilar en su informe fundamentado en el derecho eclesiastico. Asi-
mismo, desde su pensamiento ultramontano, el clérigo acusa al inglés Ja-
mes Thomson por vender biblias y denuncia la obra titulada Historia llamada
del Papado por contravenir la autoridad del Pontifice y de la Iglesia. Aguilar
consideraba que estos escritos eran heréticos, blasfemos y sediciosos. Impu-
tacion que también realiza el obispo arequipeno, José Sebastian de Goyene-
che (1818-1860), cuando manda a recoger estas biblias y amenaza con la ex-
comunion a quienes las lean o tengan. Incluso el sacerdote refuta la postura
del fiscal de la Nacién, Francisco Javier Mariategui, quien abogaba para que
se desapruebe el exequatur de los breves pontificios. Igualmente, levanta su
voz contra la postura liberal-galicana y secularizadora de los ministros rega-
listas Juan Manuel del Mary José Gregorio Paz Soldan, quienes presentaron
un proyecto de ley al Congreso a favor de la tolerancia religiosa.

El debate prosigue en torno a la soberania popular, la primacia del Papa,
la secularizacién de los bienes eclesiasticos y la tolerancia de cultos, princi-
palmente. En la primera discusién interviene Bartolomé Herrera con su es-
crito Sermon por el Dia de la Independencia (1846), donde rebate la proposiciéon
ilustrada sobre la soberania popular como inventora de la autoridad publi-
ca, porque aquella no se sostiene en la teologia y es contraria a la libertad.
Para €l, 1a soberania pertenece originariamente a Dios y no a la voluntad de
uno o muchos hombres que sélo la tienen en ejercicio. Asimismo, arguye
que esa soberania le corresponde a los mas capaces, segin la naturaleza con
el consentimiento del pueblo; y que «la relijion es la verdad que viene de
Dios, es Dios comunicdndose al hombre: y Dios es Soberano de las naciones.
Su soberania restituird 4 los gobiernos, a los individuos y 4 los pueblos la li-
bertad. Al reconocimiento de ese poder adorable y al logro de la libertad se
dirije el sermén».

Benito Laso fue el antagonista por excelencia de la doctrina de Herre-
ra, porque su perspectiva liberal-galicana, publicada en el periédico Correo
Peruano, sostiene que la soberania es el derecho de la asociacién politica

% José Ignacio MoRENO, Ensayo sobre la supremacia del Papa, especialmente con respecto d la

institucion de los obispos, Lima, Imprenta de José Masias, 1831, pp I-V.

% Rubén VarGas, op. cit., p. 170. Fernando ARMaAS, Liberales, protestantes y masones. Mo-
dernidad y tolerancia religiosa. Perti, siglo XIX, Lima, Fondo Editorial de la Pontificia Universidad
Catdlica del Pertiy Centro de Estudios Regionales Andinos «Bartolomé de Las Casas», 1998,
pp- 35-36; Josep-Ignasi SARANYANA, op. cit., pp. 452-454.

% Bartolomé HERRERA, Sermdn pronunciado por el D. D. Bartolomé Herrera Rector del Colegio
de San Carlos el dia 28 de Julio de 1846 aniversario de la Independencia del Peni, Lima, Imprenta
administrada por L. Herrera, 1846, p. VI.
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para arreglar el régimen, nombrar magistrados, erigir autoridades, celebrar
tratados, declarar la guerra y firmar la paz como cuerpo determinado, regla-
mentado e independiente de los poderes libres. El clérigo aclara las objecio-
nes en su obra Anotaciones al Derecho Pubico Interno y Externo por el comendador
Silvestre Pinheiro Ferreira (1848) 40,

En este escenario irrumpe el cura Francisco de Paula Gonzalez Vigil con
su obra Defensa de la autoridad de los gobiernos y de los obispos contra las pretensio-
nes de la curia romana, publicada entre 1849 y 1856. Desde el pensamiento li-
beral-galicano, Vigil diferencia entre la potestad eclesiastica y la potestad po-
litica, e indica que a la primera Jesucristo le otorg6 un poder independiente
con el correspondiente ejercicio de la religién para velar por la salud del
alma y la conciencia, pero no le concedi6 a la Iglesia la autoridad sobre los
gobiernos seculares ni el derecho de intervenir en sus negocios. Asimismo,
se dirige criticamente a los curialistas (Curia Romana), porque favorecen el
principado temporal del Papa en menoscabo de su deber pastoral*!. Para él,
«la Iglesia esta en la Repuiblica, y no la Republica en la Iglesia» .

En esa linea ilustrada también encontramos al jurista Francisco Javier
Mariategui, que arremete contra la doctrina tradicional y ultramontana de
Moreno. El fundador de la masoneria peruana se opone a la firma de con-
cordatos y ensalza la obra de Vidaurre en su obra Defensa catolica (1840). Es
mas, en su juventud tradujo el texto del regalista lusitano Antonio Pereira de
Figueredo para que se difunda y aplique en el Peru el derecho del metropo-
litano de consagrar obispos sufragineos nombrados por el rey, sin la aproba-
cién del Papa®. La idea politico-religiosa del galicanismo fue constante en la
menesterosa edificacion de una iglesia nacional, fiel al poder de la Coronay
apartada de la jurisdiccién de la Sede Romanay del Papa, que continta en la
construccién de la Republica.

El obispo Goyeneche y el arzobispo de Lima, Francisco Javier de Luna Pi-
zarro, condenaron la obra de Vigil*. La decision fue confirmada por Pio IX
en su Breve del 10 de junio de 1851, porque el escrito cobijaba la doctrina
jansenista y galicana®. Sin mas reparo, Vigil responde a la decisidn papal en
su Carta al Papa y Analisis del Breve de 10 de Junio de 18514, sin retroceder en

0 Josep-Ignasi SARANYANA, op. cit., pp. 459-460.

4 Ibid., p. 455; Jorge BASADRE, op. cit., p. 89; Jeffrey KLAIBER, op. cit., pp. 27-28.

2 Francisco de Paula GoNzALEZ-VIGIL, Defensa de la Autoridad de los Gobiernos y de los
Obispos contra las pretensiones de la Curia Romana, Primera Parte, tomo I, Lima, Imprenta admi-
nistrada por José Huidobro Molina, 1848, p. XL.

¥ Rubén VArGas, op. cit., p. 69.

#  Josep-Ignasi SARANYANA, op. cit., p. 456; Rubén VARGas, op. cit., p. 232.

¥ Pio IX, Letras Apostélicas de Nuestro Santisimo Padre el Serior Pio IX. Dadas en 10 de Junio
de 1851, y algunos papeles a ellas referentes, Lima, Imprenta de José Masias, 1853, pp. 6-12.

% Francisco de Paula GONZALEZ-VIGIL, Carta al Papa y Andlisis del Breve de 10 de Junio de
1851, Lima, Imprenta de Eusebio Aranda, 1851, pp. 648.
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sus argumentos para el progreso de las ideas ante el hermetismo ultramon-
tano, la exclusividad religiosa de la catolicidad y los privilegios eclesiasticos.

La obra del cura tacneno también fue criticada por el presbitero Juan
de la Cruz Garcia en su obra El Sol en el Zenit, o sea la verdad demostrada contra
los errores del serior Vigil, por la Carta al Papa y Analisis del Breve de 10 de Junio,
que recoge la doctrina tradicional-ultramontana. Se une a €l el franciscano
espanol Pedro Gual y Pujada con su escrito El Equilibrio entre las dos Potestades
(1852), que califica a la obra afrancesada como préxima al jansenismo, por-
que propone desobedecer al Papa y a la Iglesia cuando la doctrina catélica
no coincida con la voluntad popular. Asimismo, la identifica como protes-
tante, porque coloca al gobierno externo de la Iglesia bajo responsabilidad
del Estado, y como liberal-republicana, por reducir la vida religiosa a la esfe-
ra libre de la conciencia privada. Finalmente, Gual la acusa de ser aliada del
filosofismo (conjuncién entre racionalismo, comunismo y socialismo). Vigil
responde en su obra Ojeada al Equilibrio entre las dos potestades (1853) V7.

A decir de Jeftrey Klaiber, los disidentes Vidaurre, Vigil y Mariategui re-
presentaron los inicios del anticlericalismo que no se extiende a toda la so-
ciedad peruana, porque la cultura, la tradicién y la religion cristiana e his-
pana permanecieron en la comunidad, impidiendo que el anticlericalismo
liberal peruano fuese una causa popular. Y aunque los tres estaban unidos
por la tesis liberal-galicana y el presupuesto jansenista, se identificaron como
catolicos, apostolicos, romanos, pues defendieron la religion y reconocieron la
autoridad central del Papa“®.

4. LAS RELACIONES ENTRE LA IGLESIA Y LA REPUBLICA: CONSTITUCION,
RELIGION Y REVOLUCION

Klaiber sostiene que «el mismo liberalismo peruano, que habia sido pro-
fundamente influido por el Regalismo y el Galicanismo, hizo de la vida reli-
giosa un blanco especial de su campana reformista», y el ejemplo mas nota-
ble fue la reforma del clero regular. Incluso sostiene que los liberales de esta
época eran «regalistas doctrinarios» (galicanismo), aunque sin ser anticleri-
cales y antirreligiosos tienen como «proposito [...] controlar la Iglesia con el
fin de ponerla al servicio de la nueva Republica»*.

A sabiendas de la orfandad de la Iglesia peruanay con la causa emancipa-
dora en Arequipa, el prelado Goyeneche expresa a Bolivar en el verano de
1825 que la Providencia lo habia protegido y coronado con los laureles en
Ayacucho, y a la vez le solicita que sostenga «la Religiéon Santa de nuestros

% Josep-Ignasi SARANYANA, op. cit., pp. 684-685.

% Jeffrey KLAIBER, op. cit., pp. 20-37.

©  Jeffrey KLAIBER, La Iglesia en el Perii. Su historia social desde su Independencia, Lima, Fon-
do Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Pert, 1996, pp. 41, 71.
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mayores»". El obispo jura la independencia y reconoce la Republica perua-
na para evitar «el mayor mal [que] era la anarquia, por no reconocer en-
tonces autoridad alguna, que mantuviese la paz». Sapiente de los conflictos
entre la religién y la politica que le muestra la historia, justifica también su
decision en la actitud del papa Pio VII frente a Napole6n Bonaparte. El fin
es que el Estado reconozca a la religién y respete la autonomia de la Iglesia
en sus disposiciones constitucionales para erigir la Republica catélica®. Una
defensa que rememora los inicios de su episcopado cuando expresa que:
«Mandamos que ensenen y expliquen la Doctrina Christiana, y Santo Evan-
gelio a sus feligreses en todos los domingos, y dias de fiesta, y de Cuaresma,
procurando acomodarse a las capacidades delos oyentes, destruyendo ente-
ramente las ideas de subvercién en que vemos imbuidos 2 muchos con sumo
dolor de nuestro tierno y paternal corazén» %

A pesar del esfuerzo episcopal, el objetivo regalista intenta realizarse en el
gobierno provisorio de Santa Cruz mediante el Decreto sobre regulares de 1826,
propio del liberalismo-galicano, porque ordena que la Republica gobierne
la organizacién interna y externa de la Iglesia. Esta ley exhorta que los reli-
giosos sean controlados por los obispos; suprime y confisca las propiedades
conventuales que no alberguen 8 religiosos para ser cedidas a la instruccién
y beneficencia; prohibe a los aspirantes menores de 25 anos el ingreso a la
comunidad, entre otros®. A finales de ese ano, el régimen se interesa por
reformar el calendario religioso, pero el prelado Goyeneche se opone®.

Sin Bolivar en el poder politico y cuestionada la Constitucion vitalicia de
1826, el Congreso Constituyente de 1827 anula inmediatamente los nom-
bramientos a las sillas obispales del caraqueno por razones politicas, no ecle-
siasticas. Aun asi, la Constitucion Politica de 1828 prescribe en el articulo 5,
numeral 4, que los derechos de ciudadania se pierden, entre otros, por los
votos solemnes de religion; sin embargo, reconoce y protege la religioén y ex-
cluye el ejercicio de otras confesiones en el articulo 3. Asimismo, ordena que
la eleccién de los obispos resulte de seis candidatos escogidos por las Juntas
Departamentales, cuya lista es confeccionada por los cabildos eclesiasticos,
aunque «el caracter representativo de la eleccién, con la participacién di-

% José Sebastian DE GOYENECHE, «Carta de D. José Sebastiin de Goyeneche a Bolivar
(4 de enero de 1825) », en Rubén VARGas, op. cit., p. 351.

51 José Sebastiin DE GOYENECHE, «Carta a Le6n XII» (1826), en Coleccion Vargas Ugarte,
tomo 14, n. 81, Lima, ff. 335-352.

52 José Sebastian DE GOYENECHE, Carta Pastoral que dirige José Sebastiin de Goyeneche ¥y
Barreda, Obispo de Arequipa, a los curas rectores, vicarios, beneficiados de su didcesis, Arequipa, 1819,
p-2.

53 Pilar GaRrcia, Iglesia y Poder en el Penii contempordneo, 1821-1919, Cuzco, Centro de
Estudios Regionales Andinos «Bartolomé de Las Casas», 1991, p. 43.

5 Emesto Rojas, El Baculo y la Espada. El obispo Goyeneche y la Iglesia ante la «Iniciacion de
la Repriblica», Perii 1825-1841, Lima, Instituto Riva Agiiero y Fundacién M.]. Bustamante de la
Fuente, 2007, pp. 101-102.
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recta de los cabildos -las Iglesias locales—, las Juntas, el jefe del Ejecutivo, el
Senado o el Consejo de Estado, remite inmediatamente a la revolucionaria
Constitucion Civil del clero francés» .

Mis tarde, un decreto de 1831 dispone la organizacion territorial de la
diécesis de Trujillo y otro decreto ordena la creacion de las diocesis de Puno
y Hudnuco®®. Sin duda, el galicanismo peruano sigue su marcha, porque en
aquel ano ocurre también un conflicto de competencia en Arequipa entre el
fuero eclesiastico y el fuero civil debido a la secularizacién de la monja Do-
minga Gutiérrez. Si bien la Corte Suprema da la razén al obispo Goyeneche,
defendido por Moreno, arcediano de la catedral de Lima, confirma una tesis
galicana: el fuero eclesiastico es una concesion del Estado y no un derecho
de la Iglesia®.

En este camino republicano, el presidente provisorio Luis José de Orbe-
goso instala la Junta de Purificacién en 1834 para evaluar la conducta politi-
ca de los empleados gubernamentales y atraer al clero habil y fiel al régimen
para el concurso de curatos. Asimismo, plantea reanudar el procedimiento
popular de eclesiasticos, suprime el convento de San Francisco de Arequipa
y traslada a sus frailes al convento de La Recoleta, donde ubica también a los
seminaristas de San Jerénimo.

Posteriormente, en 1837, Santa Cruz concreta su proyecto politico y eco-
némico: la Confederacién Perd-Boliviana. Si bien su articulo V prescribe
que «la religion de la Confederacién es la catdlica, apostdlica y romana»,
no considera la proteccién estatal y la exclusividad religiosa; sin embargo,
el articulo 139 del Cédigo Penal de Santa Cruz declaraba como traicién a la
patria, la pretension de cambiar la religion como culto oficial®8. Si bien esta
situacién constitucional contempla implicitamente la tolerancia de cultos,
la ley punitiva limita su ejercicio. Disuelta la Confederacién, la Constitucién
Politica de 1839 sigue esa férmula constitucional y anade «sin permitir el
ejercicio publico de cualquier otro culto», que no recoge en su integridad la
disposicién en las Cartas de 1823y 1834: «LLa Nacién la protege por todos los
medios conformes al Espiritu del Evangelio». La tutela constitucional impli-
cita esta vigente y permite que el gobierno apruebe que la legacién inglesa
inaugure una capilla anglicana para el culto en 1844%.

En este camino, el rector Bartolomé Herrera impulsa la reforma de los
planes de estudio del Convictorio de San Carlos en 1842 en la doctrina tra-
dicional y ultramontana de Roma para la instruccién del pensamiento ecle-
sidstico contra las tesis regalistas. Segiin Carmen Mc Evoy, el clérigo era el

% Ibid., pp.116-117.

% Pilar GARcia, op. cit., pp. 4648; Ernesto Rojas, op. cit., p. 165.

% Ibid., pp. 159-161.

% Fernin ALTUVE-FEBRES, «Las Constituciones de la Confederacién Peri-Boliviana»,
Tus et Praxis (Lima), n. 27 (1998), p. 201.

% Fernando ARMaS, op. cit., p. 49.
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reformulador del nacionalismo peruano desde la nacién cristiana; es decir,
el reconstructor de un régimen que emanaba de la voluntad de Dios y no
de la voluntad general®. Pero al poco tiempo, se crea en Lima una escuela
privada y no religiosa para la difusién y la discusién del pensamiento libe-
ral: el Colegio Nuestra Senora de Guadalupe, fundado por el terrateniente
Domingo Elias y dirigida por el espanol Sebastidn Lorente, admirador de la
Constitucién doceanista®.

Durante el primer régimen de Ramén Castilla (1845-1851), las tesis ga-
licanas fueron visiblemente representadas. Primero, por el ministro de Re-
laciones Exteriores, Justicia y Negocios Eclesiasticos, José Gregorio Paz Sol-
dan, quien propone en el Congreso que el clero sea rentado y recuerda que
la autoridad del poder civil es preeminente en materia eclesidstica, sin negar
que la religién es la vida del cuerpo politico. Este programa politico y secu-
larizador es acompanado por la incorporacién de la tierrayla mano de obra
en el mercado, previa abolicién del diezmo y de las primicias parroquiales®?.
Asi también lo considera el ministro de Gobierno, Juan del Mar, para quien
«la intolerancia, ese funesto legado del coloniaje y de la ignorancia de nues-
tros padres, es uno de los graves inconvenientes que tenemos que combatir
para facilitar la inmigracién europea, que es preferible en el estado de infan-
cia de nuestra sociedad»%. Por su parte, Castilla lamenta la actitud negatoria
del Parlamento al tutelar la fe verdadera, y justifica su postura en que él sélo
intentaba «finalmente continuar cumpliendo con el sagrado deber de pro-
teger y defender la santa religion que profesamos, sin armarnos por eso de
una intolerancia repugnante a los progresos de la civilizacién y al espiritu
del evangelio» .

El ejercicio del Patronato de facto a discrecién del poder politico presi-
dencial, ministerial y parlamentario vulneraba las obligaciones, derechos y
bienes de la religion y de la Iglesia en el Perii. Una realidad lesiva para la
unidad catélica y moral cristiana que no fue ignorada en el gobierno de José
Rufino Echenique, porque Bartolomé Herrera asume el ministerio de Asun-
tos Eclesiasticos, viaja a Roma y elabora un borrador de Concordato para
la Republica peruanay la Santa Sede en 1852. El documento no es suscrito
por falta de tiempo y por el derrocamiento del régimen echeniquista y de su
aliado el general Manuel Ignacio de Vivanco a manos de Castilla en la Revo-
lucién arequipena de 1854%.

% Carmen Mc Evoy, Forjando la Nacion. Ensayos de historia republicana, Lima, Instituto
Riva Aguiero, 1999, pp. 208-219.

61 Natalia SOBREVILLA, Los inicios de la Repriblica peruana. Viendo mas alld de la «cueva de bando-
leros», Lima, Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perti, 2019, pp. 202-204.

€ Pilar Garcia, op. cit., pp. 102-105.

€ Fernando ARMAS, op. cit., pp. 59-60, nota 26.

& Ibid., p. 60.

6 Giovanni [ANNETTONE, «Patriotismo y devocién: la misién de Herrera en Roma», en
Fernin ALTUVE-FEBRES (comp.), Bartolomé Herrera y su Tiempo, Lima, Editorial Quinto Reino,
2010, pp. 55-81.
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5. CAUSAS TRADICIONAL-ULTRAMONTANAS EN LAS GUERRAS CIVILES PO-
LITICO-RELIGIOSAS: 1855 Y 1867

Los debates sobre la religién y la Iglesia entre los catélicos tradicional-
ultramontanos y los liberal-galicanos tienen dos momentos dlgidos en la
historia del Pert republicano: el régimen de Ramoén Castilla y de Mariano
Ignacio Prado. Este asunto también se conoce como la cuestion religiosa o la
vigencia o no de la exclusividad religiosa y la regulacién de la tolerancia de
cultos o la libertad religiosa en la Constitucién Politica.

Asimismo, encontramos la cuestion religiosa sobreviniente o el debate sobre
la vigencia o no del derecho al diezmo vy el fuero eclesiastico de la Iglesia,
en primer lugar; y luego sobre la educacién bésica, media y superior laica.
Ambas cuestiones comprometen a la grey ultramontana peruana en lo ecle-
sidstico, social y politico, porque es necesaria la doctrina catélica y moral en-
senada por los obispos y sacerdotes para conducir la conciencia y la libertad
de los fieles en el espacio publico y en el Parlamento peruano.

En el camino del ultramontanismo eclesidstico encontramos al obispo
Goyeneche y su epistola Pastoral que con motivo de los impresos que circulan en la
Republica contra la religion (1855) para enfrentar la doctrina liberal-galicana
en los periédicos como El Comercio, El Catélico Cristiano, El Pais, El Porvenis,
La Voz del Pueblo o La Revolucion. El prelado expresa que «los enemigos de
la VERDAD amenazan invadir la heredad Santa que el Senor se digné en-
comendar a mi cuidado»®. Asimismo, sostiene que «tales doctrinas falsas,
atentatorias y corruptoras de todo lo bueno, se contraen a establecer —como
punto de conveniencia publica- la libertad de cultos, contra el caracter de
la Religién Catélica, Apostélica, Romana, que siendo como es, la tnica ver-
dadera~. También condena el protestantismo, el jansenismo y el galicanismo
para tutelar la autoridad y jurisdiccién del Papa y de la Iglesia; y exhorta a los
legisladores a decretar lo justo para el bien de la sociedad peruana confor-
me a la ley divina y la religién .

Ese mismo ano, la labor del obispo se complementa con la pastoral del
franciscano Juan de la Cruz Calienes y la fundacién del periédico Arequipa
Catolica para preservar el dogma y la moral catélica en la sociedad, espe-
cialmente «para preservar a los incautos que pueden caer en sus redes. La
fe divina es una llama que apagada una vez, no se enciende de nuevo con
facilidad; pues la gracia de Dios rara vez mueve 4 los reveldes»%. El impre-
so defiende los derechos de la religién y de la Iglesia en la unidad catdlica

% José Sebastiin DE GOYENECHE, Pastoral que por motivo de los impresos que circulan en la
Republica contra la religion, dirije al Venerable Dean y Cabildo, Clero Secular y Regular, y a todos los fieles
de su Didcesi, el Illmo. Sexior D. D. José Sebastian de Goyeneche y Barreda Obipos de Arequipa, Arequipa,
Imprenta de Francisco Ibaniezy Herm., 1855, p. 2.

& Ibid., pp.4-T7.

8 «Arequipa Catélica», Arequipa Catolica (Arequipa), n. 1 (5 de mayo de 1855).
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y social, cuyo centro es Dios como principio absoluto, que es conservado y
ensenado por el Papa y los obispos para el orden eclesiastico y secular. El pe-
ribdico arequipeno se orienta a la formacién doctrinal y politica de los fieles
como lo hacen otros impresos como El Catolico de Lima y El Estandarte de la
Fede Cuzco.

A causa de esta defensa, los editores reciben criticas irascibles del chileno
exiliado Francisco de Bilbao, y la censura del ministro de Justicia, Culto y Be-
neficencia, Pedro Galvez. La persecucién del funcionario publico se origina
la tarde del 30 de junio cuando el intendente de la policia cierra la oficina
de administracion del periédico El Catolico y se lleva las caratulas del dia®.
Y en unas semanas, el ministro Galvez ordena el encarcelamiento de sus re-
dactores y sacerdotes José Jestis Ayllon y Francisco Solano de los Heros™.

Con esa condena, los sentimientos religiosos de la sociedad catélica are-
quipena contra el gobierno castillista llegaron a su punto critico el 16 de
julio de 1855. El prefecto Francisco Llosa informé al ministro de Gobierno
que los echeniquistas y vivanquistas estaban agitando a la poblacién con la
cuestion religiosa, 1a persecuciéon a los escritores catélicos, la desposesion de
las imprentas para promover la tolerancia de cultos y con el decreto de con-
tribucién personal”. En la manana de aquel dia y recibido el correo, relata
Llosa, se difunde que <habia venido 6rden para prender al R.P. Calienes,
redactor principal del periédico Arequipa Catolica. A las ocho de la noche
se aseguraba ya, que el R.P. se hallaba preso en el cuartel de la Maestranza,
a donde dirigieron la multitud, para que se apoderase de las armas en él
depositadas». Una versién divulgada en la ciudad cuando se observa que el
prefecto y su comitiva ingresan al Convento de San Francisco, pese a que
poco antes Calienes les dijo a sus feligreses que no habia ninguna orden de
arresto’?.

La calma a la ciudad vuelve en la manana siguiente, fruto del didlogo
entre el obispo Goyeneche, fray Calienes, el prefecto Llosa y los sacerdotes,
quienes llamaron a la tranquilidad a la grey catélica celosa por el bienes-
tar de su pastor. El funcionario puiblico manifiesta al pueblo su fe catélica,
su conservada fidelidad a la Iglesia y su respeto a los derechos eclesiasticos,
pues al concluir la rebelién no duda en exclamar a los arequipenos: «;Viva
la Relijion de Jesucristo nuestro Salvador! jViva el Gobierno de la Libertad!
Conservemos el 6rden, y contad para todo con vuestro Prefecto y amigo» 7.

69 «jjAtentado inaudito!! A ultima hora», El Catolico (Arequipa), tomo I, ano I, n. 10
(30 de junio de 1855).

™ «Nota de prisién. Para el editor y administrador de “El Catdlico”», El Catélico (Are-
quipa), tomo I, ano I, n. 13 (18 de julio de 1855).

' Informe del prefecto Francisco Llosa al ministro de Gobierno y Relaciones Exterio-
res, El Peruano (Lima), tomo 29, n. 5 (25 de julio de 1855).

72 «Brillante pagina», El Buzon (Arequipa), n. 17 (18 de julio de 1855).

7 «El Prefecto del Departamento a sus habitantes», El Peruano (Lima), tomo 29, n. 5
(25 de julio de 1855).
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Estos deberes inmanentes y trascendentes son atendidos por el ultramon-
tanismo social en manifiestos como Arequipa Protesta del 30 de abril™, fir-
mado en primer lugar por fray Juan de la Cruz Calienes y decenas de laicos
arequipenos, y Protesta de la misma fecha, suscrita primigeniamente por el
rector de la Universidad Gran Padre San Agustin, Manuel Arredondo Barre-
da, acompanado de diez mil firmas™. Los documentos exhortan a no herir
directa (tolerancia o libertad de cultos) ni indirectamente (abolicion del de-
recho de diezmo y del fuero eclesiastico) a la religion de los arequipenos y
peruanos. Esta accion fue complementada por la «Exposicion de las madres
€ hijas de familia de Arequipa a la Convencién Nacional», firmada por Ma-
ria Santos Gamio de Goyeneche, Maria Justa Abril de Llosa, Teresa Garcia
de Barreda, entre otras damas del Misti. Estos testimonios fueron seguidos
por distintos curatos arequipenos como Moquegua, Tarapaca y Tacna, y por
otras ciudades peruanas como Lima, Cuzco y Huancavelica.

La defensa de la religién y los derechos eclesiasticos fueron también de-
fendidos por el ultramontanismo politico en la Convencién Nacional, espe-
cialmente por los clérigos Juan Gualberto Valdivia y Pedro José Tordoya, y
por Santos Castaneda, quienes refutaron las ideas liberal-galicanas sobre la
reforma religiosa de Ignacio Escudero, el masén Julio del Portillo y José Gal-
vez, profesor del colegio Guadalupe. Valdivia rechaza los alegatos sobre la
tolerancia de cultos, la inmigracién y el progreso, y no escatima en reiterar
su patriotismo y nacionalismo catdlico sobre la exclusividad religiosa:

«Esta es Constitucién del Estado Peruano, que tiene que arreglar los de-
rechos y las obligaciones entre los mandatarios y los siibditos peruanos; por
consiguiente si esta es Constitucién del Peru si esta es para el Pera al Peru
es al que se le esta diciendo: el Gobierno proteje la Religion conforme al
espiritu del Evangelio. El individuo de afuera que venga al Perii y no le aco-
mode esto, se ira» 5,

Esa también es la perspectiva de Tordoya cuando concluye que la unidad
peruana no se apoya en la raza, el idioma, la costumbre o el interés para el
patriotismo, sino en la unidad religiosa que es el lazo de los pueblos perua-
nosy la inica para salvarlos del conflicto social. El diputado también recuer-
da las desavenencias ocasionadas por la reciente revolucién arequipena,
de indole moral y politica, pero no religiosa, porque no manda a cambiar
constitucionalmente la fe del pueblo. En esta linea, el diputado Castaneda
asiente que la religion es una necesidad para la vida politica, porque sélo el
vinculo religioso une a la sociedad peruana mas que el vinculo moral, social
y politico:

7 «Arequipa Protesta», El Catolico (Arequipa), tomo I, afio [, n. 8 (20 de junio de 1855).

7 «Protesta», El Catolico (Arequipa), tomo I, ano I, n. 3 (12 de mayo de 1855).

% CONGRESO DE LA REPUBLICA DEL PERU, Discursos pronunciados en la Convencion Nacio-
nal sobre la cuestion relijiosa en las sesiones de los dias 2, 3, 4, 5, 6y 8 de octubre, Lima, Tipografia del
«Heraldo de Lima», 1855, pp. 21-22.
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«La Religion santa de Jesu Cristo establecié los principios de fraternidad
general, de caridad y de union entre los hombres: en el seno de la Iglesia
catélica todos son iguales, todos estan obligados 4 ayudarse y sostenerse re-
ciprocamente. Debe pues el Legislador mantener el sentimiento religioso,
darle vigor y fuerza, y consolidarlo, 4 fin de que sirva en el Estado de ele-
mento de érden y de fundamento para la paz publica. Sin él la disolucién y
muerte de la sociedad serian inevitables»7’.

Si bien el articulo 4 de la Constitucién Politica de 1856 dispone que «la
nacion profesa la Religion Catolica, Apostélica, Romana. El Estado la pro-
tege por todos los medios conforme al espiritu del Evangelio y no permite
el ejercicio publico de otra alguna», deroga el diezmo y el fuero eclesiasti-
co, contradictoriamente. Esta decisiéon origina, junto a las causas politicas
contra Castilla, la Revolucién arequipena del mismo ano, dirigida especial-
mente por los caudillos Domingo Gamio, Diego Masias y Manuel Ignacio de
Vivanco, pues el atentado contra los derechos eclesiasticos fue una afrenta
contra la religién de los peruanos, quienes no juraron la nueva Carta Magna
y desconocieron la autoridad politica vigente.

Entre diversas causas politicas y morales contra el gobierno de la libertad,
los arequipenos reconocen al general Vivanco como Supremo Jefe Regene-
rador de la Republica peruana. Asimismo, el Acta del 1 de noviembre tam-
bién le concede «todas las facultades necesarias para que lleve a cabo tan
heroica empresa, respetando ante todo, los fundamentos de la Religion de
Jesu-Cristo, la dignidad del sacerdocio, la libertad de los esclavos y la eman-
cipacion de los indigenas, para que todos sean utiles a la sociedad que les
ha reconocido sus derechos»’®. Mas atin, Domingo Gamio reconoce que
la cuestion religiosa sobreviniente causé la herida indirecta a la religion: «que
en actas solemnes [se] prohibi6 atacar directa ni indirectamente la religién
que profesamos. Si existe un articulo que la declara dominante, no es mas
sino un velo destinado a herirla con mas seguridad; pues el desafuero de sus
ministros y la aboliciéon de sus emolumentos, es haberle dado una punada
traidora, mucho mis inicua que si hubiera sido de frente» ™.

En 1867 surge también en Arequipa otra Revolucion, esta vez contra la
Constitucion Politica de este ano y el régimen de Mariano Ignacio Prado
con el objetivo de proteger la confesionalidad catélica de la Republica, ex-
clusiva y excluyente de la tolerancia o la libertad de cultos; la autoridad del
Papay de la Iglesia; y la educacién peruana conforme a la verdad y la moral
cristianas. La ciudad vuelve a expresar su celo tradicional y ultramontano en
la fuerza de las armas ante los embates del secularismo liberal-galicano.

7 Ibid., p. 34.

. «Acta», El Rejenerador (Lima), n. 1 (5 de noviembre de 1856).

7 Carta del Jefe Superior y Comandante General del Departamento al General en
Jefe del Ejército del Sur, Miguel San Roman, El Rejenerador (Lima), n. 6 (20 de noviembre de
1856).
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En ese tiempo, la silla obispal de la di6cesis arequipena estaba vacante
desde que Bartolomé Herrera falleciera en 1864; sin embargo, el pueblo del
Misti no fue el Ginico preocupado por los debates en la Asamblea Constitu-
yente sobre la tolerancia y la libertad de cultos. El altiplano andino también
observaba el debate sobre la cuestion religiosa en Lima y no duda en reaccio-
nar contra las pretensiones protestantes y liberales. Por ello, el prelado de
Puno, Juan Ambrosio Huerta (1865-1874) escribe y publica su instruccién
pastoral contra la herejia de su tiempo. El mitrado expresa que la tolerancia
de cultos es un «error moderno» contra a la verdad y la moral cristiana, y
contraria a la autoridad y jurisdiccién del Papa y de la Iglesia. Ajeno a esa
propuesta legislativa, €l desea «que haya una sola Iglesia, un solo Senor, una
sola fé y un solo bautismo, unus Dominus, una fides, unum baptisma» y defien-
de el «principio de unidad en Religion», indispensable para la unidad del
pueblo peruano. En consecuencia, condena el luteranismo, el solo progreso
material y el catolicismo liberal; y recuerda a los diputados que no tienen po-
der para alterar la religion ni las conciencias de los hombres, sabiendo que
los peruanos son catélicos®.

Juan Ambrosio es testigo del liberalismo-galicano del régimen pradista,
ejercido por su Secretario de Gobierno, el ministro José Maria Quimper,
cuando en 1866 refrenda el Reglamento de Policia que contiene articulos sa-
crilegos contra la fe, la religién y la jurisdiccién eclesiastica. Este cuerpo
normativo limita las plegarias y los oficios finebres que los fieles y la Iglesia
deben honrar al alma y a la memoria de un difunto. Incluso se amenaza con
la multa pecuniaria y la suspensién ceremonial si se desobedece. La disposi-
ci6n mas grave fue el articulo 105: «Es prohibido conducir el Viatico por las
calles con toques de campanas ni solemnidad, ninguna. El viatico, se condu-
cird reservadamente por los respectivos parrocos, a los domicilios de los que
lo hayan menester»®.

La ley de Quimper vulneraba explicitamente el ejercicio privado y pu-
blico de la religién y los derechos eclesidsticos, propios del derecho natural
del hombre y de la ciudad para rendir culto perfecto a Dios y para honrar
la dignidad de los difuntos en la liturgia. Asimismo, era inconstitucional,
porque contrariaba el articulo 4 de la Constitucién Politica de 1860: «L.a Na-
cién profesa la Religién Catélica, Apostdlica, Romana: el Estado la protege,
y no permite el ejercicio publico de otra alguna». El documento es recha-
zado inmediatamente por los arequipenos el 20 de junio de 1866 mediante
el Acta de la Honorable Municipalidad, suscrita por el alcalde Juan Corrales
Melgar y sus funcionarios publicos, y también en la Protesta del Pueblo Arequi-

8 Juan Ambrosio HUERTA, Instruccion pastoral que el ilustrisimo Obispo de Puno da a sus
amados diocesanos, marcaéndoles las reglas que deben observar en la actualidad, Puno, Imp. Popular,
1867, pp. 2-10.

8 Juan Guillermo Carrio, Texao, Arequipay Mostajo. La historia de un pueblo y de un hom-
bre, vol. 1, Arequipa, Editorial S.E., 1981, p. 42.
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penio, que concluye: «jAbajo el Secretario de gobierno! jabajo los traidores
de nuestra santa y adorable Religion! {Viva la Religién Catélica, Apostodlicay
Romana!»®.

Esta accion liberal-galicana también es cuestionada en Lima. Los clérigos
José Antonio Roca y Manuel Tovar, directores del diario El Bien Publico, se
oponen publicamente al reglamento municipal del ministro, sufriendo la
clausura del periédico y el apresamiento. La Querella de las campanas motiva
a que el arzobispo de Lima, José Sebastian de Goyeneche (1860-1872), abo-
gue por su libertad®. La prensa catdlica y ultramontana renace también en
los periddicos El Peri Catolico de Manuel Gonzilez de la Rosa y en Arequipa
Catolica contra las pretensiones reformadoras para constitucionalizar la tole-
rancia o la libertad de cultos, compartidas también por el conservador perié-
dico laico La Patria de Nicolas de Piérola®.

El arzobispo Goyeneche también se defiende contra el galicanismo del
gobierno, ejercido por el ministro José Simeén Tejada cuando le ordena el
31 de agosto de 1866 suspender el jubileo universal para el orbe catdlico,
concedido por Pio IX en su enciclica Quanta cura (1864), que conserva el
Syllabus. Tejada sustenta su decisiéon en que la epistola no tiene exequatur,
que el pase del régimen derrocado es nulo y que el Congreso no otorg6 su
previo asentimiento. En sus respuestas episcopales se resalta el oficio del 11
de setiembre, donde expresa que:

«Es un dogma catélico, como Us. sabe, la libertad e independencia de
la Iglesia, verdadera y legitima sociedad de hombres establecida por Jesus
Criador Nuestro Senor. Su potestad legislativa la ha recibido inmediatamen-
te de Dios, y sus leyes obligan directamente en conciencia y sin ninguna tra-
ba, a la sociedad cristiana. De consiguiente, para que en una nacién Catéli-
ca, Apostélica, Romana, como la nuestra, tengan fuerza de ley los decretos
conciliares, las Bulas, Breves, etc., no han menester ni el asentimiento de los
Congresos ni el cimplase del Ejecutivo. Lo contrario seria destruir la Divina
Constitucién de la Iglesia Catdlica»®.

Recordemos que Prado, prefecto de Arequipa, habia asumido la investi-
dura dictatorial por aclamacién popular, luego de que el presidente interino
Pedro Diez Canseco renuncia a la pretension de este poder factico y declina
a una guerra contra Espana, que también el presidente Juan Antonio Pezet
evita cuando celebra el tratado peruano-espanol el 27 de enero de 1865. La

8 Ibid., p.47.

8 Jorge BASADRE, Historia de la Repiblica del Perii, 1822-1933, tomo V, Lima, Editorial
Universitaria, 1983, pp. 36-37.

8 Fernando ArMAS, Liberales, protestantes y masones. Modernidad y tolerancia religiosa. Penii,
siglo XIX, cit., p. 99.

% Oficio del arzobispo de Lima, José Sebastiin de Goyeneche al secretario de Justicia,
Instruccién, Culto y Beneficencia, en Pedro José Rapa Y Gamio, El Arzobispo Goyeneche y Apun-
tes para la Historia del Peri, Roma, Imprenta Poliglota Vaticana, 1917, p. 823.
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dictadura de la libertad se rodea de prominentes liberales en las secretarias de
Estado: José Galvez en Guerra y Marina, Toribio Pacheco en Relaciones Ex-
teriores, Manuel Pardo en Hacienda y Tejada en Justicia, Instruccién, Culto
y Beneficencia. Esta unién fue conocida como el Gabinete de los Talentos.

Con estos antecedentes sacrilegos y secularizadores del liberalismo-gali-
cano del régimen, los arequipenos asumen una actitud socio-politica pre-
ventiva cuando redactan y publican el Acta que eleva el pueblo de Arequipa a la
representacion nacional el 21 de enero de 1867. La Asamblea Constituyente
habia programado instalarse el siguiente 15 de febrero, segiin lo dispuesto
por el decreto dictatorial del 28 de julio de 1866. Los mistianos tradicional-
ultramontanos rememoraron que todas las Constituciones Politicas del Perua
prescribieron un articulo especial para la religién, que la reconoce como
Unica y exclusiva de la Republica. Por esta razon, solicitan al Congreso que
siga la tradicion constitucional y se conserve sin alteracion la férmula del
articulo 4 de la dltima Carta, y que se celebre un Concordato «con el Jefe
visible de la Religion, que lo es el Romano Pontifice para que se establezca,
justa y lejitimamente, las relaciones que deben existir entre la Iglesia y el
Estado»®.

Los esfuerzos no fueron recompensados, porque instalado el Congreso,
el diputado de Trujillo, Fernando Casé6s presenta un proyecto legal de des-
amortizacién de bienes eclesidsticos. La medida legislativa es proscrita por
el arzobispo Goyeneche, porque la considera atentatoria a los derechos de
propiedad de la Iglesia, y remite un oficio al ministro de Justicia el 26 de
febrero sobre el asunto, que no es atendido finalmente por el Congreso.
La decision del prelado se sustenta en el informe doctrinal y juridico del
obispo de Trujillo, Francisco Orueta, quien expresa en el apartado sobre los
fundamentos del «Proyecto» que «unos parecen nada conformes 4 la ciencia
juridica, y otros inexactos y exajerados, desconoce los derechos que resultan
del dominio que compete a la Iglesia en los bienes que posee, y viola los
principios generales de la justicia natural»®".

LLa Asamblea Constituyente hizo eco del discurso politico contra la divi-
nidad y la realeza de Cristo, que manifest6 el diputado por Huaraz, Celso
Bambarén, que recibi6 la censura de los representantes politicos y las damas
catélicas, quienes le adornaron con alfalfa. Siguiendo a Ricardo Palma y sus
Semblanzas de un campanero, Bambarén se declaré «enemigo personal de mi
senor Jesucristo». En consecuencia, entre el 3y el 11 de abril de aquel ano,
el parroco Manuel Carassa logra congregar a la grey limena en la Plaza de la
Inquisicién para arengar contra los diputados liberal-galicanos, mientras se

% Juan Guillermo CARPIO, 0p. cit., p. 47.

8 Francisco ORUETA, Exposicion que el Illmo. S. D. D. Francisco Orueta, Obispo de Trujillo,
dirije al Illmo. S. D. D. José Sebastidn de Goyeneche, dignisimo Arzobispo de Lima, sobre el proyecto de lei
de desamortizacion de bienes eclesidsticos, Trujillo, Impreso por Francisco W. Razuri, 1867, p. 11.
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oyen «vivas a Jesis»%. Debido a la violencia popular y la ausente seguridad
para los parlamentarios, Casés promueve la censura del gabinete ministerial,
presidido por el ministro de Gobierno, Manuel Galvez, quien tiene a mon-
senor Pedro José Tordoya como ministro de Justicia, Culto e Instrucciéon. A
causa de este nombramiento, adopta el titulo de «Gabinete Tiberiépolis»*.

La Carta Fundamental de Prado y de los liberal-galicanos es publicada
el 29 de agosto de 1867 y conserva la prescripcion tradicional de las const-
tuciones precedentes; sin embargo, la grey arequipena cuestiona el interés
del régimen por promover el ejercicio privado de otros cultos y la educacién
basica, media y superior laica, sin referencia a la verdad y la moral cristianas
(articulos 23 y 24). Estas disposiciones constitucionales se complementan
con el articulo 20 que tutela la libertad de pensamiento, opinién e imprenta
sin censura previa y sin responsabilidad en asuntos de interés general.

Esas normas constitucionales contradicen el articulo 4. Si bien la cues-
tion religiosa fue zanjada con el reconocimiento oficial de la religién de la
Republica, cualquier ciudadano, que promueva la separacién de la Iglesia
y el Estado, la tolerancia y la libertad de cultos, la rentabilidad eclesiastica
y el interés general, tiene el derecho para cuestionar los dogmas, la ética
catolica y los bienes eclesiasticos, porque esta tutelado en las libertades de
pensamiento, opinién e imprenta. Esta cuestion religiosa sobreviniente guarda
similitud con los debates de 1855 y 1856, porque el liberalismo-galicano es
una doctrina de la separacion y la rivalidad, y también es secularizadora, porque
busca progresivamente fundamentar las leyes positivas o estatales en la ra-
z6n pura desacralizada o descristianizada.

Es el caso también de la educacién laica, porque los tradicional-ultramon-
tanos creen que la formacién intelectual y del caracter de sus hijos esta ci-
mentada en la verdad y el bien cristianos absolutos, ensenados por la Iglesia
y profesados en la religién. Para ellos, la instruccion publica no inventa las
ciencias o las artes, sino que reconoce sus objetos de estudios, sus hallazgos
y los difunde como nobles y ttiles para la realizaciéon personal, familiar y so-
cial. En consecuencia, entienden que la educacién estatal no debe claudicar
al conocimiento teolégico y filoséfico, porque son fundamentales para la
vida secular y trascendental de la grey catdlica, arraigadas en la fe revelada,
la ley divina y los deberes y derechos naturales, legitimadores y limitativos de
la Republica e irrebatibles para los intereses liberal-galicanos.

Ante este peligro inminente para la cultura cristocéntrica de los arequipe-
nos, los feligreses se alzaron puiblicamente y en armas contra el presidente
Prado el 11 de setiembre de 1867. Las madres e hijas de Arequipa se organi-
zaron en la Plaza de Armas, y entre la feminidad una dama catélica sube a
los sillares y exclama a la grey presente que no juraran la Constitucién impia.

8 Jorge BASADRE, Historia de la Repriblica del Peri, 1822-1933, tomo V, cit., p. 45.
8 Ibid., pp. 4547.
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Ella fue la poetisa Felisa Mosco, quien junto a las gentes deciden quemar
el tabladillo puesto por el prefecto coronel Miguel Valle Riestra para jura-
mentar la Constitucién luego del Te Deum en la Catedral®. Previamente, los
capitulares del Cabildo Eclesiastico aceptaron celebrar este acto litiirgico en
honor al presidente, pero no parala nueva Carta®’. Aquella joven de 15 afnos
tuvo un «espiritu filoséfico, [que] no se doblegaba» y «se distinguié en todo
momento, como la amiga abnegada, capaz de marchar hasta el sacrificio»%2.

El Acta de la grey arequipena, firmada el 22 de setiembre, refrenda los
hechos acaecidos en defensa de la religién y de la Iglesia, desconoce la Cons-
titucién Politica y al dictador Prado, acuerda restablecer la Carta de 1860 e
invoca la autoridad politica del general Pedro Diez Canseco para el orden
social peruano. El restituido segundo vicepresidente de la Republica, por
aclamacion popular, gozoé del respaldo de notables arequipenos como Juan
Manuel Polar, Francisco Chocano, Fernando Alvizuri, Domingo Gamio, Die-
go Masias, entre otros®.

6. EL TRADICIONAL-ULTRAMONTANO EN LOS ALBORES DEL SAECULUM NO-
VUM

El pensamiento y la accion tradicional-ultramontana fue constante en los
prelados peruanos y sus gobiernos episcopales, especialmente contra las te-
sis jansenistas, liberales y galicanas que desconocen la verdad de la religién
y la autoridad doctrinal y jurisdiccional de la Iglesia y del Papa. A finales del
siglo XIX e inicios del siglo XX, ese espiritu moderno continuia refutando la
doctrina tradicional y ultramontana; unidad catélica fortalecida por la doc-
trina de la infalibilidad papal (constitucién dogmatica Pastor Aeternus, 1870).

En esa comunidad, el obispo Juan Ambrosio Huerta promueve el semina-
rio de su diécesis y funda el periédico La Iglesia punena; critica el protestan-
tismo, la masoneria, el filosofismo, el comunismo y el positivismo que atacan
a la fe y a la moral cristiana desde una falsa idea de progreso y civilizacién.
Por ello, antes de viajar a Roma para participar en el Concilio Ecuménico
Vaticano I, escribe a sus fieles que, en unidad con la asamblea y con Pio
IX, condenaran «las teorias modernas del Rojismo y del Liberalismo» y en-
frentardn a sus criticos que desprestigian a los catélicos con términos como
«Inquisicion, Curialismo, Jesuitismo, Ultramontanismo, Oscurantismo, Galileo»**.

0 Ibid., pp. 12-15.

o Vicente UGARTE DEL PINo, Historia de las Constituciones de Perti, Lima, Andina, 1978,
p-452.

92 Elvira GARciA Y GARCIA, La Mujer Peruana a través de los siglos, Lima, Imprenta Ameri-
cana, 1925, pp. 4344.

% Juan Guillermo CARPIO, op. cit., pp. 24-25.

% Juan Ambrosio HUERTA, Carta Pastoral que dirije el llustrisimo Sefior Obispo Doctor Don
Juan Ambrosio Huerta, al clero y fieles de su didcesis, con motivo de su viaje & Roma, para asistir al proxi-
mo Concilio General, Puno, Imprenta de «La Iglesia Punera», 1869, pp. 1-19.
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A su retorno, Huerta soporta desavenencias regalistas. El Fiscal de la Na-
cién, José Gregorio Paz Soldan, le acusa por viajar al Concilio Ecuménico sin
autorizacién gubernamental. Ante las distintas intimaciones, se produce la
renuncia episcopal y el presidente ecuatoriano, Gabriel Garcia Moreno, le
ofrece el deanato de la Catedral de Quito, pero el prelado decide quedar-
se en el Peri®. Por esos anos, el arzobispo de Lima, Goyeneche, defiende
y ensena que Roma es «la capital del mundo catélico» y que la soberania
espiritual y temporal del Papa no debe ser amenazada por la invasién de
los Estados Pontificios®®, porque estas potestades son «derechos sacrosantos
del Padre de la Cristiandad»®". Mds ain, el dogma de la infalibilidad papal
del concilio fortalece su custodia y obediencia tradicional y ultramontana,
porque define «la institucién, perpetuidad y naturaleza del sagrado primado
apostolico, en el cual se apoya la fuerza y solidez de toda la Iglesia»; es decir,
en Pedro «fue inmediata y directamente prometido y conferido por Cristo
Senor Nuestro el primado de jurisdiccién en toda la Iglesia de Dios» .

Después de acusar al ideario del paganismo y del racionalismo moder-
no, representante del judaismo antiguo, como negadores de la autoridad
divina, Goyeneche encomia la unidad catélica y social en la Silla de Pedro y
expresa que «el siglo XIX debia presenciar el mas hermoso de los triunfos
de la Iglesia catdlica presenciado el triunfo del Pontificado [...], se levanta
la Iglesia llena de vida y el Papado llega al apogeo de su grandeza»®. En este
camino encontramos a Juan Ambrosio Huerta como obispo de Arequipa
(1880-1897), donde organiza un sinodo; reforma el seminario de San Jer6-
nimo; promueve la consagracion a los Sagrados Corazones de Jesus y Maria;
condena la masoneria, el racionalismo y el liberalismo; y considera que el
siglo XIX es el simbolo del caos, el desorden y la disolucién humana!®. Esta
doctrina esta en consonancia con Leén XIII y su enciclica Humanum genus

% Jeffrey KLAIBER, op. cit., p. 145; Santiago MARTINEZ, La Didcesis de Arequipa y sus Obis-
pos, Arequipa, Tip. Cuadros, 1933, pp- 271-272.

% José Sebastiin DE GOYENECHE, Carta Pastoral que el Illmo. y Rmo. Sr. Arzobispo de Lima
dirige al clero y fieles de su jurisdiccion, con motivo de la situacion angustiosa del Sumo Pontifice, Lima,
Imprenta por José M. Noriega, 1867, pp. 7-10.

9 José Sebastian DE GOYENECHE, Carta Pastoral que el llmo. y Rmo. Sr. Dr. D. J. Sebastidn de
Goyeneche y Barreda dirige a sus muy amados hijos, el clero y fieles de la Arquididcesis de Lima con motivo
de la reciente invasion de los Estados Pontificios, Lima, Imprenta de J. Francisco Solis, 1871, p. 21.

% José Sebastin DE GOYENECHE, Carta Pastoral que el llmo. y Rmo. Sr. Dr. D. José S. de
Goyeneche y Barreda dirige a sus amados hijos, el clero y fieles de la Arquididcesis de Lima, dandoles a
conocer el texto auténtico de la Sesion Cuarta del Sacro Concilio Ecuménico Vaticano, Lima, Imprenta
de «La Sociedad», 1870, p. 11.

®  José Sebastiin DE GOYENECHE, Carta Pastoral que el Illmo. y Rmo. Sr. Arzobispo de Lima
dirije al clero y fieles de su Arquidiocesis con motivo de la definicion dogmatica de la infalibilidad papal,
Lima, Imprenta de «La Sociedad», 1870, pp. 7-8.

10 Rolando IBERICO, «De Juan Ambrosio Huerta a Mariano Holguin: episcopado, ul-
tramontanismo y modernidad en Arequipa (1880-1935) », Allpanchis (Arequipa), n. 86 (2020),
pp- 24-25.
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(1884). Ademas, promueve la Union Catélica y el Periédico El Deber para la
unidad de la grey catélica y 1a formacién doctrinal cristiana.

Esa fidelidad y obediencia también esta presente en su sucesor, el obispo
Manuel Segundo Ball6n (1898-1905), quien en su primera carta pastoral re-
salta las palabras del Redentor, Vosotros sois la sal de la Tierra, la luz del mundo
(Mt., 5, 13-14), y su deber con la Verdad para la salvacién de las almas. Letras
que enfrentan a quienes «con el pretexto del progreso, introducen las sectas,
la ignorancia, las pasiones y el espiritu del siglo, por una parte, y la debilidad
y condescendencia de algunos, por otra, ocasionando errores y escandalos
en la Iglesia» 1. Por esta razén, desea y ruega a su Iglesia que «profeséis la fe
catblica, integra y pura, con toda sinceridad y firmeza, y con entera sujecién
a las ensenanzas y prescripciones de la Iglesia y de sus pastores; y que, de la
misma manera cumpldis con fidelidad los preceptos de Dios»1%2.

Ballon es también fiel testigo de la continua descristianizacién de la socie-
dad, que los periédicos y folletos propagan como doctrina impia: «Excluyen
absolutamente el nombre santo de Dios, de los juramentos y de las leyes,
de los parlamentos y asambleas, de los colegios y escuelas, y llegan hasta el
extremo de querer que los matrimonios, los bautizos y los funerales sean cz-
viles 0 sin Dios» 1%, La lealtad ultramontana del obispo arequipeno se fortifica
también cuando asiste al Concilio Plenario de la América Latina en Roma
(1899) para enfrentar luego a los grupos protestantes y liberales que prolife-
ran en la ciudad catélica arequipena. El obispo organiza también un ascenso
al Misti para instaurar una cruz metalica en 1900 y, posteriormente, publica
la enciclica leonina Graves de communi re (1901) con una breve introduccién
sobre los errores socialistas'®.

En este horizonte episcopal, Mariano Holguin fue reconocido como obis-
po de Huaraz (1904-1906) por Pio X cuando se encontraba en Roma como
Definidor General de la orden franciscana. Ante la inseguridad del nuevo
prelado, el Papa reinante calma sus animos y le dice: «“Os digo: id en el nombre
del Serior”. Nos que estibamos de rodillas besamos sus sagrados pies y manos,
y él Nos levant6 diciendo bondadosamente: “Ahora debe ir contento, pues lo
manda el Vicario de Jesucristo»'%. En esta obediencia, Holguin gobierna tam-
bién el obispado de Arequipa (1906-1945) y compromete su ultramontanis-
mo eclesiastico con el ultramontanismo social y politico, porque se encarga
de ensenar la fe catdlica y la caridad en su diécesis con el apoyo de la Unién

101 Manuel Segundo BALLON, Carta Pastoral que el Iltmo. y Ruvmo. Monsetior Dr. D. Manuel
Segundo Ballon, Obispo de Arequipa, dirige al clero vy fieles de su Didcesis a tomar posesion de ella, Are-
quipa, Imprenta de «La Bolsa», 1898, p. 10.

102 Ihid.

103 Ibid., p. 13.

104 Rolando IBERICO, loc. cit., pp. 3440.

105 Mariano HoLGUIN, Primera Carta Pastoral que el Iltmo. y Rdmo. Obispo de Huaraz Fr.
Mariano Holguin, O.FEM. dirige al clero y a los fieles de su Didcesis al tomar posesion de ella, Lima, Im-
prentay Libreria de A. Granda, 1904, p. 6.



620 José Luis Bellido

Catolica de Mujeres y las Franciscanas Misioneras de Maria!®. Y en su Ins-
truccion Pastoral de 1914 sobre la defensa de la religién llama a sus fieles a
participar en la vida politica partidaria, propiamente en el Partido Catélico
—sin validar la diversidad politica- para contrarrestar la tolerancia de cultos
y la libertad religiosa!?’.

Asimismo, el obispo y sus asociaciones catolicas se oponen a las leyes so-
bre el matrimonio civil y el divorcio absoluto del Congreso, que son conside-
radas una afrenta ala religién oficial del Estado, porque ademas el matrimo-
nio es una institucién natural y sacramental, ensenada asi por la autoridad
doctrinal y jurisdiccional de la Iglesia y de los Sumos Pontifices!®. El prelado
es consciente de la secularizacién de la sociedad y confia en que la instruc-
cion religiosa de su grey pueda revertir esta situacion, porque «esta es la base
del edificio social: sin Religién no hay Moral, sin s6lida instruccion religiosa,
no hay sincera caridad, no hay verdadera piedad». Esta doctrina sigue la en-
ciclica Acerbo nimis (1905) de Pio X y la encomienda a la Accién Catdlica de
la ciudad, cuya responsabilidad primaria recae en los padres, luego en las
bibliotecas parroquiales y en el periédico El Deber'®. El compromiso con la
difusion catolica también lo replicé en las publicaciones limenas: La Union
y La Tradicion; después en La Colmena del Circulo de Obreros de Arequipa,
especialmente en la fundacién de la Accién Social Catélica (1925) 11°.

7. A MODO DE CONCLUSION

El pensamiento y la accién tradicional y ultramontana en el Pera anima-
ron los deberes eclesiasticos, sociales y politicos de la Iglesia peruana. Los
debates doctrinales entre los tradicional-ultramontanos y los liberal-galica-
nos muestran dos clases de cultura politica sobre la cuestion religiosa; es decir,
el pensamiento de un hombre o una sociedad que comprende la realidad
politica en sus causas y formas sobre el bien comun.

La cultura politica arequipena fue catélica en su fe familiar y social, y
republicana en su forma de organizacién politica y de gobierno, porque no
se opone a la Constitucién Politica, que debate y aprueba en la Convencién
Nacional o la Asamblea Constituyente, sino al desconocimiento de la reli-

106 Santiago MARTINEZ, op. cit., pp. 312-314; Francisco CABRE, Biografia del Excmo. y
Rumo. Mons. Fr. Mariano Holguin, O.EM. Primer arwbispo de Arequipa (Perti), 1860-1945, Lima,
Editorial San Antonio, 1959, pp. 152-154.

107 Rolando IBERICO, 0p. cit., pp. 45-46; Fernando ARMAS, op. cit, pp. 197-198.

108 Mariano HoLGUIN, Instruccion Pastoral que el Iltmo. y Rmo. Mons. Fr. Mariano Holguin,
obispo de Arequipa, dirige al clero y fieles de su diocesis, con motivo del proyecto de ley aprobado por el Sena-
do, sobre matrimonio civil y divorcio absoluto, Arequipa, Tip. y Enc. Cuadros, 1918, pp. 4-5.

109 Mariano HoLgUIN, Carta Pastoral que el excelentisimo y Rmo. Mns. Fr. Mariano Holguin
Obispo de Arequipa dirige al clero y fieles de sus Didcesis contra la ignorancia religiosa, Arequipa, Tip.
Cuadros, 1937, pp. 4, 15-17.

10 Santiago MARTINEZ, op. cit., p. 315.
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gién. La fe catdlica es el fundamento de la civilizacién cristiana peruana, y
sus preceptos rigen la comunidad politica y sus disposiciones constitucio-
nales o legislativas sobre la exclusividad religiosa, los bienes eclesiasticos, la
educacién o la migracién.

En la grey catélica, la religion es el bien o principio sustancial de los hom-
bres del Misti y, por tanto, superior a los bienes morales, sociales, econémi-
cos o politicos. Este conocimiento teolégico explica la causa y el fin de la
patria, la nacién y la Republica; es decir, la realidad politica de Arequipa y
del Pera se ordena y subordina a la realidad espiritual o sobrenatural y a sus
custodios: la autoridad de la Iglesia y del Romano Pontifice para alcanzar el
bien comuin inmanente y trascendente. Una perspectiva contrarrevolucionaria
tradicional-ultramontana contra las pretensiones reformadoras de la revolu-
cion liberal-galicana en el Perd. Aunque es menester también precisar que el
ideario protestante, liberal y regalista se alberga en las bases doctrinales, le-
gales e institucionales de la Republica peruana, en una complexio oppositorum
entre la Tradicién y la Modernidad.

En virtud de esta s6lida religiosidad y por su constante entrega a la causa
catélicay a la defensa de la autoridad doctrinal y jurisdiccional de la Iglesiay
del Papa para el orden catolico de la grey arequipena y peruana, Pio IX, en
la alocucidn radiada del 27 de octubre de 1940 del II Congreso Eucaristico
Nacional, denomina a Arequipa «L.a Roma del Peru» !’

1 Francisco CABRE, op. cil., p. 19.
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1. INTRODUCCION

En 2021 se cumple el bicentenario del nacimiento de Gabriel Garcia Mo-
reno (1821-1875), el mas importante representante politico del ultramon-
tanismo en el siglo XIX. Desempenaba su segundo mandato como presi-
dente del Ecuador cuando, en agosto de 1875, fue asesinado a cuchilladas a
la salida de la catedral de Quito. En el mes siguiente, en el vecino Imperio
del Brasil, el gobierno amnistiaba a los obispos Fray Vital Maria de Oliveira
(1844-1878) y Antonio de Macedo Costa (1830-1891) y, como desenlace de
la crisis conocida como «cuestién religiosa», el ultramontanismo brasileno
iniciaba una influencia ascendente en los medios catélicos que habia de du-
rar cerca de un siglo. En el mayor pais hispanico y catélico del mundo el
ultramontanismo nunca alcanzé el gobierno, como en Ecuador o Colombia,
pero si ejercié una fuerza considerable, a veces definitoria, en la politica e
inteligencia brasilenas en general y entre los catélicos de forma especial.

En el contexto del decenio de 1870 se difundian en el Brasil, como nunca
antes, las mas variadas ideologias europeas, estimulando una serie de modas
intelectuales que habian de alterar profundamente la vida politica y cultural
del pais. También en esa década, en 1872, la masoneria llegaria a la presi-
dencia del Consejo de Ministros, en la persona de José Maria da Silva Paran-
hos (1819-1880), vizconde de Rio Branco, a la sazén gran maestro del Gran
Oriente del Brasil, una de las dos obediencias masé6nicas de entonces. A par-
tir de ese momento, la campana masénica contra la Iglesia se hizo abierta de
modo creciente y explicito, rompiendo el ambiente de mutua tolerancias y
hasta de sincretismo que habia prevalecido durante muchas décadas.

Las provocaciones que produjeron la cuestion religiosa tuvieron origen
en la Corte. Un sacerdote carioca, pese a las prohibiciones canénicas, pro-
nuncié un discurso en una ceremonia masonica, divulgandose ampliamente
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su participacion. Hecho que exigié del obispo de Rio de Janeiro y capellan
mayor de la Casa Imperial, Pedro Maria de Lacerda! (1830-1890), una
amonestacion también publica. El presidente del Consejo de ministros se
permitio, a su vez, discutir publicamente con el obispo y capellan mayor. En
ese mismo ano de 1872 fue consagrado obispo un joven fraile capuchino de
nombre Vital Maria, que mas tarde seria senalado por la masoneria como
uno de los principales representantes del ultramontanismo brasileno. Tras
su entronizacion en la didcesis de Olinda, el 24 de mayo de 1872, comenzé
a sufrir una campana semejante a la anterior del obispo capellin mayor de
la Corte. Y para defender la causa catélica fundd, con la colaboracién de
sacerdotes y seglares, la Asociacién Brasilena Ortodoxa y el diario A Unido,
dirigido por José Soriano de Sousa (1833-1895), profesor de la Facultad de
Derecho de Recife y precursor de la Tercera Escolastica en el Brasil del siglo
XIX.

Pero antes de llegar al nudo de esta historia es bueno mirar hacia atras.
2. LA SINGULARIDAD DEL BRASIL

Toda vez que la independencia del Brasil se hizo dentro de la legitimidad
dinastica, no se dio para los tradicionalistas brasilenos de entonces —el mas
notable fue José da Silva Lisboa (1756-1835), vizconde de Cairu- oposicién
entre independenciay tradicién. En el Brasil el tradicionalismo sélo se sepa-
16 del legitimismo a partir de la década de 1870, cuando estall6 en el pais la
cuestion religiosa, que opuso la Iglesia al gobierno imperial. De esa forma, el
ultramontanismo brasileno es bastante posterior al de los paises de la Amé-
rica castellana.

Desde inicios del siglo XIX, la via ultramontana del tradicionalismo hizo
fortuna en los paises de la América castellana a causa de las circunstancias
historicas de esos paises tras la crisis de la monarquia hispdnica®. Cuan-
do los reyes Carlos IV (1748-1819) y Fernando VII (1784-1833) perdieron
el trono en beneficio de Napole6n Bonaparte (1769-1821) y su hermano
José (1768-1844), sus sibditos americanos no reconocieron al tirano, y am-
parados por la doctrina politica tradicional ensenada por el célebre jesuita
Francisco Sudrez (1548-1617), asumieron el gobierno reunidos en juntas
que funcionaban en nombre del rey secuestrado. Con todo, si la justifica-
cion tradicional amparé el primer movimiento, la situacién dejé de estar jus-

! Sobre Dom Pedro Maria de Lacerda véase Jerénimo DE LEMos, OSB. D. Pedro Maria
de Lacerda: iltimo bispo do Rio de Janeiro no Império (1868-1890), Rio de Janeiro, Lumen Christi,
1987.

2 Véase Miguel Ayuso, «El problema politico de los catélicos hispanoamericanos. His-
panidad y res publica christiana», Verbo (Madrid), n. 527-528 (2014), pp. 659683, o en el capi-
tulo 5 de su libro La Hispanidad como problema. Historia, cultura y politica, Madrid, Consejo de

Estudios Hispanicos Felipe II, 2018, pp. 79-114.
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tificada cuando Fernando VII recupero6 el trono de Madrid. Paralelamente
a la defensa tradicionalista del gobierno auténomo, se dieron también las
doctrinas liberales que invocaban la soberania popular o nacional y despre-
ciaban la legitimidad dinastica.

Conjugandose la expansion de la ideologia liberal con la ineptitud de los
Borbones para conservar la tradicion hispanica —que habia sido tocada des-
de que, en 1700, principes franceses sucedieran a los Habsburgo-, se pro-
dujo la secesion de los reinos americanos, quedando a los tradicionalistas
hispanicos o luchar contra la situacién —como, uncidos también a un estado
liberal de cosas, hubieron de hacer los carlistas espanoles— o procurar jus-
tificar las independencias segin la mentalidad tradicional, emulando a los
portugueses de 1640 en la Justa aclamacdo preparada por el arcediano don
Francisco Velasco de Gouveia (1580-1659). Ante la situacion doctrinalmen-
te tan compleja planteada por las independencias, la perspectiva formalis-
ta y universalista del ultramontanismo permitié a los tradicionalistas de la
América castellana desentenderse de la cuestién especifica de la legitimidad
dinastica y concentrarse en su afan de adaptarse a las instituciones de los
nuevos paises sin renunciar a la doctrina catélica conforme las ensenanzas
del Magisterio y los maestros mas autorizados de la Tercera Escolastica.

El caso de la independencia del Brasil fue diferente. Cuando las tropas de
Napoleén invadieron Portugal, 1a reina Dona Maria I (1734-1816), su hijo el
principe regente Don Juan (1767-1826), embarcaron para América con toda
la familia y la corte y, tras un breve periodo en Bahia, se establecieron en Rio
de Janeiro. El Brasil era entonces un principado honorifico del reino de Por-
tugal, siendo principes del Brasil el heredero Don Juan y su consorte Dona
Carlota Joaquina (1775-1830), hija ademas de Carlos IVy hermana de Fernan-
do VII. Los derechos de la princesa del Brasil a 1a sucesion de Castilla fueron la
razén por la que algunos rioplatenses propusieran hacerla reinar en la Améri-
ca castellana, a la vista del impedimento de su padre y hermano, plan que por
diferentes motivos —pero sobre todo por la oposicién inglesa— no prospero.

De 1808 a 1815 Don Juan, principe del Brasil, goberné desde Rio de Ja-
neiro como principe regente la monarquia pluricontinental de su madre.
En 1815, como consecuencia indirecta del Congreso de Viena, se regularizé
esa situacion atipica, y la posicién primada de Rio de Janeiro formalmente
reconocida al establecerse el Reino Unido de Portugal, Brasil y los Algar-
ves, un nuevo Estado monarquico con capital en Rio de Janeiro y esparcido
por todos los continentes. La primera reina del nuevo Estado brasileno fue
Dona Maria I. Habiendo fallecido en 1816, su hijo fue solemnemente acla-
mado en Rio de Janeiro con el nombre de Juan VI. La legitimidad dinastica
estaba asegurada y Don Juan VI, al afirmar la sede de su imperio en América,
le aseguraba un futuro venturoso.

Los planes del rey Don Juan VI fueron, con todo, perturbados por la agi-
tacion liberal que se desarrollé en Portugal. En 1820 una revolucién que es-



626 Flavio Daltro Lemos de Alencar

tallé en Oporto pretendia someter al rey legitimo a una constitucién liberal.
Don Juan VI resisti6é al principio, pero ante las amenazas crecientes de los
revolucionarios liberales, que habian convocado una asamblea constituyen-
te y establecido un gobierno de hecho en Oporto, el rey consinti6é en jurar
las bases de su Constitucién y, en 1821, embarcé para Portugal no sin antes
garantizar que su hijo y heredero continuase en Rio de Janeiro con el titulo
oficial de principe-regente del Reino del Brasil, alejado de las amenazas de
los liberales y preparado para defender la causa dinastica. Efectivamente, las
violencias sufridas en Portugal por Don Juan VI, Dona Carlota Joaquina y su
hijo Don Miguel (1801-1866), convencieron al principe heredero Don Pe-
dro (1798-1834), a seguir el consejo que su padre le dio antes de embarcar:
promover la libertad de la dinastia Braganza y del reino del Brasil contra el
parlamento revolucionario portugués.

Las fricciones entre los parlamentarios liberales —entre ellos también los
representantes de las provincias brasilenas- y la autoridad de Don Juan (y
Don Pedro), fueron cada vez mas constantes y crecientes, en especial contra
el principe real Don Pedro, que por disposicion de Don Juan VI gobernaba
directamente las provincias brasilenas. El liberalismo cada vez mas radical
del parlamento buscaba disminuir la autoridad de Don Pedro en el Brasil y
llegé a exigir diversas veces que se embarcara para Portugal y someterlo asi a
los revolucionarios, como hubiera hecho su padre en 1821. En Rio de Janei-
ro, el Consejo de Estado, presidido por la princesa Leopoldina de Habsbur-
go (1797-1826) —que mantenia continua correspondencia con su padre, el
emperador de Austria, sobre la situacion portuguesa y brasilena—, recomen-
dé al principe-regente la separacion del Reino de Brasil, sustrayéndolo al
poder despético del liberalismo parlamentario, que mantenia cautivo al rey
legitimo y se empenaba furiosamente en callar a su heredero.

En ese estado de cosas, la princesa Dona Leopoldina reunié el Consejo
de Estado el 2 de septiembre de 1822y, oidos los consejeros, firmé formal-
mente la declaracién de separacién del Reino del Brasil. El principe-regente
estaba en San Pablo, donde procuraba garantizar la adhesion de la provincia
a su causa antiliberal. En la orilla del riachuelo Ipiranga, el dia 7 de sep-
tiembre el emisario de Dona Leopoldina alcanzé a Don Pedro, quien -al
conocer la declaracion del dia 2- proclamé la independencia delante de los
presentes. Mas que declarar la separacién del Reino del Brasil Don Pedro se
hizo aclamar el dia 12 de octubre como emperador, elevando el Brasil a la
dignidad politica de Imperio. Los colores del nuevo Imperio eran los verdes
de los Braganza y los amarillos de los Habsburgo. LL.a coronacién solemne se
produjo el 1 de diciembre de 1822 en la catedral de Rio, lo que constituy6
una innovacion, ya que los portugueses no acostumbraban a ser coronados,
sino s6lo aclamados. La razén radicaba en la dignidad imperial que la dinas-
tia de Braganza alcanzaba.

No se dio entre los legitimistas brasilenos oposicién alguna a la aclama-
cién y coronacién de Don Pedro 1. Por el contrario, era la sumision al par-
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lamento portugués lo que significaba entonces un espiritu contrario al tra-
dicionalismo. Los legitimistas, como el vizconde de Cairu, se encontraron
entre los primeros aliados de Don Juan VI 'y Don Pedro I contra el libera-
lismo revolucionario del parlamento autoconvocado. Preferian mantener
integro el Reino Unido de Portugal, Brasil y los Algarves, pero siguieron
al principe heredero, ante la amenaza de ver sucumbir toda la monarquia,
para salvaguardar la parte brasilena. Don Pedro se hizo coronar en la fecha
indicada, pues era el aniversario de la aclamacién del Duque de Braganza
como Juan IV, rey de Portugal, en 1640. Se reafirmaba la legitimidad de la
independencia del Imperio del Brasil y de la dinastia de su primer empera-
dor. De todos modos, se esperaba que la parte portuguesa de la monarquia,
zambullida en una crisis revolucionaria, retornase al orden legitimo cuan-
do el emperador del Brasil, a quien su padre dej6 sabiamente como princi-
pe regente al dejar Rio de Janeiro, heredase también el reino de Portugal.
En 1825, Don Juan VI reconocié plenamente la soberania de Don Pedro I
como emperador del Brasil, exigiendo solamente que se le reservase hasta la
muerte el tratamiento personal de «<Emperador titular del Brasil».

El proyecto de Don Pedro I de restaurar la unidad de la monarquia de
los Braganza como emperador del Brasil y rey de Portugal se vio perjudicada
por la pretensiéon de su hermano Don Miguel a la corona portuguesa. En
el entendimiento de los miguelistas, la independencia del Imperio excluia
a Don Pedro y a sus sucesores de la sucesion de Don Juan VI en Portugal.
El emperador del Brasil, con todo, no lo veia asi. El no se levant6 contra el
rey legitimo de Portugal, su padre, sino contra el parlamento revolucionario
que lo tenia cautivo. Cuando murié Don Juan VI en 10 de marzo de 1826,
el emperador brasileno fue reconocido inmediatamente como rey de Por-
tugal, con el nombre de Don Pedro IV, posicién que mantuvo durante poco
mads de dos meses, hasta abdicar la corona portuguesa en su hija promogé-
nita, la princesa carioca Dona Maria da Gloria (1819-1853), que continué
residiendo en Rio hasta 1828, cuando embarc6 para su reino europeo acom-
panada del diplomdtico de Minas Gerais Felisberto Caldeira Brant (1772-
1842), marqués de Barbacena.

En 1831 Don Pedro de Alcintara abdicé también la corona imperial del
Brasil, siendo sucedido por su hijo Don Pedro II, y el antiguo emperadory
rey, ahora simplemente como duque de Braganza, dej6 Rio de Janeiro para
defender los derechos de su hija en Portugal. La guerra entre los dos herma-
nos, Don Pedro y Don Miguel, dividi6 el pais y obligé al hermano mayor a
aliarse con los liberales, que se oponian al gobierno de Don Miguel. Quien
durante el reinado de su padre, Don Juan VI, también se habia levantado
contra los revolucionarios, tratando por todos los medios de liberar Portugal
del yugo liberal al que estaba sometido. Si Don Juan evitaba los conflictos y
trataba de decidir las cuestiones diplomaticamente siempre que fuera po-
sible, sus hijos Don Pedro y Don Miguel, asi como su mujer Dona Carlota
Joaquina, tenian temperamento guerrero. La belicosidad de los hermanos
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favoreci6 la expansion del liberalismo e impidi6 la restauracién del Reino
Unido de Portugal, Brasil y los Algarves.

3. LAs HERMANDADES

Algunos aspectos de la formacién brasilena, de modo particular la impor-
tancia fundamental de las hermandades seglares y las terceras 6rdenes en la
consolidacién de la vida religiosa y social durante los primeros siglos, asi como
el regio patronato y de la Orden de Cristo, pueden ayudar a entender la re-
lacién intima entre los poderes civiles y eclesiasticos en el Brasil, hasta que
fue perturbada por la cuestion religiosa. Durante el periodo colonial, especial-
mente tras la expulsién de los jesuitas (1759), la falta de sacerdotes y misione-
ros en el Brasil llevé a los laicos a organizarse en hermandades responsables
de alimentar su vida religiosa y cumplir sus obligaciones sociales. Esas herman-
dades habian adquirido especial fuerza debido a la escasez de accién evange-
lizadora de las di6cesis y las 6rdenes religiosas, pero no eran una institucién
nueva. Existian desde los primeros decenios en la sociedad brasilena, como
una institucién fuerte de la civilizacién portuguesa. A diferencia de lo ocurri-
do en la América castellana, en que los obispos eran numerosos y poderosos,
y las 6rdenes religiosas regian las universidades y formaban a los gobernantes,
en el Brasil la familia patriarcal ejercié un poder mayor que el clero secular o
regular. Los jefes de esas familias componian la élite de las hermandades®.

Hasta el siglo XIX, los municipios portugueses y brasilenos mas antiguos
contaban normalmente con una «Misericordia», hermandad laica de élite
destinada a la practica corporativa de los obras de misericordia, mantenien-
do asi hospitales y escuelas, ademads de proveer de abogados y sepultura para
los pobres, junto con una gran variedad de obras sociales. La primera Her-
mandad de la Misericordia en Portugal fui fundada en Lisboa bajo el pa-
trocinio de la reina Dona Leonor (1458-1525), y mas adelante se fundaron
instituciones semejantes en las conquistas portuguesas. Durante el siglo XVI
se fundaron hermandades dedicadas a las obras de misericordia en varias
ciudades y villas brasilenas, como Santos, Olinda, Salvador, Rio de Janeiro,
Ilhéus y San Pablo. Esas cofradias estaban integradas por los ciudadanos mas
prominentes de cada municipio?. Construyeron los primeros hospitales del
Brasil y hoy son todavia importantes prestadores de asistencia social en el
Brasil, especialmente en el sector de la salud.

Junto con las hermandades de la Misericordia otras cofradias laicas con-
formaban la vida social y religiosa portuguesa. Esos sodalicios estaban ge-

3 Isabel pos GUIMARAES SA, Quando o rico se faz pobre: Misericordias, caridade e poder no
império portugués, 1500-1800, Lisboa, CNCDP, 1997, pp. 23-114.
4 Sobre las hermandades de la Misericordia Renato FraNco, Pobreza e caridade leiga:

as Santas Casas de Misericordia na América Portuguesa. Tesis doctoral en la Universidad de Sao
Paulo, 2011.
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neralmente fundados con base en una devocién particular, o destinados a
los miembros de un oficio o profesién, continuando la tradicién de las cor-
poraciones medievales de los oficios. Entre el primer tipo, presentan una
caracteristica especial las terceras érdenes, por estar ligadas a un orden y su
carisma particular. Especialmente en la regién de Minas Gerais®, donde la
presencia del clero regular fue prohibida durante la época de la mineria del
oro, las terceras 6rdenes tuvieron una importancia muy particular, pues las
asociaciones laicas constituian la Ginica rama de una familia religiosa —espe-
cialmente carmelitas, franciscanos y mercedarios— permitida en la region.

Normalmente las hermandades se comprometian a construir su propia
iglesia, donde se bautizaban sus hijos y ahijados y, donde, en los primeros
siglos, se enterraban a los hermanos. Mas tarde, en el siglo XIX, se prohibi6
la sepultura dentro de las iglesias, pero las hermandades contaban también
con importantes cementerios. La multiplicidad de hermandades daba lu-
gar a una gran variedad de templos, construidos muchas veces préximos los
unos de los otros, compitiendo entre si en sofisticacioén y esplendor. En Rio
de Janeiro, por ejemplo, se podia encontrar en la misma calle las iglesias de
la Hermandad del Glorioso Patriarca San José, de la Hermandad de la Santa
Cruz de los Militares, de 1a Venerable Orden Tercera de Nuestra Senora del
Monte Carmelo —construida al lado de la antigua iglesia de los frailes carme-
litas, posteriormente transformada en capilla imperial y catedral archidioce-
sana-yla magnifica de la Hermandad del Santisimo Cristo de la Candelaria.
Todas esas iglesias se hallan en la calle Primero de Marzo, antigua calle De-
recha. De una de sus esquinas, en la calle del Oidor, cerca de los fundos de
la iglesia de la Santa Cruz de los Militares, se ve la iglesia de la iglesia de la
Hermandad de Nuestra Senora de la Lapa de los Mercaderes. Y no muy lejos
de ahi, al final de la calle Rosario, esclavos y libertos construian para ellos la
iglesia de la Hermandad de Nuestra Senora del Rosario y San Benito de los
Negros, que sirvié también como catedral de Rio de Janeiro de 1737 a 1808,
y recibi6 la ceremonia del Te Deum ala llegada de la familia real ese ano. Cer-
ca de ella se encuentran las ricas iglesias de la Venerable Orden Tercera de
San Francisco de la Penitencia —auténtica joya rococé, construida en el alto
del morro de San Antonio, al lado de la iglesia y convento franciscanos-y de
la Venerable Orden Tercera de los Minimos de San Francisco de Paula.

La iglesia de la Hermandad de Nuestra Senora del Rosario, al final de
la calle del Rosario, estaba decorada ricamente, hasta que un incendio en
1967 consumié casi totalmente su interior. Pese a la suntuosidad de su igle-
sia, l]a Hermandad del Rosario no era la tinica formada principalmente por
esclavos y libertos. Una importante hermandad negra era también la de San
Elesban y Santa Ifigenia. La diferencia mas senalada entre esas cofradias es
que la devocién a Nuestra Senora del Rosario y a San Benito prevalecié6 en-

5 Sobre las hermandades en Minas Gerais, puede acudirse a Caio Cesar BoscHI, Os

leigos e o poder: irmandades leigas e politica colonizadora em Minas Gerais, San Pablo, Atica, 1986.
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tre los descendientes del pueblo banti de la regién del Congo, y la devo-
cién a los santos etiopes prevalecié entre los descendientes de africanos de
la costa de Guinea y de Mozambique. No sélo en Rio, sino también en otras
ciudades, se fundaron cofradias similares®.

Debido principalmente a las hermandades los laicos brasilenos tuvieron
durante el periodo portugués un papel muy especial en el gobierno de los
asuntos religiosos. Los obispados y las 6rdenes religiosas no tenian, en la prac-
tica, el mismo poder que los hombres ricos reunidos en sus hermandades. Esa
era la norma en ciudades y villas, ocurriendo lo mismo en el campo, donde el
poder de los grandes latifundistas era incontestable en sus vastas haciendas e
ingenios. Debido a la falta de sacerdotes y a la extensiéon de las parroquias y
didcesis, los senores de ingenio acostumbraban a construir una gran capilla
aneja a las casas grandes, y sostenian a un sacerdote como su capellan, que
vivia alli bajo su patrocinio, atendiendo a su familia, criados y esclavos. En el
campo el capellan era uno mas de los criados, sometido al poder del gran pro-
pietario en todos los aspectos, salvo los espirituales. Las poderosas hermanda-
des laicas en las ciudades y la sumision de los capellanes a los latifundistas en
el campo contribuyeron a la falta de clericalismo en el catolicismo brasileno
durante la época portuguesa. A diferencia de lo que ocurrié en la América
castellana, en que la Iglesia fue la institucion social mas preponderante, en la
América portuguesa la vida social se organizaba en torno de la familia seno-
rial”. De esa forma, en la ciudad o en el campo, la familia patriarcal constituia
el centro de la vida social y también religiosa, gozando siempre de un poder
efectivamente superior tanto al de los obispos como al de los gobernadores.

El esfuerzo de los jesuitas no fue suficiente para suplantar el poder laico
de los grandes propietarios de la tierra en el Brasil. Fueron célebres las dis-
putas entre la Compania de Jesus y los Ayuntamientos, donde tenian asiento
los poderosos senores de la ciudad y del campo. Mientras los hacendados
querian hacer la guerra contra las tribus indigenas y esclavizar a los prisio-
neros, los jesuitas querian organizarlos en sus reducciones, instruyéndolos
en la doctrina catdlica y las humanidades®. Los jesuitas rechazaban subordi-
narse al poder politico y los asuntos indigenas se encontraron en el centro
de las discordias entre los jesuitas y los Ayuntamientos®, dando lugar muchas

6 Véase Mariza DE CARVALHO SOARES, Devolos da cor. Identidade étnica, religiosidade ¢ es-
cravidao no Rio de Janeiro, século XVIII, Rio de Janeiro, Civilizacao Brasileira, 2000 ( People of Faith.
Slavery and African Catholics in Eighteenth-Century Rio de Janeiro, Durham y Londres, Duke Uni-
versity Press, 2011).

7 José Arthur Rios y Manoel DIEGUES JONIOR, «Campo psicosocial», en Francisco
LEME LopEs, S.J. (ed.), Estudos de problemas brasileiros, Rio de Janeiro, Biblioteca do Exército-
Editora Renes, 1971, pp. 39-108 (pp. 74-83).

8 Maxime HAUBERT, A vida cotidiana dos indios e dos jesuitas do Paraguai na época das
missoes, Paris, Hachette, 1967.

o Sobre el lugar de San Pablo en el periodo filipino: Rafael Ruiz, Sdo Paulo na Monar-
quia hispdnica, San Pablo, Instituto Raimundo Lulio, 2004.
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veces a grandes enfrentamientos como los de 1640 en varios municipios del
sudeste del Brasil. Si la Compania de Jesus se preparaba estratégicamente
para fundar en el Brasil una nueva Cristiandad luso-tupi, los intereses de las
grandes familias eran mas inmediatos y particulares.

Junto con el poder de los laicos en las ciudades y en el campo, otro factor
importante para la debilidad del clero como grupo social surgié de las cir-
cunstancias del patronato. Debido a los privilegios del antiguo patronato re-
gio, mezclados con la doctrina regalista entonces dominante, el emperador
del Brasil presentaba obispos y otros prelados y dignidades eclesiasticas, den-
tro del territorio del Imperio. Esta situacion, ademas, llevé a algunos a con-
siderar abiertamente la Iglesia como un departamento publico, adoptando
un punto de vista en consonancia con las opiniones liberales condenadas
por el papa Pio IX en su Syllabus errorum, publicado como anejo su enciclica
Quanta cura en el 1864.

El patronato es el elemento clave para entender el desarrollo de la cues-
tion religiosa en el Brasil, asi como la expansién y libertad de que la Iglesia
disfruté tras su abolicién por la Repiblica. En todo caso, en el contexto del
patronato, el gobierno imperial se mostré preocupado con la calidad inte-
lectual y moral del clero, e inicié en la década de 1860 una reforma en el
episcopado brasileno, nombrando obispos jovenes y bien preparados para
que elevaran los niveles intelectuales de sacerdotes y seminaristas. Con esa
intencidn, en 1871 el emperador nombré a fray Vital Maria, un joven ca-
puchino de 25 anos, educado en el seminario de Saint-Sulpice en Paris,
como obispo de Olinda, en Pernambuco. Pero el joven obispo, formado en
la mentalidad ultramontana, demostré de inmediato que no tenia ningun
compromiso con las ideas liberales y masénicas de la élite politica del Impe-
rio. Era plenamente consciente de las condenas de la Iglesia contra los erro-
res modernos y aplicé en su diécesis las resoluciones conciliares y pontificias
contra la masoneria, promoviendo una auténtica reforma en Pernambuco
en el sentido de una adhesion total a la ortodoxia de la fe, buscando la santi-
ficaci6én de las almas confiadas a sus cuidados.

En este ambiente de influencia masénica en la Iglesia brasilena, las her-
mandades y terceras 6rdenes, compuestas y regidas autbnomamente por lai-
cos, eran un campo constante de conflicto entre los obispos y los laicos fieles
al papay los masones que ocupaban los primeras puestos en aquéllas, inclui-
da la presidencia. Al ser las hermandades tan poderosas y propietarias de un
vasto patrimonio —que incluye numerosos templos, entre los mas importan-
tes del pais, controlados por los propios laicos sin intervencién de la mitra
diocesana salvo para la liturgia—, la presencia de masones en su direccién era
extremadamente delicada. De su intencién fundacional de servir como so-
dalicio para la promocién de la vida cristiana de los laicos, en el siglo XIX se
habian convertido en asociaciones riquisimas y poderosisimas que, mucho
mas que por la vida sacramental y de piedad, se caracterizaban por una ac-
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tuacion destacada en el campo social a cuenta del prestigio de que gozaban
y atribuian a sus miembros.

Ahora estamos en condiciones de entrar de lleno en nuestra historia.

4. DoM ViTAL

Vital Maria (Dom Vital) nacié en Pedras de Fogo, en la parroquia de
Itambé, Pernambuco, el 27 de noviembre de 1844, y recibi6 en el bautis-
mo el nombre de Anténio Gongcalves de Oliveira Junior. Después de estu-
diar en los seminarios de Olinda y de Saint-Sulpice (en Francia), ingreso
en la orden de los franciscanos capuchinos. Fue admitido en el noviciado
de Versalles y tomé el hdbito en 1868. Profesé el ano siguiente y termind los
estudios teolégicos en Tolosa. Fue ordenado sacerdote el dia 2 de agosto de
1868 y regreso al Brasil en octubre del mismo ano, pasando a desarrollar su
ministerio en el seminario diocesano de San Pablo. El joven fraile habia sido
enviado a Francia como parte del esfuerzo del gobierno imperial para me-
jorar la formacién intelectual del clero brasileno. A continuacién, en 1871,
fray Vital Maria fue indicado para el obispado de Olinda por el emperador
Don Pedro II. Recibi6 las bulas papales confirmatorias de su nombramiento
en enero del ano siguiente y fue consagrado obispo en marzo en la catedral
de San Pablo. Difundié su primera pastoral entonces y el 24 de mayo tomé
posesion de la didcesis. Vivié unos anos intensisimos durante su episcopado,
marcado sobre todo por la cuestion religiosa, y falleci6 todavia joven en Pa-
ris el 4 de julio de 1878.

En Olinda la primera provocacién contra el nuevo obispo fue el anuncio
en los diarios de la celebracién de una misa en el seno de una conmemora-
ci6n masonica. Dom Vital prohibié a sus sacerdotes celebrar esa misa, que al
final no se realiz6. Con posterioridad, en aplicacién del derecho canénico,
determiné que los miembros de las hermandades seglares que pertenecie-
ran a la masoneria la abandonaran vy, si alguno se resistiese, fuese expulsado
de la hermandad. En Olinda y en Recife las hermandades tenian la propie-
dad de importantes iglesias y estaban dominadas generalmente por los ma-
sones que integraban sus juntas directivas. Sin intimidarse por los ataques
en su contra que promovio la masoneria, el obispo emprendié la reforma
de las hermandades y de las terceras 6rdenes en su di6cesis. De esta forma,
el conflicto adquiri6é una nueva dimension, a la vista del inmenso poder de
los sodalicios de seglares en Pernambuco y en todo el Brasil. Uno de los
periodistas mas anticlericales de la provincia fue elegido presidente de la
Hermandad de la Soledad, vecina al palacio episcopal. El desafio a la auto-
ridad diocesana era creciente, hasta el punto de que los diarios masénicos
publicaron la lista de sus iniciados que formaban parte de las directivas de
las Hermandades. El obispo se limit6 inicialmente a amonestar a los intere-
sados, pasando a continuacién a lanzar interdictos sobre los templos perte-
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necientes a las hermandades y 6rdenes terceras irregulares, impidiendo que
se celebrara en ellas la liturgia°.

El nicleo de la cuestion religiosa, esto es, el sincretismo entre catolicismo
y masoneria en el Brasil fue explicado sucintamente por el propio Dom Vital
en carta dirigida el 10 de junio de 1873 al consejero Joao Alfredo Correia de
Oliveira (1835-1919): «Estoy en lucha contra la masoneria. Pero crea Vues-
tra Excelencia que por mi parte hubo menos imprudencia que deber vigo-
roso de conciencia». Y explica seguidamente: «<La masoneria, tal vez adrede,
publica en los diarios los nombres de sus iniciados, declarandolos al mismo
tiempo miembros de las Hermandades religiosas [...]. ;Para qué tamana os-
tentacién, si no para desmoralizar a la Iglesia y a sus delegados que la con-
denan? Sabe Vuestra Excelencia que, en mi cualidad de obispo de la Iglesia
Catdlica, no puedo permitir de ningin modo semejante amalgama en las
corporaciones y hermandades religiosas, ya que el elemento masénico esta
condenado por la Iglesia que represento». Dom Vital recuerda que «en vir-
tud de las bulas de seis pontifices romanos la masoneria esta fulminada con
pena de excomunién mayor, en la que incurren #pso facto todos sus afiliados;
y como tales no pueden formar parte de cualquier hermandad o cofradia.
En consecuencia, con constancia y caridad, he exhortado a los miembros
de las hermandades que por desgracia son masones, que o abjuren o se
retiren» 1,

Como hizo ver Dom Vital al ministro, el problema residia en el regalismo
del Imperio, al que apelaban los masones. Ante la amonestacién del obispo
a los fieles inscritos en la masoneria, «los miembros lo rechazan, las Her-
mandades no quieren eliminarlos de su seno como debian y me veo obliga-
do a dejarlas en entredicho. Los masones van a recurrir a los altos poderes
del Estado, porque las bulas pontificias no habian recibido el pase regio».
Revela Dom Vital abiertamente su conciencia catdlica y ultramontana: «Mas
Vuestra Excelencia sabe que el pase regio no esta admitido sino muy conde-
nado por la Iglesia. Tanto mas cuando en esta cuestiéon el Sumo Pontifice
declara formalmente dicha excomunién en todo y cualquier pais, aun en los
que esta tolerada por los Imperantes». Al final de la breve carta, y antes de
las protestas habituales de amistad y gratitud, el obispo declara taxativamen-
te que no puede dar marcha atras, pues «seria transigir con mi conciencia,
seria traicionar los derechos de mi mision, seria finalmente desmoralizarme
completamente. Estoy, por consiguiente, dispuesto a todos los sacrificios,
con tal de que quede a salvo el derecho de la Iglesia. Tengo la certeza de que
Vuestra Excelencia, como verdadero catélico y como ministro de una nacién
cuya religion es la catdlica, apostélica y romana, apoyara el proceder de un

10 Américo Jacobina LACOMBE, Ensaios brasileiros de historia, San Pablo, Companhia Edi-
tora Nacional, 1989, pp. 125-134.

1" Véase Antonio Carlos VILLAGA, Histéria da questdo religiosa, Rio de Janeiro, Francisco
Alves, 1974, pp. 37-38.
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obispo catélico en cuestién sobre todo de tanto alcance para la religién y
para el Estado» 2.

Con los obispos de Rio de Janeiro y Olinda, atacados por la prensa ma-
sonica, se solidarizaron los demas obispos brasilenos, en especial el obispo
de Mariana, Antonio Ferreira Vicoso (1787-1875) y el del Para, Anténio de
Macedo Costa, que —como Dom Vital- se habia formado también en el se-
minario de Saint-Sulpice en Paris, adquiriendo la mentalidad ultramontana
que tanto los caracterizo. Pese a la solidaridad general del episcopado con
los obispos acusados de ultramontanismo, el ambiente de la Iglesia en el
Brasil era de sumisién al poder secular y de tolerancia con las sociedades
secretas. El clero, bajo el régimen del patronato imperial, era regalista o, por
lo menos, sumiso a un sistema que en la practica rayaba el cisma. Y es que la
tendencia a crear una iglesia nacional, promovida por sacerdotes como Dio-
go Anténio Feijo (1784-1843), de formacidn jansenista, casi llevo a la Iglesia
en el Brasil a romper con la Santa Sede!®. Entre 1835y 1837 el padre Feijé
llegé a la posicion de regente del Imperio, durante la minoria del empera-
dor Don Pedro II. En el decenio anterior su posicién tuvo fuerte apoyo en la
Asamblea Constituyente del Imperio —disuelta finalmente por el emperador
Don Pedro I en 1823-, resultando la voz principal contra el regalismo y el
jansenismo la de un laico tradicionalista, José da Silva Lisboa (1756-1835),
vizconde de Cairu'.

Ante la escalada de la tensién entre el obispo de Olinda y los masones,
se abrié en 1873 un proceso judicial por el que las hermandades y terceras
6rdenes solicitaron a la Corona que las defendiese contra el obispado. El
parecer favorable del Consejo de Estado al pleito de los sodalicios llevé a
que la Corona exigiese del obispo de Olinda el levantamiento de los entredi-
chos impuestos por €l. Se fundamenté la decision en el argumento de que,
no habiendo obtenido en el Brasil el placet imperial los decretos contra la
masoneria, no podian ser aplicados todavia. La respuesta de Dom Vital fue
la de que esas penas eran de naturaleza espiritual, que la materia se referia
a fe y moral, y por tanto excedia de los asuntos disciplinares. La aplicacién
de las penas espirituales quedaba fuera de la accion del poder civil. Al pro-
ceso iniciado contra el obispo de Olinda sigui6 el que se armé de inmediato
contra el obispo de Para, Dom Anténio de Macedo Costa, que seguia en su
diécesis los mismos principios y venia aplicando la misma politica contra la
presencia masénica en las instituciones catélicas. Dom Vital e Dom Mace-
do Costa fueron denunciados formalmente por el procurador del a Corona
ante el Tribunal Supremo de Justicia por desobedecer las determinaciones

12 Ibid., pp. 37-38.

13 Américo Jacobina LACOMBE, Ensaios brasileiros de historia, cit., p. 127.

4 José Pedro GALVAO DE Sousa, «Precursor e exemplo», O Legiondrio (San Pablo), ano
IV,n. 72 (11jan. 1931), p. 1.
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gubernamentales, que exigian la suspensién de las penas canénicas contra
las hermandades.

El conflicto alcanzé a cuestiones como la legitimidad del patronato y los
limites de los poderes eclesiastico y secular. Se envié a la Santa Sede para
tratar del asunto al barén de Penedo, Francisco Indcio de Carvalho Moreira
(1815-1906), que con una artimana diplomadtica logré en poco tiempo que
el cardenal secretario de Estado enviase una carta a los obispos, que estaban
presos en espera de juicio, reprendiéndolos por haberse precipitado en la
cuestion. El entendimiento diplomatico era el de que con una palabra del
papa la cuestién se resolveria y los danimos se apaciguarian. El enviado brasi-
leno logré esa palabra del papa, pero el gobierno —controlado por la maso-
neria— sigui6 adelante con el proceso. La carta vaticana habia, ademas, aca-
bado con el entusiasmo en el campo catélico: de los doce obispos del pais,
hasta entonces preparados para la contienda contra el gobierno en defensa
de los injustamente encarcelados, s6lo dos prosiguieron la lucha, mientras
que los demas, probablemente inhibidos por la reprimenda pontificia, se
limitaron a protestas de solidaridad con los obispos presos. Antes del inicio
del proceso, Pio IX habia elogiado la accién de los obispos brasilenos contra
la masoneria con el breve Quamquam dolores, de 29 de mayo de 1873.

Dom Vital fue detenido en Olinda a las tres de la tarde del 2 de enero
de 1874. Tenia 29 anos. Estaba revestido por los ornamentos pontificales en
el palacio de la Soledad, sede del obispado. Fue trasladado al Arsenal de
Marina de Recife, mientras la multitud que se hallaba en las calles por las
que pasaba pedia su libertad. Fue conducido a Rio de Janeiro en la corbeta
«Recife», haciendo parada en Bahia, donde recibi6 a bordo la visita del ar-
zobispo primado del Brasil, Manuel Joaquim da Silveira, quien no dejé de
protestar contra el abuso del gobierno imperial. Esta gota iba a desbordar el
resentimiento del episcopado contra el gobierno, después de tantos abusos:
japresar a un obispo por haber sido fiel al papa! El ultramontanismo ponia
la legitimidad de ejercicio por encima de la legitimidad de origen del poder
imperial y preparaba las conciencias para la aceptacion del régimen republi-
cano.

Al llegar a Rio de Janeiro el 13 de enero de 1874, el obispo pernambu-
cano fue encarcelado en el Arsenal de Marina a la espera del juicio. El 5 de
febrero recibié por su acusacién por escrito. Tenia ocho dias de plazo para
responder. El dia 10 de febrero envi6 su respuesta, que decia simplemente:
«Jesus autem tacebat. Firmado en mi prisiéon del Arsenal de Marina de Rio de
Janeiro. Fray Vital». Recordaba el versiculo 63 del capitulo 26 del Evangelio
de San Mateo: «Jests permaneci6 callado». Se vio claramente que el proceso
contra los obispos no se detendria y entonces la Santa Sede se arrepinti6 del
apaciguamiento que habia propiciado, para lo que publicé distintos actos
que aprobaban la actitud de los obispos de Olinda y Para. Finalmente, en 21
de febrero de 1874, Dom Vital fue condenado a cuatro anos de prisién con
trabajos forzados y costas, conmutados en prisién simple por el emperador.
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El obispo de Para, a su vez, fue condenado el dia 1 de julio también a cuatro
anos. Durante todo el proceso la perplejidad de la opinién publica era tal
que el prestigio del emperador s6lo decaia. Surgi6 en ese momento la con-
ciencia ultramontana en el Brasil, con grandes abogados, especialmente el
consejero Zacaria de Gois e Vasconcelos (1815-1877) y el senador Candido
Mendes de Almeida (1818-1881) %, defendiendo a los obispos en los tribu-
nales. Su argumentacion se sustentaba en la libertad de la Iglesia y denuncia-
ba las ideologias modernas!®.

Al tener la masoneria el control del gobierno y de la justicia no sorpren-
di6 que los obispos fueran condenados al final, porque en este caso concre-
to se advertia el rechazo del emperador a la causa ultramontana. Al haber
dado finalmente el Tribunal Supremo la razén al gobierno se esperaba de
la prudencia de Don Pedro II que amnistiase a los obispos para apaciguar
la situacion, pero el emperador se limité a conmutar la prision con trabajos
en prision simple. En febrero de 1875 Pio IX dirigié a Don Pedro II una
carta autografa en que afirmaba solemnemente: «Los obispos se comporta-
ron perfectamente en todo, de acuerdo con las leyes canénicas. Como sin
embargo las leyes civiles no se conforman con las canénicas, no podia dejar
de surgir un conflicto»'”. Se manifestaba claramente una situacién irregular
que hasta entonces se habia tolerado y escamoteado.

Encarcelados en Rio de Janeiro durante mas de un ano, Dom Vital y Dom
Macedo ganaron facilmente la simpatia del pueblo y fueron visitados fre-
cuentemente por gentes sencillas y dignatarios, entre los cuales, de manera
muy especial, destacé la princesa imperial Dona Isabel, heredera del trono,
que desde el primer momento se puso en defensa de los obispos. El célebre
Machado de Assis, a su vez, escribié que no conocia «ningan luchador mas
impetuoso, mas tenaz y mas capaz que Dom Vital, obispo de Olinda» y que
«la impresién que me dejé fue extraordinaria»®. El escritor siguié todo el
proceso judicial, pero la impresién que mas le marcé fue la de la Ginica vez
que lo vio personalmente: «Sé6lo lo vi una vez, en la puerta del tribunal, el
dia en que él y el obispo de Para tuvieron que responder en el proceso por
desobediencia. La figura del fraile, con barba cerrada y negra, ojos grandes
y placidos, cara llena, joven y hermosa, bajé del coche [...], con aire de des-
dén y superioridad, alguna cosa que le haria contar como nada todo lo que
iba a pasar ante los hombres» 1°.

15 Sobre la cuestion religiosa, Antonio Carlos VILLAGA, Histéria da questao religiosa, cit.

16 Sobre Ciandido Mendes de Almeida, véase Luiz Carlos RAMIRO JONIOR, Entre o Sylla-
bus e a Constituicdo moderna: debates politicos em torno da Questdo Religiosa (1872-1875) no Brasil.
Dissertacio de mestrado, Rio de Janeiro, Instituto de Estudos Politicos e Sociais, 2014.

17 Américo Jacobina LACOMBE, Ensaios brasileiros de historia, p. 128.

8 Joaquim Maria MACHADO DE Assis, «Cronica», A Semana (Rio de Janeiro), 24 jan.
1897, p. 1.

19 Ibid.
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Los obispos fueron mantenidos en prisiones diferentes. Dom Macedo
Costa, en la isla de las Cobras, y Dom Vital en el fuerte de San Juan, en la
Urca. El obispo de Olinda lleg6 a ordenar sacerdotes a seminaristas pernam-
bucanos que ya habian completado sus estudios y visitaban a su pastor, en
su prision de la Corte, para recibir el sacramento. También desde la prisién
Dom Vital consagré su diéeesis al Sagrado Corazon de Jesus el 12 de junio de
1874. Con la condena de los obispos de Olinda y Para sus didcesis pasaron
a ser gobernadas por delegados episcopales, a los que también el gobierno
exigi6é que levantaron los interdictos. Se negaron a obedecer, por lo que de
resultas fueron también encausados y encarcelados. El gobierno dejé de pa-
gar la congrua que era el sustenta de los sacerdotes y, sin subsidios, hubo de
cerrarse el seminario. Volvieron a nombrarse nuevos sustitutos de los obis-
pos, que hicieron lo mismo que los antecesores. Durante todo el tiempo de
su prision permanecieron en vigor las penas espirituales aplicadas por Dom
Vital y Dom Macedo Costa.

Los meses en que estuvieron encarcelados los dos obispos ultramontanos
fueron de continuo desgaste para el prestigio del Estado imperial y del em-
perador personalmente, a pesar de la simpatia que al mismo tiempo gran-
jeaba a la princesa imperial por interceder publicamente por los obispos
y desafiar no sélo la postura de su padre, sino todo el sistema ideolégico
en que se fundaba el regalismo masénico. El conflicto entre la Iglesia y el
gobierno, que se hubiera podido resolver con la inmediata amnistia de los
obispos, se agravaba mientras permanecian privados de libertad, llevando a
una crisis que se revel6 fundamental para el desprestigio de la monarquia en
su fase final, abatida facilmente quince anos después por un golpe militar.
La situacién insostenible del gobierno, afectado también por una crisis eco-
némica considerable, llevé a la caida del gabinete Rio Branco, el ministerio
mas longevo del Imperio, el 25 de junio de 1875.

Con la salida del masén vizconde de Rio Branco, y estando ya progra-
mado un préximo viaje del emperador, habia posibilidad de que la cues-
tién religiosa evolucionara hacia algo mayor y definitivo. En ese contexto,
el emperador necesitaba un hombre de prestigio para asumir el gobierno
y estabilizar la situacién, y llamé a Luis Alves de Lima e Silva (1803-1880),
duque de Caxias, cuyas victorias militares le habian valido el sobrenombre
de «pacificador». El duque —que contaba entre sus oficios el de haber presi-
dido una hermandad, la Hermandad Imperial de la Santa Cruz de los Mili-
tares— exigi6 del emperador la amnistia de los obispos como condicién para
que aceptara la invitaciéon. De ese modo acababa oficialmente la cuestién
religiosa, aunque el Estado todavia esperaba de los obispos que retirasen las
sanciones canénicas.

La amnistia imperial fue firmada el 17 de septiembre de 1875, pero el
profundo deterioro de la imagen del Imperio en los ciudadanos ya estaba
hecho. Amnistiado, Dom Vital partié6 para Europa. Hizo peregrinacién al
santuario de Nuestra Senora de Lourdes y en seguida visité conventos capu-
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chinos de Francia e Italia. El dia 9 de noviembre llegé finalmente a Roma,
donde fue recibido cinco veces en audiencia por el papa Pio IX, que de esa
manera queria mostrar su aprecio por el obispo perseguido. Pero en Roma
también habia intrigas respecto del procedimiento que habia sufrido Dom
Vital. El secretario de Estado, cardenal Giacomo Antonelli (1806-1876), por
ejemplo, mantenia reservas, y cre6 una comision de cardenales para que die-
ra su parecer sobre el caso, toda vez que la cuestiéon no estaba totalmente ce-
rrada. La comision concluy6 elogiando la actitud del obispo pernambucano.

Para el segundo aniversario de su prision en Recife, el dia 2 de enero
de 1876, Dom Vital celebré la Santa Misa en la Carcel Mamertina, donde
estuvieron presos San Pedro y San Pablo. En Versalles, el 25 de marzo de
1876, fue el celebrante en la ordenacién sacerdotal de varios capuchinos. De
vuelta a Roma, recibi6é una prueba mas de la estima de Pio IX, que le regal6
un cojin bordado y un misal. Pudo todavia volver a Lourdes, donde hizo un
retiro espiritual. De Burdeos embarcé el dia 20 de septiembre de 1876 para
Pernambuco, llegando el 6 de octubre. Al dia siguiente el obispo recibi6 el
homenaje del pueblo, con un desfile de las asociaciones religiosas. Instalado
de nuevo en su catedra diocesana, Dom Vital realiz6 numerosas visitas pas-
torales y comenzé6 a recomponer las instituciones cerradas, especialmente
el seminario, que con gran esfuerzo logré reabrir. Pero tenia la salud muy
debilitada.

Este deterioro de su salud, particularmente de la garganta, dolencia de
juventud que se habia agravado, le obligé al obispo a volver a Europa en
mayo de 1877, para tratarse, con la ayuda de la princesa imperial dona Isa-
bel. En Francia escribi6 al papa pidiéndole que aceptase su renuncia, pero
el papa le indic6 que esperase al resultado del tratamiento. Pio IX fallecia
el 4 de febrero de 1878, pocos meses antes de su fiel obispo, que entregé su
alma a Dios el 4 de julio del mismo ano, a los 33 anos de edad. La opinién
general era la de que fue envenenado. Fue sepultado en la cripta de los ca-
puchinos de Versalles. Sus restos fueron exhumados el 14 de junio de 1882
y trasladados a Recife, fue se enterraron en la basilica de Nuestra Senora
de la Pena. Dom Vital se habia convertido en el gran héroe de la causa de
la libertad de la Iglesia contra el regalismo y asi fue reconocido por toda la
inteligencia catélica.

La causa de beatificacién y canonizacién del siervo de Dios Dom Fray
Vital Maria de Oliveira, que habian pedido por carta a Pio XI en 1933 el
cardenal Sebastiao Leme (1882-1942), arzobispo do Rio de Janeiro, y los de-
mas obispos brasilenos reunidos en Salvador para el I Congreso Eucaristico
Nacional, fue abierta oficialmente el 24 de julio de 1953, por decreto del
entonces arzobispo de Olinda y Recife, Antonio de Almeida Morais Junior
(1904-1984). Con la crisis profunda que sufrié la Iglesia brasilena a partir
de los anos sesenta, la causa se detuvo, pese a las conmemoraciones que en
1978 se produjeron con ocasién del centenario de su fallecimiento. Sélo el
14 de enero de 1992, el nuevo arzobispo de Olinda y Recife, José Cardoso
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Sobrinho (n. 1933), carmelita, decret6 la reapertura del proceso, constitu-
yendo una nueva comisién encargada de la causa. El 4 de julio de 2001 se ce-
6 solemnemente la fase diocesana, enviandose la documentacién a Roma.

5. EL oBISPO MACEDO CoSTA

Junto a Dom Vital, el obispo de Para, Macedo Costa, fue el segundo gran
nombre de la cuestion religiosa y del ultramontanismo brasileno. Antonio
de Macedo Costa naci6é en Bahia, en Maragojipe, en el ingenio de Nuestra
Senora del Rosario de Copioba, el 7 de agosto de 1830. Sobrevivié a Dom
Vital mas de diez anos y lleg6 a ver la Republica, empenandose en conservar
el reconocimiento publico de la Iglesia a la luz del magisterio de Le6n XIII
y convirtiéndose indiscutiblemente en la cabeza del episcopado brasileno.
Sus publicaciones y discursos expresan de manera limpida el ultramontanis-
mo, del que se convirti6 en el principal representante en el Brasil. En 1891,
cuando iba a convertirse en arzobispo primado del Brasil, en su Bahia natal,
y posiblemente en el primer cardenal hispanoamericano, fallecié en Barba-
cena, Minas Gerais, el dia 21 de marzo.

Brillante orador y escritor, el joven Anténio de Macedo Costa estudié en
el seminario de Saint-Sulpice, en Paris, donde se formé y tom6 contacto con
el dominico Henri Dominique Lacordaire (1802-1861). Ordenado sacerdo-
te en 1857, recibié en 1859 el grado de doctor en derecho canénico en el
Seminario de San Apolinar de Roma. Volvi6 a Bahia y fue profesor en el Gi-
nasio Baiano (Colegio de Bahia), propiedad de Abilio César Borges (1824-
1891), posteriormente barén de Macaubas. En esta institucién tuvo como
alumnos algunos nombres importantes de las letras brasilenas, como Castro
Alves (1847-1871) y Rui Barbosa (1849-1923). Su prestigio intelectual se con-
solidaba y le fue ofrecida una catedra en un colegio estatal, pero lo rechazé
por motivos doctrinales. Lo que habia vivido durante su estancia francesa le
habia infundido una profunda prevencién contra el liberalismo, que pro-
clamaba la libertad como principio, pero en realidad aplastaba la libertad
de los catolicos, de sus colegios, de sus instituciones, imponiendo una visién
laicista de la vida en la que la religién no puede sino ser algo privado.

Ese prestigio del sacerdote de Bahia formado en Francia y conocido
como profesor en Salvador llevé a que, en 1861, fuese indicado por el empe-
rador para el obispado de Para. Ordenado obispo en la capilla imperial de
Petrépolis, se dirigi6 seguidamente a su sede episcopal, donde de inmedia-
to buscé reunir un grupo de intelectuales catdlicos que le pudiesen ayudar
a mantener el Seminario Diocesano de San Alejandro y los dos diarios de
la prensa catdlica local. Asi se organizaba el ultramontanismo en Para que,
desde la capital de la provincia, formaba a las clases cultas mientras el obispo
cuidaba del enorme territorio amazénico bajo su jurisdicciéon. Su extensi-
sima diocesis, que incluia toda la Amazonia brasilena, presentaba grandes
dificultades, como la necesaria evangelizacion de tierras todavia desconoci-
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das en rigor. Habia que hacer un enorme trabajo misionero y en las mismas
areas ya evangelizadas la atencion por los sacerdotes era precaria a causa de
las dificultades de locomocion y escasez de vocaciones. El obispo Macedo
Costa lleg6 a proyectar una catedral itinerante, que se llamaria Cristoforoy
que, navegando por los rios, alcanzaria los confines de la didcesis, hasta el
rio Purus.

Macedo Costa fue un intelectual de pleno derecho, como muestran sus
cartas y demas escritos. En 1863 escribié una Meméria apresentada a S.M. o
Imperador, sobre la injerencia del poder civil en las instituciones eclesias-
ticas. Tuvo una intensa disputa sobre el control gubernamental de los se-
minarios con Pedro de Aratjo Lima (1793-1870), marqués de Olinda. Y
cuando llegé la cuestién religiosa el obispo de Pard se distinguié mas de
una vez por su capacidad de argumentacién. Que aplicé en su discusién
contra el abuso del poder imperial. Publicé una Instru¢do pastoral sobre a
magonaria, en 1873, y al ano siguiente, ya preso, Direito contra Direito, ou o
Estado sobre tudo. En 1879 hizo salir la Resposta do bispo do Pard contra seus
acusadores. Su debate con el barén de Penedo -representante diplomatico
brasileno que consiguié del cardenal Antonelli una reprobacién parcial de
los obispos— se convirti6 en la fuente fundamental para la comprensién de
la comprensién de la disputa filoséfica y teolégica que la cuestion religiosa
llevaba consigo. Acabada la cuestién publicé en 1886 A questdo religiosa do
Brasil perante a Santa S¢ ou A missao especial a Roma em 1873y, en 1888, O
bardo de Penedo ¢ sua miss@o a Roma.

Una vez iniciado el proceso contra el obispo de Olinda, el obispo de
Para fue igualmente amonestado por el poder civil para que levantase las
interdicciones contra las hermandades y 6rdenes terceras dirigidas por
masones. Al rechazar obedecer lo dispuesto por el ministro de Justicia,
como Dom Vital, fue igualmente detenido, procesado y condenado. Con la
amnistia de los obispos, el 17 de septiembre de 1875, comenz6 a normali-
zarse la vida de la di6cesis, pero no estaba resuelto el asunto de las herman-
dades, con orientaciones enfrentadas que de Roma llegaban a los obispos.
Como refiere un autor, «la propia carta autégrafa de Pio IX a Don Pedro
I1, de 9 de febrero de 1875, exhortindolo a liberar a los obispos, decia ex-
presamente: “Concedida esta gracia [la amnistia] ciertamente las iglesias
ahora cerradas en parte volveran a abrir de modo inmediato, siempre que
los masones se alejan de los cargos que ostentan en las hermandades”» .
Esto es, el papa reiteraba la necesidad de alejar a los masones de las direc-
tivas de los sodalicios. Por otro lado, las instrucciones que el cardenal An-
tonelli habia enviado al internuncio del Brasil iban en el sentido de que,
una vez amnistiados, los obispos cumplieran de modo inmediato con las
disposiciones del gobierno, retirando las interdicciones, y s6lo después
adoptases medidas mas serias.

2 Américo Jacobina LACOMBE, Ensaios brasileiros de historia, cit., p. 131.
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De acuerdo con lo que le fue comunicado por el internuncio —en ese
momento el Brasil todavia no recibia nuncios apostélicos, pues sélo en 1902
la representacion de la Santa Sede fue elevada a la dignidad de nunciatura—,
don Antonio de Macedo Costa, al retornar al Para, levanto6 las interdiccio-
nes. Aun asi, en seguida, el 25 de noviembre de 1875, se dirigi6 al papa, de
quien recibi6 la esperada respuesta el 29 de abril de 1876, en documento
pontificio que reafirmaba la condena de la masoneria y ordenaba al mismo
tiempo la reforma inmediata de los estatutos de las hermandades y 6rdenes
terceras, para que funcionasen conforme a su naturaleza de asociaciones re-
ligiosas.

La regularizacién de éstas exigi6 de Dom Macedo Costa ingentes esfuer-
zos en Belém de Pard, sin contar con los viajes a Rio de Janeiro y Roma.
Por fin, en 1880 logré la dificil regularizacion de los sodalicios, cuando las
ultimas 6rdenes terceras —las del Carmen y San Francisco de la Penitencia—
volvieron a tomar su caracter religioso y catélico. Fue una gran victoria de
su causa y de la de Dom Vital. Terminada la cuestién de las hermandades, se
dedic6 a la visita pastoral de su vastisimo territorio diocesano. Denunci6 al
ministro del Imperio la presencia de propagandistas anglicanos en la regién
del alto Purus, proselitismo que prohibia la legislacién imperial.

La vida del obispo Macedo Costa, marcada por su profunda preocupa-
cién por la evangelizacién de la Amazonia y del Brasil, asi como por su fideli-
dad a la causa catdlica y ultramontana, estuvo llena de sorpresas y tensiones.
Al final de su vida, sin embargo, fue consolado con honores inesperados.
Recibi6 de la Santa Sede el titulo de conde. También el Imperio le dio el
titulo de conde de Belém, aunque jamas lo usé y ni siquiera lo inscribié en
el registro. E1 28 de septiembre de 1888 fue invitado para ser el orador en la
ceremonia de la entrega de la Rosa de Oro que el papa Le6n XIII otorgé ala
princesa Dona Isabel por su participacién fundamental en el fin de la escla-
vitud en el Brasil. El discurso pronunciado por el obispo en esta ocasién fue
uno de los grandes momentos de su vida publica. Para entonces, el obispo
de Para era la referencia indiscutible del episcopado brasileno.

Una vez proclamada la Republicay abolido el patronato en 1889, se abria
al obispo de Para un periodo de nuevas luchas por la Iglesia, continuacién
de las disputas de la cuestion religiosa y del trabajo apostélico e intelectual
en que consumio6 su vida. Vacante la sede primada de Bahia, todos estaban
de acuerdo en su nombre. Volveria a su tierra natal y asumiria el Gnico ar-
zobispado de su pais. A partir de entonces no seria sélo el jefe informal,
sino también el oficial del episcopado brasileno. Recibié ademas de Roma el
aviso de su probable elevacién al cardenalato en el préximo consistorio: ya
era cardenal in pectore. Su salud, sin embargo, le obligé a retirarse a Barba-
cena, en Minas Gerais, en busca de mejores aires. Un mal subito le quité la
vida, de modo que sélo volvié a Bahia en un féretro, para ser sepultado en la
catedral.
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6. DEL CARDENAL LEME AL CENTRO DoM VITAL

En 1889 cay6 la dinastia de Braganza en el Brasil y se inauguré el régimen
presidencialista, con participacién activa de uno de los antiguos alumnos del
obispo Antonio de Macedo Costa, el consejero Rui Barbosa, con quien el
obispo de Para mantenia todavia relaciones cordiales. La relacién del nuevo
gobierno con la Iglesia, parecia al principio esperanzadora, por cuenta del
anunciado final del patronato, y las perspectivas de ampliar el nimero de
las di6cesis y repoblar conventos y monasterios, que estaban menguados por
causa de la politica religiosa del Imperio. El ultramontanismo saludaba a
la Republica y confiaba en la promesa de libertad para la Iglesia, al iempo
que se preparaba para resistir a las propuestas de neutralidad religiosa del
Estado.

El 7 de enero de 1890, algunas semanas después de la proclamacion del
régimen republicano, las nuevas autoridades expidieron un decreto decla-
rando religiosamente neutro el nuevo Estado federal. El decreto abolié el
patronato y sus prerrogativas? y adopté una actitud religiosa agndstica.
Concedi6 también libertad a todos los individuos y grupos para organizar y
difundir diferentes ideas y practicas religiosas, sin reconocer oficialmente a
ninguno de ellos. Bajo la Constitucién imperial de 1824 la religion catélica
era reconocida oficialmente, siendo permitida la practica de otras creencias
siempre que sus edificios no tuviesen la forma externa de templo y la reli-
gién catdlica fuese respetada publicamente. El golpe republicano retir6 la
preeminencia oficial del catolicismo y permiti6 la difusiéon de los circulos y
publicaciones espiritistas y protestantes

El tipo de agnosticismo oficial implantado finalmente en el Brasil en
1891 con la nueva Constitucién se asemejé mas modelo de los Estados Uni-
dos que al republicano francés, permitiendo a la Iglesia mucha independen-
cia. Mientras tanto, en pastoral colectiva publicada en 1890, cuyo redactor
principal fue el obispo de Pari®, los obispos brasilenos, oponiéndose al
agnosticismo oficial, declararon que la independencia necesaria de la Iglesia
podria alcanzarse sin una separacién injusta, ignorante de los derechos de
la Iglesia y la formacion histérica del Brasil, en la que la Iglesia era el prin-
cipal elemento civilizador y la religion de nueve de cada diez brasilenos. La
carta pastoral, siguiendo de cerca el magisterio de Leén XIII, alertaba de los
diversos peligros morales y sociales en que una sociedad, y particularmente
la brasilena, se colocaba con la declaracién publica de no reconocer la doc-
trina de la Iglesia Catélica. Los obispos defendian una autonomia benéfica
y justa, no una separacién agnostica o atea, entre la Iglesia y el Estado. La
situacién inaugurada en 1890, en la que la Iglesia pas6é a no tener ninguin

2 Américo Jacobina LACOMBE, Ensaios brasileiros de historia, cit., pp. 113-134.
2 Pastoral Coletiva de 1890, en Anna Maria MooG RODRIGUES (ed.), A Igreja na Repiibli-
ca, Brasilia, Editora da Universidade de Brasilia, 1981, pp. 17-58.
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estatuto juridico oficial en el Brasil, duré mas de un siglo, hasta el acuerdo
firmado por el papa Benedicto XVIy el presidente Lula en 2008.

Ante esa situacion, consumada por la Constitucién de 1891, la estrategia
ultramontana fue la de utilizar las propias instituciones republicanas y los
medios de accién que ofrecian para, como expresién de la voluntad popular,
instaurar un régimen catolico. Se trataba de hacer avanzar la causa victoriosa
del ultramontanismo, que habia sobrevivido a los obispos Vital y Macedo
Costa. Como hemos dicho mas de una vez, el primero murié en 1878 con 33
anos, mientras el segundo vivi6 para ver el golpe de 1889 que derribé al em-
perador, falleciendo en 1891 antes de su tomar posesion de la didcesis pri-
mada de Bahia, para la que habia sido elegido. En este mismo ano se orde-
naba sacerdote el abogado converso Julio César de Morais Carneiro, a partir
de entonces padre Julio Maria, que fue el principal colaborador intelectual
del cardenal Joaquim Arcoverde de Albuquerque Cavalcanti (1850-1930) y
se convirtié en el mayor nombre del ultramontanismo brasileno hasta su
fallecimiento en 1916. El padre Julio Maria, celebrado en todo el pais por
su apostolado que buscaba precisamente la conversion de las clases letradas,
para regenerar a partir de ellas las instituciones y todo el Brasil, no hizo cam-
pana en favor de la monarquia sino que recordaba a los catélicos los males
que habia ocasionado a la Iglesia la politica religiosa de Don Pedro II.

Conforme con su postura ultramontana, la preocupacién del padre Julio
Maria no era, pues, la de restaurar la monarquia, sino la de catolizar la repu-
blica. Aceptaba la republica, buscando convertir sus élites y catolizar sus ins-
tituciones. Clamaba contra la influencia positivista y laicista, al iempo que
reconocia que los males de la republica eran de mas facil superacién que los
de la monarquia de Don Pedro II. Su liderazgo fue sustituido por don Sebas-
tiao Leme (1882-1942), que justamente en 1916 —cuando fallecia el célebre
Jilio Maria— publicé como arzobispo electo la famosa carta pastoral a los
fieles de Olinda, en la que —dirigiéndose en el fondo a todos los brasilenos—
pedia la participacién politica y social de los catélicos a fin de influir en las
instituciones republicanas. Continuaba el obispo Leme el legado del padre
Julio Maria, que seguia a su vez el del obispo Macedo Costa: todos ellos en la
linea del ultramontanismo de Dom Vital, el héroe prematuramente falleci-
do.

Trataba en efecto la carta pastoral, escrita en términos duros, del estado
del catolicismo en el Brasil, denunciando el agnosticismo de la vida politica
brasilena y exhortando a los catélicos a actuar para inspirar la vida de la
nacion en un espiritu catélico. El parrafo siguiente resume la preocupaciéon
del obispo Leme:

«Somos la mayoria absoluta de la nacién. Nos asisten derechos incon-
cusos en relacion con la sociedad civil y politica, de la que somos mayoria.
Defenderlos, reclamarlos, hacerlos respetar, es deber inalienable. Y no lo
hemos cumplido. En verdad, los catélicos somos la mayoria del Brasil y, sin
embargo, no son catodlicos los principios y los 6rganos de nuestra vida po-
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litica. No es catélica la Ley que nos rige. Prescinden de nuestra fe los de-
positarios de la Autoridad. Son laicas nuestras escuelas, laica la ensenanza.
En la fuerza armada de la Repiblica no se cuida de la religién. En fin, en la
estructura del Brasil oficial no vemos una sola manifestacion de vida catéli-
ca. Anticatélicas o indiferentes son las obras de nuestra literatura. L.o mismo
podemos decir de todas las ramas de la vida publica. Viven ridiculizindonos
nuestros diarios [...]. ;Qué mayoria es ésta, tan insensible, cuando leyes,
gobiernos, literatura, industria, comercio y todas las demas funciones de la
vida nacional se muestran contrarias o ajenas a los principios y las practicas
del catolicismo? Es evidente, pues, que a pesar de ser la mayoria absoluta
del Brasil, como nacién no tenemos y no vivimos una vida catélica. Es decir:
somos una mayoria que no cumple sus deberes sociales. Borrados de nues-
tra conciencia los deberes religiosos y sociales, llegamos al absurdo maximo
de formar una gran fuerza nacional, pero una fuerza que no actia, y no
influye, una fuerza inerte. Somos, pues, una mayoria ineficiente. He ahi el
gran mal [...]. Tengamos la sinceridad cristiana de confesarlo: somos una
mayoria que no actiia, deciamos hace poco; anadamos ahora: somos una
mayoria asfixiada. El Brasil que aparece, el Brasil-nacién, no es nuestro. A

nosotros, catélicos, apenas nos dan licencia para vivir» 2.

La pastoral de 1916 dio inicio a una nueva actitud de los laicos brasilenos,
especialmente entre los mas intelectualizados, hasta el punto de favorecer
el surgimiento de grupos y publicaciones catélicas de un vigor que hasta
entonces no se habia conocido. Esta carta, asi pues, es paradigmatica para
comprender el alma apostolica de Sebastiao Leme, promotor principal del
renacimiento catdlico en el Brasil durante la primera mitad del siglo XX,
especialmente tras su traslado a Rio de Janeiro como arzobispo-coadjutor
en 1921y, mas tarde, como cardenal arzobispo en 193024 El cardenal Leme
dirigié la construccién de la imagen del Cristo Redentor en el alto del Cor-
covado, en Rio de Janeiro, y en 1931 consagr6 ante el monumento el Brasil
al Sagrado Corazén de Jests, junto con otros cuarenta obispos brasilenos, en
presencia del presidente Getilio Vargas y sus ministros®. También creé el
cardenal la Liga Electoral Catoélica, cuyos candidatos elegidos para la Asam-
blea constituyente de 1933 alcanzaron expresivas vitorias en la redaccién
de la Constitucién de 1934, tales como la asistencia religiosa en las Fuerzas
Armadas y la educacion religiosa en las escuelas publicas®. El cardenal Se-

2 Sebastiio LEME, «Carta pastoral 4 arquidiocese de Olinda» [1916], en Catélicos ao comba-
te!: a carta pastoral de 1916, Rio de Janeiro, Centro Dom Bosco, 2019, pp. 47-160 (pp. 54-55, p. 63).

2 Para una biografia de Sebastido Leme, Laurita PEssOA Raja GABAGLIA, O cardeal
Leme (1882-1942), Rio de Janeiro, José Olympio, 1962.

% «Discurso do cardeal dom Sebastido Leme da Silveira Cintra, arcebispo metropoli-
tano de Sdo Sebastido do Rio de Janeiro, na sessio solene de encerramento do Congresso do
Cristo Redentor», en Quas primas. Carta enciclica do papa Pio XI, Belo Horizonte, Edicoes Cristo
Rei, 2012, pp. 57-62.

% Sobre los intelectuales catdlicos brasilerios desde la fundacién del Centro Dom Vital
hasta la convocatoria de la Constituyente, véase Romualdo Dias, Imagens de ordem: a doutrina
catdlica sobre autoridade no Brasil (1922-1933), San Pablo, Unesp, 1996.
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bastiao Leme promovi6 aun la creacién de una universidad catélica en el
Brasil, la Pontificia Universidad Catélica de Rio de Janeiro, en 1941, primera
universidad privada del pais?’. Pero esas s6lo son algunas de las iniciativas
del cardenal Leme para la efectiva catolizacién de la vida social y cultural del
Brasil.

La carta pastoral de Leme influyé en un escritor entonces agnéstico, Jack-
son de Figueiredo (1891-1928), que inicié una intensa correspondencia con
el arzobispo, completada por conversaciones personales tras el traslado de
éste a Rio de Janeiro, donde ya vivia el escritor sergipano. Auxiliado por
la direccién espiritual del arzobispo, Jackson de Figueiredo se convirti6é a
la fe catélica® y fundé en 1921 la revista A Ordemy el Centro Dom Vital un
ano después. Este se convirti6 en el nicleo del ultramontanismo brasileno
a partir de entonces. El asistente eclesiastico del centro era el jesuita Leonel
Franca (1893-1948), prolifico autor y director espiritual, cuyo apostolado
anhelaba —como el del cardenal Leme- catolizar la Republica brasilena. La
estrategia del Centro Dom Vital era la de crear una intelectualidad cato6li-
ca y ultramontana que, extendiéndose por los medios politicos y culturales,
forjase un nuevo Brasil catdlico. La monarquia no traia buenos recuerdos.
Y no es casualidad que diera nombre a la asociacién Dom Vital, el obispo
de Olinda condenado por el Imperio. De esa forma, todos esos intelectua-
les catdlicos y tradicionalistas se reunian bajo el signo del ultramontanismo,
contentidndose con que la republica, no teniendo legitimidad de origen, se
justificase por la legitimidad de ejercicio.

Jackson de Figueiredo, fundador del Centro Dom Vital en 1922, conside-
r6 al joven obispo pernambucano como un modelo de accién tradicionalis-
ta, antimoderna, totalmente catélica. Dom Vital encarné para él el ideal del
combatiente catélico en el Brasil moderno. El joven obispo, como Jackson
de Figueiredo tras €l, escogi6 la Iglesia antes que la monarquia. Al inicio de
la Republica, cuando la mayoria de los apologistas catélicos brasilenos eran
mondarquicos convencidos, Jackson de Figueiredo —siguiendo el parecer de
los obispos, que habian aceptado tranquilamente el nuevo régimen— defen-
di6 abiertamente la republica como una aspiracién de los brasilenos, denun-
ci6 al Imperio como una anarquia liberal, una falsa monarquia. No neg6 la
superioridad de la monarquia tradicional, pero aun asi acogié6 la Republica
como apta para el Brasil y en la practica un régimen mas beneficioso para los
catélicos brasilenos que el precedente. Una estimacién poco comun en los
circulos tradicionalistas®.

2 Clemente IsNARD, «O cardeal Leme e a promocdo do laicato brasileiro», Revista Ecle-

sidstica Brasileira (Petrépolis), vol. 27, fasc. 4 (1967), pp. 817-836.

% (Cléa ALvES FIGUEIREDO FERNANDES, Jackson de Figueiredo: wma trajetoria apaixonada,
Rio de Janeiro, Forense Universitdria, 1989, pp. 325-339.

% Jackson DE FIGUEIREDO, A reacdo do bom senso, Rio de Janeiro, Annuario do Brasil,
1922, pp. 107-112.
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El Centro Dom Vital alcanzé una influencia incontestable en la cultura y
la academia brasilena, influencia que duré hasta la década de 1960. El ano
1922, en que como hemos visto se fundé el Centro Dom Vital, el del cente-
nario de la Independencia del Brasil ademas, senal6 un hito en la historia
cultural brasilena. Pues en Recife se gestaba, por intelectuales como José
Lins do Rego (1901-1957) y Gilberto Freyre (1900-1987), el movimiento re-
gionalista®’; mientras que en San Pablo, en la Semana de Arte Moderno,
se manifestaban corrientes nacionalistas. El relieve alcanzado por el Centro
Dom Vital en el escenario cultural de Rio de Janeiro le llevé a constituir un
punto de encuentro no sélo para los intelectuales catélicos, sino también
para pensadores agnoésticos atraidos por la vitalidad intelectual y por las con-
ferencias y actividades promovidas por el centro.

Antes de su conversion al catolicismo, en 1918, Jackson de Figueiredo
ya estaba ligado a los poetas simbolistas y a la filosofia espiritualista de Rai-
mundo de Farias Brito (1862-1917) %, al que conoci6 en 1914. Farias Brito,
aunque no catélico, alejé a Jackson de Figueiredo de sus anteriores influen-
cias materialistas e anarquistas®. Era entonces el principal nombre filos6fico
que se pronunciaba contra el dominio del positivismo en el Brasil, dando
inicio a lo que se llamo la «reaccién espiritualista»*, de la que la poesia sim-
bolista no era parte irrelevante®. Antes de conocer a Farias Brito, Jackson
de Figueiredo habia abrazado las mas variadas filosofias, influido por auto-
res tan distantes como Nietzsche, Comte, Sorel y Pascal. Entre tanto, tras
un periodo de agnosticismo espiritualista, decidi6é en 1918 abandonar todos
sus pensamientos anteriores, para convertirse en «un hombre que abdicé
conscientemente de su individualismo intelectual en las manos amantisimas
de la Iglesia Catdlica»*. Tom6 entonces como maestro a Joseph de Maistre,
convirtiéndose en un contrarrevolucionario de cuerpo entero. Sus apasio-
nados escritos apologéticos se divulgaron por todo el pais. Aclamado como
lider de una generacién, ayudé a la conversiéon de muchos intelectuales, el
mas famoso Alceu Amoroso Lima (1893-1983), critico literario que entonces
usaba el pseud6nimo de Tristao de Ataide .

% Gilberto FREYRE, Manifesto regionalista, 7* ed, Recife, Fundaj-Massangana, 1996.

81 Sobre Farias Brito, Francisco ELias DE TEJADA, Las doctrinas politicas de Raimundo de
Farias Brito, Sevilla, Escuela de Estudios Hispano-Americanos, 1953.

% Laurita RAjA GABAGLIA, O cardeal Leme (1882-1942), cit., pp. 173-177.

3 Sobre la «reaccién espiritualista», Francisco ALMEIDA MAGALHAES, Farias Brito ¢ a
reagdo espiritualista, Rio de Janeiro, Revista dos Tribunais, 1918.

3 Alfredo Bosi, Histéria concisa da literatura brasileira, 43* ed., San Pablo, Cultrix, 2006,
pp- 297-300.

% Jackson DE FIGUEIREDO, Pascal ¢ a inquietacdo moderna, Rio de Janeiro, Annuario do
Brasil, 1922, p. 9.

% Para la correspondencia entre Jackson de Figueiredo y Tristio de Ataide, Alceu
AMOROs0 LiMa y Jackson DE FIGUEIREDO, Correspondéncia, Rio de Janeiro, ABL, 1995.
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De la influencia de Jackson de Figueiredo surgiran grupos de jévenes in-
telectuales en todo el Brasil, como el de Recife, bajo la guia del padre An-
tonio Ciriaco Fernandes (1880-1942), y el San Pablo, donde jévenes como
Plinio Corréa de Oliveira (1908-1995) y José Pedro Galvao de Sousa (1912-
1992) fundaron en 1930 la Accién Universitaria Catélica, siguiendo el ejem-
plo del Centro Dom Vital. Los ultramontanos brasilenos combatian el positi-
vismo y defendian la catolizacién de la Republica brasilena. La restauracién
de la monarquia, que habia sido defendida por literatos como Carlos de Laet
(1847-1927) y Eduardo Prado (1860-1901), en los primeros anos de la Repu-
blica, se habia convertido en un ideal practicamente descartado en seguido,
y los esfuerzos politicos de los catélicos se dirigian a catolizar la Republica
segun el camino ultramontano. El cardenal Leme y sus colaboradores laicos
pelearon las conquistas catélicas logradas en la Constitucién de 1934. Plinio
Corréa de Oliveira fue el diputado mas joven y mas votado de esa Asamblea
constituyente. La legislacion laboral también reflejaba la doctrina social de
la Iglesia. La consagracién del Brasil al Sagrado Corazén, en 1931, en el alto
del Corcovado, parecia ser el inicio de una nueva época... Todo indicaba un
porvenir catélico y ultramontano para la Republica brasilena.

El ideal de la monarquia tradicional sélo fue recuperado en 1928 cuando
Arlindo Veiga dos Santos (1902-1978) fundé el Centro Patria Nueva (Patria
Nova), que abogaba por la instauracién de un tercer reinado, de Don Pedro
IIT (1909-1981), nieto de la princesa imperial Dona Isabel (1846-1921) y com-
prometido con la causa tradicionalista. El patrianovismo se expandié rapida-
mente por el Brasil, en un momento en que surgian por doquier en el mundo
organizaciones de tipo corporativista y antiliberal. Se dio una gran proximi-
dad entre los patrianovistas y los integralistas lusitanos, con los cuales colabo-
rard Alexandre Corréa (1890-1984) durante el periodo de su doctorado en
Bélgica. Las fuerzas patrionovistas fueron drenadas sin embargo por la pujan-
za omnipresente de otro integralismo, éste brasileno, y muy diferente del lusi-
tano, el de Plinio Salgado (1895-1975). Veiga dos Santos, con todo, perseveré
en su predicacién monarquica y tradicionalista, con el apoyo del joven jefe de
la Casa Imperial. El tradicionalismo de Veiga dos Santos continué en la revista
Reconquista, dirigida por José Pedro Galvao de Sousa en la década de 1950, y
enseguida en Hora Presente, publicada a partir de 1968, donde la influencia del
carlismo espanol se transparenta especialmente.

En Rio de Janeiro, entre los principales colaboradores de Jackson de Fi-
gueiredo estaban Perilo Gomes (1890-1952) y Hamilton Nogueira (1897-
1981). Convertido pocos meses antes de la muerte del fundador, Tristao de
Ataide asumi6 la direccion de la obra de Jackson de Figueiredo a lo largo de
la década de 1930, pero a mediados de la siguiente se alejé de la posicién
contrarrevolucionaria asumida tras su conversion, tomando la bandera de la
democracia y abrazando ideas préximas al liberalismo, primero, y al socialis-
mo después. También Hamilton Nogueira dejé la linea contrarrevoluciona-
ria para aproximarse a la democracia cristiana y seguir una carrera politica.
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Por otro lado, Gustavo Cor¢ao (1896-1978), ingeniero convertido a los cua-
renta anos, en 1936, al principio ardoroso demécrata cristiano, representé
a partir de la década de 1950 una reaccién interna en el Centro Dom Vital
contra la nueva direccion teolégica y politica de Alceu Amoroso Lima, hasta
convertirse en un célebre contrarrevolucionario.

En el fondo de esas evoluciones se encontraba la actitud ante Jacques Mari-
tain. Es sabido que a partir de 1936, con la publicacién de su libro Humanismo
integral y su postura ante la guerra de Espana, la intelectualidad ultramonta-
na se dividi6 —en términos politicos— entre los contrarrevolucionarios, que se
oponian a la influencia politica de Jacques Maritain, y los demécrata cristianos
(o maritiainianos) que terminaron siendo mayoritarios, agrupando a los lide-
res de la Accién Catolica en distintos Estados, como Edgar da Mata Machado
(1913-1995), en Minas Gerais, y Luiz Delgado (1906-1974), en Pernambuco,
conocidos juristas dedicados al estudio del derecho natural. A pesar de la in-
tensa disputa politica e intelectual que surgi6 entre ambos bandos, los dos es-
taban capitaneados por decididos ultramontanos. No se discutia su adhesion
a la doctrina social de la Iglesia, aunque divergiesen en cuanto al contenido y
énfasis que deberian ponerse en el apostolado politico.

Contra Maritain se manifestaron jesuitas como el padre Arlindo Vieira
(1897-1963) y el ya mencionado padre Antonio Ciriaco, muy divulgados por
el diario O Legionario, dirigido por Plinio Corréa de Oliveira. Del Legiona-
rio, las Congregaciones Marianas y la Accién Catoélica, de la que Corréa de
Oliveira fue dirigente hasta la década de 1940, surgié el grupo inicial de la
Sociedad Brasilena para la Defensa de la Tradicién, Familia y Propiedad,
mas conocida como TFP. En 1960, cuando se fundo, el ultramontanismo
de las décadas anteriores habia cedido el paso a un anticomunismo de tipo
conservador, del que Corréa de Oliveira se torné el principal representante
en el Brasil a partir de entonces. En el contexto de la guerra fria ese conser-
vadurismo tendia, en politica internacional, a identificarse con la causa de
los Estados Unidos de América, y adoptaba en materia econémica una pos-
tura liberal. Corréa de Oliveiray Gustavo Cor¢ao mantuvieron precisamente
sobre este asunto un debate publico en la prensa, durante el que el funda-
dor de 1a TFP defendi6 abiertamente el capitalismo, mientras que el escritor
carioca lo rechazé con citas de Santo Tomas de Aquino sobre las relaciones
econémicas?¥. Si autores como José Pedro Galvao de Sousa y Gustavo Cor¢ao
mantuvieron las criticas tradicionales a la economia liberal, Plinio Corréa de
Oliveira, en la estela del conservadurismo anglosajon, defendi6 el capitalis-
mo como acorde a la doctrina social de la Iglesia.

3 Gustavo CorgAo, «Reforma agriria: questio de consciéncia», O Estado de S. Paulo
(San Pablo), ario LXXXII, n. 26.302 (1961), p. 64; «Reforma agraria e direito de proprie-
dade», O Estado de S. Paulo (San Pablo), afio LXXXII, n. 26.308 (1961), p. 97; «<Harmoniosa
desigualdade”, O Estado de S. Paulo (San Pablo), ano LXXXII, n. 26.314 (5 fev. 1961), p. 84;
Plinio CorrEA DE OLIVEIRA, «Reforma agraria: questao de consciéncia: livro odioso como a
invasio da Hungria?», Catolicismo (San Pablo), ario XI, n. 124 (abr. 1961), pp. 1-2.
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El ultramontanismo brasileno, de Dom Vital a Plinio Corréa de Oliveira,
conocié diversas corrientes, mas o menos abiertas a la democracia moderna
-Gustavo Corgao, fundador de Permanéncia, organizé en la década de 1940
la Resistencia Democritica, que reunia miembros del Centro Dom Vital
opositores al gobierno de Getilio Vargas, y a la posibilidad de la restaura-
cién mondarquica, pero el legitimismo histérico y dinastico no estuvo en el
centro de sus preocupaciones. La misma TFP —a la que se afilié Don Luis de
Orleans Braganza, el hijo mayory heredero del principe Don Pedro Enrique
(1909-1981), jefe de la Casa Imperial del Brasil-, jamas se comprometi6 ofi-
cialmente con la restauracién de la monarquia. Sus campanas se centraron,
desde su fundacién, en el combate al socialismo y a la reforma agraria, y no
directamente en la restauracién de la monarquia, aunque extraoficialmente
y a titulo privado miembros de la TFP se implicaron en el plebiscito sobre la
Monarquia de 1993.

Cerca de un siglo dur6 la influencia mas fuerte del ultramontanismo bra-
sileno. Surgié en la década de 1870 con la cuestién religiosa, tuvo su auge
entre los anos 1920 y 1940 —cuando el ideal de la Republica catélica pare-
cia posible de alcanzar a corto plazo- y rapidamente se vaci6 a lo largo de
los anios 60 y 70, cuando los antiguos dirigentes ultramontanos —tanto los
tradicionalistas como los que se habian pasado a la democracia cristiana—
atenuaron progresivamente la irrestricta obediencia politica a la Santa Sede
que habian proclamado con anterioridad, hasta el punto de disentir publi-
camente de decisiones pontificias. La Accion Catélica Brasilena, fundada
oficialmente en 1935, y que represent6 el auge del ultramontanismo, entré
en crisis en la década de 1950. En el decenio siguiente la ideologizacién de
grupos influyentes en su seno llevé a rupturas como la de Accién Popular
—posteriormente Acciéon Popular Marxista-Leninista—, nacida en 1962 de la
Juventud Universitaria Catoélica. Llegandose, al final de la década, a la extin-
cion oficial de la Accién Catolica Brasilena.

Esta también, en la derecha, el caso de intelectuales como Plinio Corréa
de Oliveira y Gustavo Cor¢ao. En los anos 40, por ejemplo, a causa de su
ultramontanismo estricto, habian condenado de forma militante todo tipo
de maurrasianismo politico, especialmente en el Brasil y, en concreto, el que
se desarrollaba en los ambientes integralistas, con la colaboracién de nume-
rosos intelectuales catdlicos. En los anos 70, en cambio, criticaron publica-
mente la politica vaticana con relacién a los paises socialistas, el primero, y
la apertura al liberalismo, el segundo. Se trata de una notable mudanza de
postura que evidencia el fin de la época de oro del ultramontanismo brasile-
no, tras un siglo de decisiva influencia en la vida politica y cultural del mayor
pais catélico del mundo.

Fue a partir de la década de 1960 cuando el ultramontanismo, tanto el
de los contrarrevolucionarios como el de los demécrata-cristianos, decrecid
sensiblemente, surgiendo en el seno de ambos grupos movimientos de con-
testacién, mas o menos velada, de la autoridad pontificia. En la practica, los
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grupos ultramontanos tendieron a identificar el magisterio pontificio con
sus propias causas politicas, de derecha o de izquierda, de manera que cuan-
do la palabra del papa no les favorecia tendian a considerar que o la San-
ta Sede ingenuamente era enganada en asuntos politicos o incluso que era
connivente con un partido (el opuesto).

Absteniéndose normalmente de acusar a los Romanos pontifices, los an-
tiguos lideres ultramontanos pasaron a permitirse juzgar y aun condenar los
pontificados. Si Plinio Corréa de Oliveira y Gustavo Corcao criticaban las
concesiones hacia la izquierda en la politica eclesiastica del papa Paulo VI,
Alceu Amoroso Lima, a su vez, consideraba que el papa era muy condescen-
diente con la derecha. Cuando termin6 el siglo ultramontano en el Brasil,
los jefes laicos de otrora, que levantaron el nombre de Dom Vital como mo-
delo de obediencia a la Santa Sede y sumisién de la politica a la causa mas
alta de la religion, ya se habian habituado a juzgary criticar la politica vatica-
na e incluso los documentos pontificios oficiales. El ultramontanismo ya no
tenia fuerza entre los catélicos brasilenos en la década de 1970.

7. FINAL

La cuestién religiosa representa el nacimiento apoteésico del ultramon-
tanismo brasileno, rompiendo el viejo compromiso de la inteligencia caté-
lica con el regalismo masénico vigente, que —apoyado en argumentos legi-
timistas— se escudaba en el mantenimiento de la dinastia Braganza y en el
Estado confesional frente al desorden republicano de los paises vecinos. Ese
compromiso se quebré6 cuando el Estado imperial permitié que, por su obe-
diencia al derecho canénico y su actuacién contra la masoneria, los obispos
Vital Maria y Macedo Costa llegase a ser formalmente condenados a prisién
con trabajos forzados. En ese momento surgié por primera vez entre los ca-
t6licos ortodoxos la contestacién a la autoridad imperial, hasta el punto de
aceptar el derrocamiento de la dinastia legitima en favor de una republica
que respetase la libertad de la Iglesia. No se puso en cuestion tanto la legi-
timidad de origen del poder de los emperadores, como la legitimidad de
ejercicio.

La cuestién religiosa representé de modo ejemplar la participacién del
Brasil en el gran conflicto entre la Iglesia y el liberalismo en el siglo XIX.
El liberalismo pretendia excluir lo sagrado de la vida publica o someterlo
al poder civil. Por una u otra via consagraba el naturalismo como ideologia
publica. En el Brasil, fue adoptada por el gobierno y por la masoneria, que
inspiraba a la parte mas preponderante de los hombres publicos, aunque los
emperadores no pertenecieran a ella, la estrategia del sometimiento del or-
den religioso al politico. El Estado imperial, oficialmente catélico pero prac-
ticamente masénico, con todo, no actuaba abiertamente contra la Iglesia y
el apoyo de gran parte del clero estaba garantizado por la mentalidad liberal
y regalista que en su seno fermentaba. Un ambiente acomodaticio impedia
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el progreso de la evangelizacién y la efectiva conversién del Brasil, dirigién-
dose las instituciones por lo que se podria llamar catolicismo liberal, contra
el que militaba el ultramontanismo. El gobierno, para el control del Estado
sobre la Iglesia, se servia de la institucion del patronato imperial.

El ultramontanismo significé el grito de libertad de la Iglesia, incluso a
costa de la legitimidad monarquica. El reinado de Dona Isabel, que hubie-
ra significado probablemente la reorientaciéon ultramontana del Imperio,
no llevé a ocurrir, a causa del golpe militar apoyado por los esclavocratas
—que se vengaron asi de la princesa imperial, quien ejerciendo la regencia
habia firmado la abolicién de la esclavitud, y esperaban del nuevo régimen
al menos una compensacion financiera, que la princesa habia negado-y fo-
mentado por los positivistas, al que ni reaccion6 la Iglesia ni el pueblo de
Rio de Janeiro. Entre los catélicos, el ultramontanismo se propagé hasta el
punto de suscitar una nueva élite intelectual responsable de un amplio mo-
vimiento de catolizacién de la cultura nacional y de las instituciones politicas
y sociales. El auge de ese movimiento se dio durante el pontificado del car-
denal Leme en la archidiécesis de Rio de Janeiro, durante la presidencia de
Getulio Vargas. Tras la muerte del cardenal Leme, en 1942, el ultramonta-
nismo, aun entrando en decadencia, subsistié todavia durante cerca de dos
décadas, hasta ser definitivamente enterrado bajo los escombros de la crisis
que sigui6 al Concilio Vaticano II.
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1. INcIPIT

Desde los albores del descubrimiento del Paraguay se han sucedido aconteci-
mientos que requieren un abordaje que exceda la rudimentaria categoria analitica
del liberalismo, que considera las esferas politicas y religiosas como areas comple-
tamente escindibles entre si. En Paraguay, desde principios de su historia Hispa-
nica, la Iglesia -lo sagrado!- y el Imperio -lo politico?~ han estado fuertemente
enlazadas en lo que la Tradicién reconoce a su vez como la unién del Trono y el
Altar en su particular manera de ejercitar el poder de ambas esferas. En este ensayo,
se abordara desde una breve perspectiva histérica la figura mas emblemtica de la
iglesia en Paraguay de post guerra, que fue el arzobispo Juan Sinforiano Bogarin, en
su vinculacién directa con lo que la academia reconoce como ultramontanismo en
sus notas fundamentales y aplicandolas en el contexto particular del Paraguay.

2. DEFINICIONES

Initium doctrinae sit consideratio nominis sostenian los clasicos y antes de rea-
lizar las aproximaciones de orden tedricas, es importante clarificar el ele-
mento central del analisis del presente ensayo, el ultramontanismo.

Francisco Canals expone con gran claridad las coordenadas histéricas y
las posiciones teéricas amplias del llamado ultramontanismo:

«El nombre de “ultramontanos” se habia aplicado, por parte de los “gali-
canos” a los te6logos y canonistas partidarios de la plenitud de poder y ma-
gisterio infalible del pontificado romano. Pero, sobre todo desde principios
del siglo XVII, habia ocupado también un plano preferente de atencién el

1 Dalmacio NEGRo, Historia de las formas de Estado, Madrid, Ed. El1 Buey Mudo, 2010.
2 Ibid.
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problema de las relaciones entre la potestad eclesiastica y los poderes civi-
les. En este aspecto el ultramontanismo se habia configurado caracteristi-
camente en las polémicas que el Cardenal Belarmino y nuestro Suarez sos-
tuvieron con el rey Jacobo de Inglaterra. De este modo la oposicién entre
las escuelas ultramontana y galicana consistia en que mientras los galicanos
negaban toda potestad, aun la indirecta, de los pontifices, sobre el poder de
los reyes, y afirmaban el origen divino inmediato del poder civil; los ultra-
montanos, por el contrario, para mejor defender el poder indirecto de la
Iglesia, y su facultad para juzgar y deponer a los reyes y desligar a sus stibdi-

tos del juramento de fidelidad, solian ensenar el origen “mediato” del po-
3

der civil, que era comunicado a los reyes mediante la eleccion humana»>.
Por extensién del concepto, entendera el siguiente ensayo en la relacién
estrecha primero entre las dimensiones espirituales y seculares del ejercicio
del poder, sin dejar por ello de describir sucintamente algunas especificacio-
nes histéricas y teolégico-politicas de la dialéctica entre autorictas'y potestas.
Estas consideraciones son importantes habida cuenta que justamente, el ul-
tramontanismo histéricamente nace como reaccién al proceso de seculari-
zacién y de intencién de los regimenes liberales a socavar y erosionar los am-
bitos seculares de influencia eclesiastica, por lo cual, los vasos comunicantes
de ambas dimensiones son fundamentales.

3. ANTECEDENTES

Historicos

Paraguay tuvo, en relacion con los paises limitrofes, con posterioridad a
las secesiones que marcaron el siglo XIX, una situacién de particular ten-
dencia que podria enmarcarse dentro de su légica geopolitica a quienes
procederemos a analizar desde su praxis politica y luego, su relacién con la
Iglesia.

Conocida esta etapa por el romanticismo liberal como la época «naciona-
lista», surgen tres figuras de notable impronta para el acervo histérico legiti-
mante de los procesos secesionistas y de afianzamiento de la idea de nacién
politica, precursora sin lugar a dudas del Estado-Nacién (elemento halége-
no para la histérica forma politica del Paraguay en el que sin dudas el factor
fundamental es el gobierno de los hombres) que con ahinco y sin demoras
tuvieron a bien reforzar a los efectos de terminar por cristalizar los hechos
que fracturaron el Imperio Catélico.

Las tres personas que la historiografia liberal del Paraguay reconoce
como padres de la patria, son José Gaspar Rodriguez de Francia, Carlos An-

3 Francisco CaNaLs, «El elemento romantico en la génesis del catolicismo liberal»,
Verbo (Madrid), n. 533-534 (2015).
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tonio Lopez y el hijo de éste, Francisco Solano Lépez. Es importante justa-
mente destacar que estos tres presidentes conservaron —espuriamente— la
facultad regia concedida por los pontifices a los Monarcas denominada «de-
recho de Patronato», que en su origen fue un privilegio que traia consigo
una gran responsabilidad. A los efectos de ulteriores andlisis es importante
reconocer en esta usurpacioén liberal, las profundas implicancias que, a lo
largo de la historia, quedaron insitas en el modo de entender la politica no
solamente por parte del cuerpo civil, sino también por el alto y el bajo clero
paraguayos.

El sistema liberal que ha ingresado al pais desde la secesion y la fractura
con el tronco de la Monarquia Catélica, ha desde un inicio buscado hacer
de la Iglesia un artefacto legitimante del poder civil rebelde no solamente a
la Corona, sino a la misma Roma. Las situaciones que vivieron las 6rdenes re-
ligiosas fueron generalmente de penurias y de poca atencién, diezmadas en
su capacidad de recibir ayuda del exterior, y sometidas al yugo del manejo de
los gobiernos usurpadores del Derecho al Patronato.

La usurpacién liberal del Patronato Regio se estilaba en las Espanas rea-
lizar a través de la votacion del clero local, que su resultado era entregado a
la autoridad eclesidstica de la di6cesis. Esta entregaba segin la norma cons-
titucional vigente en tiempos del P. Bogarin, al Gobierno. Luego de la acep-
tacién del Parlamento, el presidente de la Republica, por el privilegio que
anteriormente tenian los Monarcas, se encargaba de enviar al Pontifice la
terna de propuestos, de la cual salia la eleccién del nuevo Obispo.

Antecedentes tedrico-teologicos

El Derecho de Patronato tuvo sin dudas primero una fuerte raigambre
en una idea politica sacral, fundamental para entender la Monarquia Ca-
tolica, sin caer en el liberalismo de suyo secularizador y mundanizante. En
ese sentido, amén de las facultades de derecho, huelga mencionar las pro-
fundas ideas que jalonan la idea de monarquia, no solamente desde una
perspectiva politolégica en la cual se refiere al ejercicio del mando y a una
serie de caracteristicas que le son propias. Los origenes de la idea sacral y
su contacto con las polis tienen antecedentes remotos, incluso no hispanos.
En ese sentido, cabe destacar que para un abordaje epistémico completo,
se deben focalizar dos aproximaciones que histéricamente se han sucedido
dentro de la comprensién de la figura del monarca, la monarquia y la coro-
na. La primera, es la legitimacién cristocéntrica de la realeza y la segunda, la
legitimacion iuscéntrica.

A los efectos de considerar esta primera aproximacion, es fundamental
reconocer primeramente la idea dualen la esfera politico religiosa. Durante
el periodo posterior a la coronacién de Carlomagno y hasta practicamente
la aparicién de la sedicién y herejias luteranas, la mixtura del rol del Em-
perador o Rey y también los Obispos, encontraban en los que ocupaban di-
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chos cargos una normalidad de funciones tanto seculares como espirituales.
Como nota explicativa, en el caso inglés, ya en el ano 1107 y bajo concordato
firmado por la Santa Sede, se defini6 que la investidura episcopal implicaba
también una investidura de barén*.

Por otro lado, el Rey también era tomado como una persona mixta, pues
le eran atribuidas ciertas capacidades espirituales, como resultado directo
de su consagracion regia y uncion®, en las que autores refieren incluso de la
consideraciéon de que el monarca tenia atribuciones de vicedidcono y lector,
en la sagrada liturgia. No obstante, mas alla de estas aproximaciones a sus
funciones, corresponde sin dudas mencionar que en su momento la doctri-
na pontificia fue dejando en claro la funcién sacerdotal como competencia
directa en todos los niveles del cuerpo eclesiastico, lo cual no es discutible
por ser sentencia asumida por la autoridad suprema de la Iglesia.

La situacién del monarca de todas formas lo ut supra mencionado, no
era considerado por muchos autores bajomedievales como «meramente»
laical®. En ese sentido, destacable es demostrar en lineas del Anénimo Nor-
mando, de su obra De Consecratione pontificum et regium como este autor deja
palpable lo que en aquellos tiempos era una realidad muy aceptada tanto
por el pueblo llano, como por ilustres juristas. En ese sentido, el autor refie-
re:

«Debemos por tanto reconocer (en el Rey) una persona geminada, una
proveniente de la naturaleza geminada y otra de la gracia... Una por la cual
en virtud de la naturaleza se asemejaba a otros hombres; y otra por la cual
en virtud de la eminencia de su deificacién y por el poder del sacramen-
to (de la consagracién), superaba a todos los demas. En lo que concierne
a una de las naturalezas era por naturaleza, un hombre individual; en lo
que refiere a su otra personalidad era, por la gracia, un Christus, esto es un
hombre-Dios»".

El lenguaje teolégico que subyace a la legitimacién de la funcién real sa-
cral es total y demuestra una serie de consideraciones que es oportuno men-
cionar. En un primer momento, no solamente en Rey, sino que toda la esfera
politica estaba dentro de una esfera religiosa que en palabras de Negro esta
claramente enunciado:

«En un primer momento, Lo Politico estaba integrado en Lo Sagrado
—localizacién de Lo Divino, el poder por el que existe todo—y custodiaba la
verdad eterna del orden divino inscrito en la naturaleza, cuyas reglas eran

4 Ernst KANTOROWICZ, Los dos cuerpos del Rey. Un estudio de teologia politica medieval, Ma-
drid, Ediciones Akal, 2012, p. 77.

5 Ihid.

6 Sobre la «clericalizacion» del oficio real, comienza aproximadamente con Hincmar
de Reims y Carlos el Calvo. Cfr. KANTOROWICZ, Los dos cuerpos del Rey. Un estudio de teologia poli-
tica medieval, cit., pp. 78y ss.

7 Ibid., p. 79.
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el Derecho. Lo Politico era la forma que Lo Sagrado cuidaba la unidad y se-

guridad de la comunidad haciendo prevalecer el derecho. Su finalidad era
8

administrar el ius vitae ac necis»®.
Ciertamente las funciones regias y sacerdotales por mucho tiempo tu-
vieron una simbiosis o confusién en varios pueblos de diversos grados de
civilizacién, pero esto no obsta con que, ya avanzado el primer milenio de
la Civilizacién Cristiana, se haya considerado la naturaleza sacral del poder
politico que se desborda en multiples niveles, como por ejemplo el de su
relacionamiento con la Iglesia y su rol preponderante en la expansion de
la verdadera fe. En ese sentido, cabe destacar que, con el advenimiento de
Nuestro Senor, los tratadistas antiguos consideraban que la imagen regia del
monarca era la de la imitacién de Nuestro Senor en tanto que el Rey repre-
sentaba en la tierra las dos naturalezas separadas pero unidas que hacen a la
Segunda Persona de la Santisima Trinidad. Esta traslatio e imitatio se denomi-
naba Chrnistomimetes. Explica Kantorowicz que la diferencia sustancial entre
el Ungido por el Padre por la Eternidad, y su imagen terrena (antitipo) era
que Nuestro Senor es Rey por la naturaleza, y el monarca temporal por la
gracia. Asi, mientras el Espiritu descendia sobre cada Rey terreno en el mo-
mento de su consagracién para hacer de €l «otro hombre» por un pequeno
lapso de tiempo.

Estas consideraciones de tipo teoldgico politico requieren analisis mu-
cho mas profundos y exceden el ambito de este ensayo breve. No obstante,
permiten demostrar las profundas conexiones entre las dimensiones religio-
sas y politicas que el liberalismo se ha tomado a bien intentar por todos los
medios a su alcance desmantelar y a los que el ultramontanismo ha intentado
ser un dique de contencidn, retrayendo estas ideas esbozadas, aunque su-
mamente desarrolladas y actualizadas por el Magisterio y la Tradicién, para
contener el avance de la Revolucién.

4. EL cAsO BOGARIN Y EL ULTRAMONTANISMO EN PARAGUAY

Resena biografica del arzobispo Bogarin

Naci6 en fecha 21 de agosto de 1863, practicamente a dias de la con-
frontacion bélica que arrasé al Paraguay los préximos anos, diezmandolo
de poblacion civil de manera dramatica. Huérfano muy pequeno, tuvo que
trasladarse de pequeno al terminar la guerra a la casa de una tia materna,
donde ayudé al mantenimiento del hogar a través de actividades en la cha-
cra familiar, con lo cual su personalidad fue formandose alrededor del tipi-
co arquetipo de paraguayo de la época.

8 Dalmacio NEGRo, Historia de las formas de Estado, cit.



658 Oscar Baez

Ingresé al seminario en el ano 1880 con 16 anos, donde se form6 en las
ciencias filosoficas y cristianas para ejercer el rol sacerdotal, en medio de un
pais en ruinas. Ordenado el 24 de febrero de 1886, asume el siguiente ano
ya el rol de cura parroco de la Catedral Metropolitana. Contra todo pronés-
tico forma parte de la terna en la cual participaron el P. Arria, administra-
dor eclesiastico; el P. Dr. Narciso Palacios y el joven Bogarin. Sin embargo, el
Papa Le6n XIII opta por Bogarin, apostando por un episcopado con proyec-
cién y nuevos brios para un pais que requeria una reforma profunda de su
clero en lo administrativo, en lo pastoral y en lo moral.

La situacion eclesiastica del Paraguay

La situacién de la Iglesia en el Paraguay de postguerra no era absoluta-
mente nada alentadora. En ese sentido, Bray® comentaba lo siguiente:

«Al asumir Monsenor Bogarin el gobierno de su didcesis, el clero para-
guayo dejaba bastante que desear en general, asi cualitativa como cuantita-
tivamente. El Seminario Conciliar habia reabierto sus puertas en abril de
1880, luego de prolongado y tragico paréntesis impuesto por la guerra de
la Triple Alianza, si bien ya en anos anteriores a la inmolacién nacional no
brill6 ese clero por sus virtudes, conforme se evidencia por algunas severas
admoniciones propinadas por el entonces Obispo Fray Basilio Lépez».

Quitadas las frases en claro sentido romantico, es claro que el trecho de
formacion y de rectitud del clero no eran los mas 6ptimos, lo cual generaba
unos problemas a la hora de conformar un cuerpo eclesiastico que enderece
los rumbos de una comunidad politica ya de por si lacerada por el hambre
y la completa ruina luego de una guerra inmisericorde. En ese sentido cabe
destacar la vision estratégica de Mons. Bogarin quien permitié y alenté la
presencia de 6rdenes y congregaciones religiosas en el pais, con lo cual la
labor pastoral recibié un nuevo impulso ademas, de incorporar a la cristian-
dad paraguaya, nuevos carismas aprobados y alentados por la autoridad ecle-
siastica.

Segin Heyn!® antes de la guerra existian en Paraguay unos 160 sacer-
dotes, de los cuales sobrevivieron apenas 33. Fallecieron en su mayoria en
el campo de batalla oficiando de capellanes, de peste o de inanicién. Esto
gener6 un problema mayusculo en la sociedad paraguaya, el cual fue el del
amancebamiento y concubinato, como remedios ad hoc al drama de la des-
poblacion que sufrié el pais. En ese sentido, Bogarin fue un férreo defensor
de la institucion cristiana del matrimonio a la que alentaba a los paraguayos
tanto de la ciudad, como de tierra adentro. Conocedor de tantos hogares
quebrados por el drama de las infidelidades o por las luctuosas jornadas de

9 Arturo Bray, Hombres y épocas del Paraguay, Buenos Aires, Editorial Difusam, 1943.
0 Carlos HEYN, Juan Sinforiano Bogarin, Asuncion, Editorial El Lector, 2011.
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revolucion permanente, el Paraguay de post guerra que le tocé pastorear a
M. Bogarin fue sin dudas un rompecabezas de dificil solucion.

El ultramontanismo paraguayo. Mons. Juan Sinforiano Bogarin

Las caracterizaciones propias del perfil ultramontano y politico de Mons.
Bogarin seran extraidas de dos documentos, el primero, la obra publicada
por el P. Carlos Heyn Shupp denominada «Juan Sinforiano Bogarin» dentro
de la serie publicada por los 200 anos de la secesién paraguaya de la metré-
poli hispana y la Carta Pastoral «Sobre la Iglesia y la Politica» del ano 1937
dada por el arzobispo de Asuncién.

Las claves del ultramontanismo las tenemos que clarificar a los efectos de
encontrar en el Magisterio de Mons. Juan Sinforiano Bogarin los elemen-
tos que conecten ambas dimensiones. En ese sentido, se propone como ejes
neuralgicos de lo que se conoce como ultramontanismo:

1. La primacia del poder espiritual por sobre el temporal.

2. La posicién politica de los partidarios en el siglo XIX de la libertad
de la Iglesia en contestacién a la conformacion de los Estado-Nacién.

3. La posicion politica en general de resistencia de los catélicos a los
cambios introducidos por la Revolucién Liberal tendentes a minar la
influencia de la religién y la Iglesia Catélica en los ambitos sociopoli-
ticos.

4. La dimensién de ejercicio personal de poder espiritual y de influjo
temporal a altos niveles de los gobiernos seculares.

En el Paraguay, dada la compleja trama de relaciones entre la sociedad
civil, 1a comunidad politica, la religién y la Iglesia jerarquica desde sus ini-
cios, pero sobre todo desde el proceso de reconstruccién que se inicié con
posterioridad a la guerra contra la Triple Alianza, es que el rol eclesidstico
asume una preponderancia capital en todos los estamentos sociopoliticos,
culturales y econémicos del pais.

El peso eclesiastico que quiso enfatizar Juan Sinforiano Bogarin al pa-
pel de la Iglesia en el ambito publico es innegable. Mas alla de los éxitos o
fracasos que pudieron tener sus empresas particulares a la hora de lograr la
paz en medio de situaciones tumultuosas de levantamientos armados o de
conseguir recurrir al ideario del nacionalismo decimonénico para instar a
la defensa del Chaco en la guerra contra Bolivia de la década<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>