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KL LARGO CAMINO DE «NACIONES CATOLICAS»
A «REPUBLICAS PLURICULTURALES» EN AMERICA LATINA

Rodolo de Roux Lépez *

Resumen

La lglesia catdlica en América Latina ha marcado con su impronta las identidades nacionales. Sin
embargo, ¢l resquebrajamiento de la hegemonia catdlica estd modificando de mancra notable no s6io
fa geografia religiosa sino también el mapa politico y cultural de América Latina.
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Abstract

The catholic Church in Latin Ainerica has marked with his seal the national identities. Nevertheless,
the cracking of the catholic hegemony is modifying it remarkable ways the religious geography and
the political and cultural map of Latin America.

Kev words: Latin America - catholic Church - national identities

El término «América Latinay, acufiado a mediados del siglo XIX, remite a una
hegemonia catolica al sur del Rio Grande, en contraposicion a la parte norte del conti-
nente, anglosajona y protestante. Dicha hegemonia catdlica se instaurd a lo largo de un
periodo colonial hispano y portugués de mas de tres siglos durante los cuales la lglesia
catélica’ proporciond legitimacion a la Corona y ésta offecid proteccién a la lglesia que
se convirtid en la piedra angular del orden social colonial. Es 16gico, entonces, que al
entrar en crisis el imperio espafiol en América, a principios del siglo XIX, la lglesia
hubiera sufiido profundos remezones. Sin embargo, logré sobrevivir al naufragio v co-
menzo, paulatina y dificilmente, la tarea de modelar «reptblicas catdlicasy. Para media-
dos del siglo XX, la situacion era tan promisoria que, desde el punto de vista vaticano, se
vislumbraba a América Latina como el futuro «continente catdlicon, Y asi fue.

* Universidad de Toulouse-Le Mirail. Direccidn postal: 57 Route &' Espagne, 1340 Les Ramiers 31100
Toulousc - Francia. Corrco-c: rodolfo.derouxdwanadoo. fr

P Para evitar repeticiones indtiles, de ahora en adelante cuando se diga Iglesia nos referiremos 4 la
catohca.

i3


http://anuarioiehs.unicen.edu.ar/

Anuario [EHS 20 (2005}

En 1939, los cuatro primeros paises catdlicos de! mundo eran Alemania (que com-
prendia entonces a Austria), ftalia, Francia y Espafia. En el 2005 lo son Brasil, México,
Estados Unidos y Filipinas, siendo el quinto Colombia. La «explosion demografica»
hizo que la poblacidn latinoamericana pasara en el siglo XX de 60 a 500 millones de
habitantes. Se revolucionaron asf las estadisticas del catolicismo, pues en ese inmenso
territorio que va del Rio Grande a la Patagonia vive ahora casi la mitad de fos 1.086
millones de catélicos del mundo. Sin embargo, el futuro del «continente catdlico» ha
emprendido un viraje decisivo. Desde hace tres décadas se viene erosionando seriamen-
te la hegemonia catdlica y, en numerosos paises, se ha pasado oficialmente de ser «na-
¢ion catdlica» a ser «repiblica pluriculturaby,

Dada la necesaria brevedad del presente escrito, simplemente ponemos de relieve
algunos procesos supranacionales® que, por supuesto, tuvieron y tienen ritmos y modali-
dades diferentes en cada pais y atn dentro de las diversas regiones de cada pafs.?

Una Iglesia salvada del naufragio

La batalla de Ayacucho, el 9 de diciembre de 1824, seild definitivamente la suerte
del imperio espafiol en América. Si la Iglesia le sobrevivid fue gracias a su profundo
enraizamiento en los diferentes estratos de Ja sociedad. Esa ubicuidad social le permitié
a la Iglesia tener un pie'en el bando realista y otro en el independentista, a pesar de que -
oficialmente proclamo la lealtad a Espaiia, la obediencia a la monarquia y el rechazo de
la revolucién como imperativos morales, y su negacion como un pecado.*

A pesar de lo que pudieran pensar individualmente algunos clérigos,
institucionalmente la Iglesia fue hostil a los movimientos de independencia en Hispano-
américa.’ Pio VII (1800-1823) los considerd como una extensién de la agitacién revolu-

2 Para ¢l estudio de esos procesos globales nos han sido muy wtiles los trabajos de Quintin Aldea y
Eduagdo Cardenas, Manual de Historia de la Iglesia, tomo X: La [glesia del siglo XX en EspaFia, Portugal
y América Latina, Barcelona, Herder, 1987, Jean-Pierre Bastian, Historia del protestantismo en América
Latina, México, Ediciones Cupsa, 1990; Pedro Borges, (dir.), Historia de 1a Iglesia en Hispanoamérica
y Fitipinas, vol. I: Aspecios generales, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1992; Olivier Compagnon,
“L’Amérique latine”, en Jean-Marie Mayeur ef o/., Histoire du christianisme des origines 4 nos jours,
tomo XII (de 1958 i nos jours), Parls, Desclée, 2000, pp. 508 - 577; Jean Meyer, “L’ Amérique latine™,
In J.-M. Mayeur et o/, Histoire du christianisme des origines i nos jours, tomo XI (1830-1914), Paris,
Desclée, 1993, pp. 943-995; Hans-Jiirgen Prien, La historia del cristianismo en América Latina,
Salamanca, Sigueme, 1985 (Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika, Gottingen, Vandenhoeck
und Ruplecht 1978).

YParala comprensmn de esas complejas historias nacionales remitimos al lector a la extensa sintesis
" que réprésenta la Historia general de ia Iglesia en América latina publicada-por la CEHILA (Comisién
de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina) bajo la coordinacion general de Enrique Dussel
tomo I/1: Introduccion general, Salamanca, Editorial Sigueme, 1983; t. 1¥/1: Brasil (1 500-1808), Petrdpolis/
Sao Paulo, Vozes & Paulinas, 1977, tIV2: Brasil (siglo XIX), Petropolis- SAo Paulo, Vozes & Paulinas,
1980, 1. [V: £ Caribe; t.V: México, Salamanca/Meéxico, Sigueme & Paulinas, 1984, t.Vi: América Ceniral,
Salamanca, Sigueme, 1985, L VII: Colombia y Venezuela, Salamanca, Sigueme, 1981; t. VL Per, Bolivia
v Ecuador, Salamanca, Sigueme, 1987; t. IX: Argentina, Chile, Uruguayy Paraguay, Satamanca, Sigueme,
1994, t X Fronteras: A History of the Latin American Church in USA since 1513, San Antonio, Texas,
MACC, 1983,
4 Cf. Iohn Lynch, América Latina, entre colonia y nacién, Barcelona, Critica, 2001, pp. 171-206:
“La revolucién como pecado: La Iglesia y la independencia hlspanoamerlcana

* Cf. Leandro Tormo, Pilar Gonzalbo, La Iglesia en la crisis de la independencia, Estudios Socio-
religiosos Latinoamericanos, Fribourg/Bogota, 1963, Ruben Vargas Ugarte EI episcopado en 105 Elempos
de Ia emancipacién sudamericina, Limid, 1962,
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cionaria en Europa y oftecio su apoyo a la Corona espaiiola. En su enciclica Etsi longissimo
(30 de enero dec 1816), exhortd a los obispos y clérigos de Hispanoamérica a «destruir
completamente» la semilla revolucionaria sembrada en sus paises y a predicarle a los
fieles las fatales consecuencias de rebelarse contra Ia autoridad legitima.®

Leon X1 (1823-1829), que sucedio como papa a Pio VI, también se opuso a los
movimientos independentistas. Habia sido elegido el 28 de septiembre de 1823, es decir,
dos dias antes de que Fernando V11 viera restaurado su poder absoluto en Esparia, lo que
reavivo las esperanzas de una posible «reconquistay de América y reactivo el eje Roma-
Madrid. Pero la oposicién de Leon XII a la Independencia se dio ¢n el momento mas
inoportuno. Su enciclica £tsi iam diu (24 de septiembre de 1824), fue promulgada seten-
ta y cinco dias antes de la derrota final de Esparia en la batalla de Ayacucho. En dicha
enciclica, el Papa lamentaba los grandes males que aquejaban a la Iglesia en Hispano-
américa, recomendaba a los obispos las «augustas y distinguidas cualidades» de Fernan-
do VI, e instaba a la jerarquia a la «defensa de la religion y de 1a potestad legitima», La
intervencidén papal fue tan moportuna que varios oblspos hlspanoamencanos prefirieron
afirmar gue el documenio era apocrifo. Y, aungue fue dejado de iado, se prestd para que,
posteriormente, los adversarios de la Iglesm pudieran afirmar que ¢sta era un agente
extranjero y que se necesitaba una lglesia nacionat o protestante para preservar la sobe-
rania nacional.

Una razdn para que el Vaticano se opusiera a los movimientos independentistas fue el
instinto de supervivencia ante la duda sobre si la Iglesia podria sobrevivir al desmorona-
miento del poder espafiol. Otrarazén fue que los obispos, sujetos al Patronato real,” debian
su nombramiento a la Corona y habian jurado fidelidad al rey. En consecuencia, la mayoria
de ellos permanecieron leales a Espafia y condenaron la rebelion contra la autoridad legit-
ma, considerandola como unpecado y un crimen.® No olvidemos que, entre la restauracion
de Fernando VII en ¢l trono de Espafia en 1814 y la revolucién liberal espafiola de 1820, el
rey provey6 28 de las 42 didcesis americanas con nuevos obispos de incuestionable lealtad
politica.

® No obstante en ios afios siguientes, Pio VII adoptd una posicién mas neutral debido a las peticiones
que le llegaban de Hispancamérica y a la preocupacion por las necesidades de los ficles de aguelias tierras
y, también, como reaccidn al movimiento anticlerical del gobierno espafiol después de la revolucion de

820 que culminé con la expulsion del nuncio papal de Madrid en enero de 1823.

7 Ei Patronato real habia colocado a los reyes de Espatia y de Portugal como patronos de ia lglesia en
Amdérica y como vicarios del Papa en materia eclesidstica. Dicho Patronato fue atorgado por butas papales,
sicndo entre ellas la mas importante la Universalis Feclesiae promulgada por Julio Il ¢l 28 de julio de
1508. Bl Patronate real funciond en Hispanoamérica durante todo el periodo coionial y concedid a a
Corona de Espafia la autoridad para establecer y organizar la Igiesia en sus dominios de ultramar. Los
reyes tenian el derecho de presentar candidatos para todas las sedes episcopales y gozaban, ademds, del
privilegio de recaudar y gastar los diezmos eclesiasticos y de vetar las bulas papales. A cambio de este
control, y de fa dosis de legitimacion que le reportaba, ¢l poder real proporcionaba a los clérigos seguridad,
medios de subsistencia, privilegios y autoridad. Posteriormente, por la bula Praccelsae devotionis de

1514, se concedio también el patronato a los reyes de Po:tug,'ll quienes lo cstablecieron en Brasil, El
cenlro de la lglesia colonial no estuvo, pues, en Roma, sino en Madrid y en Lishoa. CfL Rafacl Gamez
Hoyos, La Iglesia de América en as leyes de Indias, Madrid, [961: W Shicls, King and Churcls,
The Rise and Fall of the “Patronato Real”, Chicago, 1961,

8 Fueron raros los obispes que claramente simpatizaron con los independentistas, come fue cf easo de
Antonio de San Miguel en Michoacin o de José de Cuero y Caicedo en Quito. Por otra parte, los obispos
de cuya lealtad a la Corona sc sospechaba, fueron devuelios a Espada o definitivamente apartados de sus
didcesis, como sucedié con MNarciso Coll y Prat, de Caracas, y José Pérez y Armendariz, de Cuzco.
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Un cambio en la actitud de] episcopado se produjo a partir de 1820, cuando una
revolucidn liberal forzé en Espaila al rey a renunciar al absolutismo. Los decretos
anticlericales de las Cortes espafioias de 1820 llevaron a la Iglesia hispanoamericana a
considerar mas favorablemente al movimiento de independencia, persuadiéndose de
que el mayor peligro no procedia de los revolucionarios americanos sino de los
constitucionalistas liberales espafioles. Varios obispos, como Rafael Lasso de la Vega
(Mérida), Higinio Durdn (Panamad), Salvador Jiménez de Enciso (Popayan), José Orihuela
(Cuzco), José Sebastian Goyeneche (Arequipa) y Bartolomé de las Heras (Lima), deci-
dieron entonces apoyar ia independencia. Esta simpatia tardia de la jerarquia (a partir de
1819 1a guerra habia comenzado a ser favorable a los independentistas), contribuyé a
que la Iglesia surgiera de las guerras de independencia con sus privilegios intactos.

La ubicuidad social de la Iglesia también la salvé de correr con la misma suerte que
la de la Corona espafiola. La Iglesia reflejaba en si misma la estructura social y estaba
dividida entre élites y masas, ricos y pobres, peninsulares y criollos, blancos e indios. Fue
asi como, a diferencia de lo acontecido con los obispos, muchos sacerdotes del bajo clero
y sobre todo del clero secular, predominantemente cricllo, apoyaron la causa de la inde-
pendencia.” En México, la primera fase de la insurreccién estuvo acaudillada por dos
sacerdotes que terminaron siendo excomulgados por la Iglesia y fusilados por fa autoridad
real: Miguel Hidalgo y José Maria Morelos, quienes apelaron a 1a piedad popular al procla-
mar a la Virgen de Guadalupe patrona de la revolucién hispanoamericana. !

En otras partes de Hispanoameérica, el clero representd un papel semejante en los
movimientos de independencia, proporcionando primero caudillos y luchadores v, final-
mente, reaccionando como un grupo de interés frente al ataque liberal espariol sobre sus
privilegios en 1820, En Quito, tres sacerdotes proclamaron la independencia en 1809. En
la Nueva Granada (actual Colombia), 16 de los 53 firmantes del Acta de Independencia en
[810 eran clérigos. Dieciséis eclesiasticos firmaron iguaimente la declaracion de indepen-
dencia del Rio de [a Plata, trece la de Guatemala. Y, en el Penl, 26 de los 57 diputados del
Congreso de 1822 fueron sacerdotes. Esta participacidn de una parte de la Iglesia institucional
a favor de la independencia le permitio ocupar un fugar privilegiado en la construccidn de
ias nuevas repub icas.

Si la crisis de Independencia mostro el alto grado de integracion de la Iglesia a la
sociedad colonial, por otra parte, también puso de relieve la relativa autonomia de ia insti-
tucion eclesiastica que fue capaz de sobrevivir al naufragio de la monarquia espafiola. A
pesar de muchos pronosticos, la independencia de ias nuevas republicas no significo ni el
triunfo de las Iglesias nacionales ni una gran expansion del protestantistno. Pero, induda-
" blemienite, la Independencia debilité seriamente a la Iglesia hispanoamericana.!! Numero-

? Al mismo tiempo, existio un niimero sustancial de curas que continuaron predicando la obediencia al
rey, e especial entre el clero religioso, en el que la proporcion de peninsutares respecto a los criolios era
mas alta,

19 Al lado de Hidalgo y de Moreios (que han dade su nombre a dos estados de la Repiblica de
México), una hueste de guerreros del bajo clero instigo a la poblacion india y mestiza. Por lo menos 145
curas de parroquia apoyaron fa rebelion de 1810-1815, siendo gjecutados por los realistas 125 de ellos
hasta finales de [815. Se estima que 401 sacerdotes diocesanos y regulares (uno de cada diez o doce) se
vincularon de distintas formas con la insurreccion entre 1810 y 1819 (1. Lynch, op. cir., pp. 190-191).

HUEl caso de Brasil es muy distinto. La transicién de colonia portuguesa a imperio independiente se
caracterizd en Brasil por la continuidad mantenida tanto en la esfera eclesidstica como en otvas esferas a
causa del trastade de la corte portuguesa de Lishoa a Rio de Janeiro en-1807-1808; momente de la invasién

1)



Anuvario LETS 20 (2005)

sas sedes episcopales permanecieron vacantes duranfe afios puesto que muchos obispos,
comprometidos con la causa realista, escogieron o fueron obligados a— regresar a Espafia.
Otros obispos munieron y no fueron reemplazados. En 1825, por ejemplo, el arzobispo de
Arequipa, José Sebastian Goyeneche, era el Uinico obispo legitimo en toda el area que hoy
ocupan Ecuador, Pert, Bolivia, Chile y Argentina. Por su parte, México y Centroamérica
quedaron sin un solo obispo con la muerte del arzobispo de Guatemala v del obispo de
Puebla en 1829.'? También en su patrimonio econdmico la Iglesia se vio seriamente perju-
dicada durante las guerras de Independencia. Desde México hasta Buenos Aires, tanto los
realistas como los patriotas, reclamaron a la Iglesia dinero, rentas de diezmos, edificios,
tierras y rebafos, e incluso objetos de cuito. Por toda Hispanoamérica se redujo el interés
de los préstamos eclesiasticos a medida que los nuevos gobiemos tomaban medidas para
disminuir los pagos de hipotecas y otras anualidades debidas a la Iglesia. Los nuevos diri-
gentes, tanto conservadores como liberales, codiciaban, por otra parte, las propiedades y
fos ingresos eclestasticos, viendo en ellos justas rentas del Estado.

Ei complicado inicio de las nuevas «repitblicas catélicas» hispanocamericanas

Pasado el vendaval revolucionario, el Vaticano emprendid pragmaticamente la lenta
reconstruccion de 1a Iglesia americana. En el pontificado de Gregorio XVI (183 1-1846)
se reorganizaron gradualmente las didcesis de diferentes paises, de tal modo que, en
1836, sélo habia ocho sedes vacantes en todo el conjunto de las nuevas republicas. No
obstante, la ausencia prolongada de obispos en numerosas diocesis significtd la pérdida
de la autoridad docente, el debilitamiento del gobierno eclesiasticoe y el descenso de las
ordenaciones sacerdotales. Se ha estimado que, entre 1810 v 1835, los efectivos de am-
bos cleros (¢l secular y, mas atin, el regular) disminuyeron entre 35% y 60%, segin las
regiones. En México, por ejemplo, el mimero de seculares disminuyd de 4.229 en 1810
a2.282 en 1834, y el de regulares de 3.112 en 1810 a 1.726 en 1831." No s6lo multitud
de parroquias quedaron desatendidas; también se detuvo, durante el siglo XIX, la dina-
mica expansion misionera del siglo XVIIL

de las tropas de Napoledn a la peninsula ibérica. La naturaleza relativamente pacifica del movimiento de
independencia de Brasil (1822) vy el mantenimiento de la monarquia aseguraron gue, al contrario de lo
sucedido en Hispanoamnérica, la Iglesia brasilefia saliera practicamente indemne, Los sacerdotes, muchos
de ellos liberales moderados, jugaron un papel importante en la vida politica de la década de 1820: en las
Hamadas juntas gubernativas (1821-1822), en las Cortes portuguesas (1821-1822), en la asambiea
constituyente (1823) y en la primera legislatura {1826-1829), la cual contd con mas sacerdotes (23 de los
100 diputados) que miembros de cualquier otro grupo secial. Inclusive un cura paulista, Diogo Antonio
Feijd, liegd a ser, después de Ia abdicacién del emperador Pedro I (1831}, ministro de Justicia y regenic
por dos afios (1835-1837), antes de la ascensién al trono del emperador Pedro [} (ef. CEHILA. Historia
geral da Igreja na América Latina, tomo 11/2: Brasil (siglo XIX), Petrdpolis- Sho Paulo, Vozes &
Pauiinas, 1980, pp. 11-139).

2 Bjemple de obispados que permanecieron sin ocupar durante ur largo periede son: México, 1824-
1839: Michoacdn, 1810-1831; Oaxaca, 1828-1841; Guatermala, 1830-1844; Nicaragua, 1825-1849; Caracas.
I817-1827; Bogow, 1818-1827; Cuenca, 1814-1847, Lima, 1822-1834; Trujille, 1821-1836; Concepeion,
1817-1832; La Plata, 1816-1834; Santa Cruz, 1813-1835; Asuncidn, 1820-1845; Buenos Atres. 1813~
1833, Cordoba, 1816-1857.

i Leslie Bethelt (ed.), Historia de América Latina, tomo V: Lo /ndependencia, Barcelona, Critica,
1991, p. 206.
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Para su reconstruccion institucional la Iglesia contd con la aquiescencia de los
nuevos regimenes republicanos, ansiosos por establecer relaciones directas con la Santa
Sede, pues era ésta una forma de buscar legitimidad internacional y de facilitar el gobier-
no de pafses con una inmensa mayoria de catdlicos. En su primer consistorio, el 28 de
febrero de 1831, Gregorio XVI preconizo, motu proprio, seis obispos residentes para
México; unos meses después, en la enciclica Sollicitudo ecclesiarum afirmé su derecho
y su deber de tratar sobre los intereses de la Iglesia con todo gobierno de facto. La muerte
de Fernando VI en 1833 facilitd la solucion del probiema politico. En 1835 el Vaticano
reconocié oficialmente a la republica de Nueva Granada {actual Colombia), en 1836 ala
de México, en 1838 a la de Ecuador, en 1840 a la de Chile; luego le llegé i tumo a las
republicas de Per, Bolivia, Argentina y Venezuela. A su vez, los gobiernos de las nuevas
repablicas de Hispanoamérica reconocieron al catolicismo como religion del Estado, a
pesar de que en la construccion de un nuevo sistema politico, los lideres de la indepen-
dencia no se inspiraban tanto en el pensamiento politico catdlico como en la filosofia de
la Tustracion y, particularmente, en el utilitarismo.

Los nuevos gobernantes republicanos buscaron ser los herederos del antiguo Pa-
tronato real para poder utilizar y controlar a la Iglesia, la cual, a pesar de todo lo que
habia sido afectada por las luchas de la independencia, continuaba siendo la institucion
mas solida de las jovenes republicas. El tema del Patronato republicano dio lugar a
arduos debates. Los gobernantes moderados pensaban que el privilegio del patronato
pasaba por un acuerdo con Roma mientras que los radicales estimaban que la Nacidn
tenfa el patronato por soberania y que debia controlar todas las actividades religiosas.
Por su parte, los canonisias consideraban que el patronato era una concesion papal, his-
téricamente justificada pero no transferible automaticamente; unos pensaban que la Iglesia
debia aprovechar la coyuntura para independizarse del Estado, otros pensaban que los
nuevos Estados debian solicitar un patronato republicano y otros juzgaban que, con pa-
tronato o sin él, la Iglesia debia ser protegida por el Estado. Finalmente, el Vaticano no
accedid a otorgar estos patronatos republicanos que le hubieran impedido retomnar el
control de la institucion eclesiastica, control que se le habia escapado durante mas de tres
siglos de época colonial. Sin embargo, la Iglesia no pudo o no supo despojarse de habitos
multiseculares v fue incapaz de concebir su funcionamiento sin la tradicional tutela y
ayuda del Estado, de manera que, al margen de la teoria, el Estado republicano ejercio de
hecho un patronato sobre la Igiesia. En el caso de Brasil el patronato real continud hasta
que se proclamo la repiiblica en 1889. Simplemente, al independizarse Brasil de Portu-
gal, el rey portugués transfirio el derecho de Padroado al emperador brasilefio. 4 Sin
embargo, este Padroado real no fue benéfico para la Iglesia. En ¢inicuenta afios de reina-
do, Pedro II {1840-1889) solo fundo tres dideesis. Y, en 1855, puso fin al reclutamiento
de novicios para las o6rdenes y congregaciones religiosas, de manera que, en 1868, no
quedaban en Brasit més que cuarenta y un benedictinos diseminados en once conventos,
y solamente 700 sacerdotes seculares, formados en Jos seminarios del Estado para aten-
der a catorce millones de habitantes, En realidad, se trataba de una Iglesia simplemente
tolerada por un Estado que esperaba que aquélla muriera de muerte natural.'s

'4 Esta transferencia fue reconocida por Ledn X1l en la bula papal Pracclara Portugalic (1 827)
IS Cf, Jean Meyer, op. cit., p. 972.
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La primera gran crisis de las «repiiblicas catolicas»

Después de un periodo de gobiernos relativamente conservadores en Hispanoamé-
rica enire 1830 y [850, el advenimiento del Estado liberal a mediados del siglo X1X
anuncié una ruptura mas fuerte con ci pasado colonial y con la Iglesia que, seguin los
fiberales, era una institucion que dependia de un poder extranjero, ¢l Vaticano, vy que por
Jo tanto atentaba contra Ja soberania que correspondia a la nacién.

Muchos liberales, ademas de sustentar la supremacia del Estado secular y de de-
fender la libertad de pensamiento, deseaban reducir el poder temporal y ia influencia de
la Iglesia, a la que consideraban el principal obsticulo para la modernizacion econdmi-
ca, social y politica de la postindependencia, Las propiedades de la Iglesia, su capital, sus
rentas, su influencia en la educacion y sus privilegios juridicos fueron atacados. Como
resultado de elio, el conflicto entre el Estado liberal y la [glesia catolica se convirtio en la
cucstion politica central en toda Hispanoamérica a mediados del siglo XIX y también en
tos afios posteriores. Los liberales moderados pretendian simplemente reformar el Esta-
do, constituir el imperio de la ley para todos y modernizar la economia. Pero los liberaies
radicales querian algo mas que establecer la autonomia apropiada del Estado: eran par-
tidarios de que se lanzase un ataque total contra las instituciones, privilegios y riqueza de
la Iglesia porque crefan que sin la destruccion del poder eclesidstico no podria hacerse
ningun cambio real. La batalia se libré en torno a los siguientes puntos: derecho de los
gobernantes a nombrar obispos; abolicidn del fuero eclesiastico; laicizacion del Estado;
expropiacion de bienes eclesiasticos (desamortizacion de bienes de manos muertas) y
ataque a la influencia de la Iglesia en la vida publica (instauracion del registro civil de
nacimiento en lugar del acta de bautismo; matrimonio civil; control estatat de los cemen-
terios; educacion laica; bencficencia publica).

No hay gue perder de vista quc el endurecimiento del conflicto entre la Iglesia y los
gobiernos liberales en Hispanoamérica, en fa segunda mitad de!l siglo XIX, fuc también
el reflejo de lo que pasaba en Europa con el Syllabus (1864}, el Conctlio Vaticano |
(1869-1870) v los acontecimientos en tormo a la unificacion de Italia. A ello se afiade, en
América Latina, ia acogida que le dieron ios gobicrnos liberales al protestantismo y 1a
licgada de numerosos francmasones, socialistas y anarquistas que formaban parie de la
masiva inmigracion europea sobre todo a Argentina, Uruguay y Brasil. Todo lo anterior
contribuyd a gue la Igiesia catolica, después de haber sido mayoritariamente regalista en
¢l siglo XVIII, es decir, defensora de los privilegios de los reyes en asuntos eclesiasticos,
terminara en la segunda imitad del siglo XIX siendo mayoritatiamente u/iramontana, o
sea, defensora acérrima de la autoridad papal frente a los gobernantes civiles. Enfrentada
a gobiernos que, salvo excepciones, le eran hostiles, la Iglesia contraatacd para recuperar
su influencia y su poder con vistas a «recristianizar» la sociedad.

En su lucha contra los liberales, la iglesia movilizé en su defensa a las fucrzas
conservadoras de la sociedad hispanoamericana que la apoyaron ne solo por conviccio-
nes religiosas sino también politicas; veian en ella un factor de estabilidad social. En ese
conflicto de intereses y de poder entre liberales y conservadores, la Iglesia terminé com-
partiendo los reveses de sus asociados y, en casi todas partes, durante la segunda mitad
del siglo X1X, tuvo que terminar por aceptar la pérdida de poder y de privilegios. La
diversidad de situaciones dependid, por una parte, de las diferentes historias nacionales,
del cardcter de los diversos gobiernos y de la personalidad de los caudillos; y, por otra,
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del poder de 1a {glesia en cada republica. Donde la Iglesia era mas poderosa, en clérigos
y en recursos econdmicos, despertd mas pasiones en su contra, pero también tuvo mejo-
res posibilidades para defenderse. En ese caso, el desenlace, a favor o en contra, fue mas

“decisivo (por ejemplo, en contra, en México, con las Leyes de Reforma en 1859; a favor,
en Colombia, con la Constitucion de 1886). Donde la [glesia era pobre y débil no susci-
taba gran hostilidad pero tampoco podia defenderse convenienterente, y gradualmente,
sin conflictos draméticos, se encontrd con sus privilegios disminuidos (como ocutrié en
Argentina, Uruguay y Paraguay).

Durante las numerosas guerras civiles entre liberales y conservadores, la religién
reforzé a menudo-la motivacidn politica, dindole a las contiendas un caracter de “gue-
rras de religion” con intervencion clerical para defender a la “nacién catdlica” en una
“guerra justa”. El caso, ya en la década de 1830, de la rebelion del caudillo conservador
Rafael Carrera en contra de los liberales guatemaltecos, enemigos fanaticos de la Iglesia,
asumio el estilo de una cruzada religiosa, v los capellanes se mezclaron con las tropas
indigenas y mestizas, evangelizando, exhortando e incluso peleando. También México
tuvo sus guerreros religiosos, los religioneros, que se alzaron en 1873 contra las leyes
reformistas anticatdlicas y la subsiguiente expulsion de las drdenes religiosas. Y en Co-
lombia, en la guerra civil de los Mil Dias (1899-1902) se destact el obispo de Pasto,
Ezequiel Moreno —canonizado por Juan Pablo IT en 1992, quien consideraba la guerra
contra los liberales como un@ “guerra justa™.'6

A la lucha contra unas reducidas élites librepensadoras, masonas y positivistas, se
afiadio la decadencia de la practica religiosa debida, sobre todo, a una escasez de sacer-
dotes que impidié cubrir adecuadamente el territorio y atender a la feligresia. La propor-
cidn ideal de un sacerdote por cada mil habitantes citada para Europa y los Estados
Unidos contemporaneos nunca se alcanzd en Latinoamérica durante el periodo [830-
[900: hacia 1912, el promedio era de 4.480 fieles por sacerdote ¢, incluso en México,
donde abundaban més las vocaciones, el promedio era de sélo un sacerdote por cada
3.000 feligreses.!” En esas condiciones, el control eclesidstico era escaso sobre muchos
catdlicos nominales, en particular de los sectores pobres y de las regiones periféricas.

Un nuevo actor religioso en los predios de las «repiblicas catélicas»

Con la {legada del protestantismo, a principios del siglo XIX, aparecio un nuevo
actor en el mercado de bienes simboélicos, pero esto no significé un desafio serio para la
Iglesia catdlica que mantuvo, sin problemas, su hegemonia religiosa.'® A mediados del

16 Cf. Rodolfo de Roux, De guerras ‘justas’ y otras utopias, Nueva América, Bogatd, 2004, pp. 52-65.

7 Gustavo Pérez Ramirez e 1, Labelie, El problema sacerdotal en América Latina, Friburgo/Bogota,
Cidoe, 1964, p. 17, :

'8 Los precursores de la difusién de! protestantismo fueron los primeros agentes de las sociedades
biblicas dedicados a la difusién de [a Biblia en espafiol y que, desde comienzos del siglo XIX, recorrieron
los estados latinoamericanos ya independizados o a punto de serlo. Junto con la distribucién de las biblias
no fue raro que fambién surgieran pequefios grupos protestantes, que ne siempre tuvieron existencia
profongada, Las comunidades con cierta estabilidad fueron las de protestantes extranjeros, sobre todo de
anglicanos, pues Gran Bretafia, principai socio comercial de los nuevos Estados Jatinoamericanos, suscribio
tratados comerciales con muchas de ellos, en los que se garantizaba el libre ejercicio de lareligién de los
stibditos britnicos, El primero de estos tratados fue suserito en 1810 con Brasil; asi naci6 en Rio de
Janeiro la primera comunidad protestante en Jberoamérica, cuya capilla fue consagrada en 1819. En
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siglo XIX el protestantistno era una religion de extranjeros, sin arraigo en el conjunto de
la poblacién latinoamericana. Inciusive las élites liberales, que simpatizaban con el pro-
testantismo considerandolo como un factor de modernidad, no sintieron la necesidad de
convertirse a €], Sin embargo, la fuerte inmigracion europea de la segunda mitad del
siglo XIX y las primeras dos décadas del siglo XX, le dio un nuevo impulso a la presen-
cia protestante. Entre 1855 y 1925, América Latina recibid una avalancha migratoria de
once millones de europeos que transformaron la fisonomia humana del sur de Brasil,
Argentina, Uruguay y Chile, lugares donde se instaiaron el 90% de los inmigranges.
Aunque la mayoria procedia de paises catdlicos (lialia, 38%. Espafia, 22%; Portugal,
11%), se conformaron “iglesias éticas™ y de *“diaspora” migratoria, de las cuales son
¢jemplo las importantes comunidades luteranas de Argentina, Brasil y Chile. En el sigio
XIX también aparecio ofro estifo de protestantismo, ahora si proselitista, procedente de
los Estados Unidos. Alli, bautistas, metodistas y episcopalianos fundaron, entre 1814 y
1821, sus propias sociedades misioneras, seguidas pronto por otras como, en 1837, la
Board of Foreign Missions de los presbiterianos. El final de la Guerra de Secesion (1861 -
1865) contribuiria a una migracion de bautistas, metodistas y presbiterianos del sur de
los Estados Unidos hacia Brasil.

Entre 1850 y 1880 se abrio un periodo de relativa estabifizacion de la vida politica y
de triunfo de las ideas liberales en Iberoamérica. En ese ambiente s¢ inscribieron los prime-
ros verdaderos intentos de proselitismo que buscaron sacar al protestantismo del marco de
las comunidades de residentes extranieros. La Iglesia anglicana, la primera que se habia
implantado, permanecié al margen de dicho proselitismo, lo mismo que las “Iglesias histo-
ricas” europeas, surgidas de la Reforma. Todas ellas consideraron que América Latina era
un territorio catdlico y que a mision no podia desarrollarse sino entre log indigenas no
evangelizados. Esta posicion, confirmada por la Conferencia Misionera Mundial de
Edimburgo en 1910, no fuc compartida por las Iglesias protestantes de origen estadouni-
dense que ejercieron su proselitismo particularmente en Argentina v en Chile. Fue asi
como la Iglesia metodista conto, desde 1867, con una congregacion argentina en Buenos
Afres. Y en Santiago de Chile, desde 1868, existid una comunidad protestante hispandfona
patrocinada por la Foreign Evangelical Union de los Estados Unidos.

Desprovisto en sus comienzos de derechos politicos y religiosos, y ante la hegemo-
nia de la Iglesia catélica en la sociedad civil, el protestantismo se identifico, sobre todo a
partir de mediados del siglo XIX, con las reivindicaciones del liberalismo, al gue se unio

Argentina, donde los intereses britnicos fueron particularmente importantes, sc celebid el primer culto
protestante en {820, en una residencia privada y en inglés; al aho siguiente el gobiemo ofrecio un terreno
para enterrar a los no catdlicos y, en 1825, un tratado comercial con Gran Bretafia permitio fa fundacion de
una comunidad anglicana con capiila propia— en Buenos Aires. Tambicn los comerciantes, diplomaticos.
nrofesores, médicos, ingenieros y técnicos alemanes residentes, como los britdnicos, en las principales
ciudades latinoamericanas, dieron nacimiento a las comunidades luteranas de Rio de laneiro (1827),
Buenos Aires {1843), Montevideo (1857), Sao Paulo (1858), o Valparaiso (1867). Estas «lplesias de
inmigrantes» se limitaron a la rcunidn de protestantes procedentes de Europa o de fos Estades Unidos. Su
tnico esfuerzo misionero se divigié hacia la costa atldntica de América Central y hacia las nuciones indigenas
insumisas del extremo sur del continente: lueguinos, palagones, araucanos y mapuches. Anfes de terminar
el siglo XIX, los anglicanos se habian establecide entrc los araucanos de Chile v os tobas del norte de
Argentina, y log hermanos moravos (ya presentes desde 1734 en fas Antillas y la Guayana holandesa) se
encontraban entre los mdios mosguitos de la costa atddntica de Nicaragua y Honduras (cf. Hans-Jirgen
Prien, op. cit., pp. 716-718; Jean Mever, ap. cit., pp. 984-994),
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para librar batalla en favor de la “modernidad democratica y pluralista”, a través de
“sociedades de ideas” y de “colegios americanos™. Las “sociedades de ideas” se convir-
tieron en transmisoras de practicas y valores centrados en el individuo como actor reli-
gioso v social, lo cual rompio con el modelo defendido por la Iglesia catdlica en el que el
actor religioso era colectivo y se inscribia en un orden corporativo. En el terreno educa-
tivo, fos “colegios americanos” promovieron, fuera de los templos vy de la comunidad
protestante, una base moral y religiosa para la futura democracia liberal, propomendo
una visién de sociedad en la que el progreso depend;a de la regeneracion moral del
individuo, transformado en ciudadano responsable.'”

Las sociedades protestantes de Estados Unidos emprendieron, desde principios del
siglo XX, cruzadas de oracidén y campafias periodisticas para la salvacion de América
Latina, “continente sin Cristo”, “al que Espaifia por supuesto llevé la cruz, pero no el
Saﬂvador”.20 Tales posturas suscitaron la reaccion airada de los catdlicos latinoamerica-
nos, que asimilaron el desprecio de los protestantes por los “papistas” al desprecio de los
“anglos” por los mestizos “latinos”. Ya en la Conferencia Misionera de 1900 celebrada

“en Nueva York, se pintd de manera sombria la situacion religiosa del subcontinente,
vision que reafirmd [a Conferencia Misionera (Foreign Missions Conference) de 1913,
también celebrada en Nueva York, en la que se decidi¢ la fundacion de un Committee on
Cooperation in Latin America (CCLA), de caricter permanente.

E1 CCLA celebrd en Panamad, en 1916, el primer Congreso sobre la Obra cris tiana en
la América Latina. Alli se califico al subcontinente, con sus entonces 80 millones de habi-
tantes, como un “‘campo abierto” para la mision protestante, y se constatd que hasta esa
fecha el nimero de convertidos por misioneros estadounidenses en Latinoamérica s6lo
ascendfaa 126.061, es decir, una cifra inferior a 1a de los protestantes negros en las Antillas,
que ascendia a 159.642.2 Este protestantismo de cufio estadounidense estructurd su ac-
cion a nivel continental, en particular después def Congreso de Panama, organizado por
cuarenta sociedades protestantes como respuesta a la Conferencia Misionera Mundial de
Edimburgo (1910), que habia sido dominada por las Iglesias protestantes europeas y que
habia reafirmado el principio de no ingerencia misionera en Ameérica Latina. Cuando nue-
ve afios después se celebrd en Montevideo el [T Congress on Christian Work in South
America(1925), segin el World Missionary Atlas 1925 el nimero de protesiantes en Amé-
rica Latina $e acercaba a los 800.000 (la cifra precisa que se daba era 798.978), de los que
se estimaba que, aproximadamente, la mitad eran fruto del protestantismo misionero.?*
Cerca de 400.000 prosélitos después de 75 afos de labor protestante era una cifra modesta

y representaba una gota de agua en el océano del catolicismo Jatinoamericano, Sin embar-
~ go, a partir de la década de 1930 se dejd sentir con fuerza la influencia expansiva de los

Adventistas del Séptimo Dia, de las Iglesias Pentecostales y de las Faith Missions.

Como sucedid con la expansion del catolicismo en el siglo XVI, que acompand a

la empresa colonizadora espafiola y portuguesa, la expansion de las misiones protestan-

tes desde México hasta Argentina y Chile, correspondio al expansionismo neoimperialista

9 Cf, jean-Pierre Bastian, Protestantismos y modernidad latinoamericana. Historia de unas
mmonas activas en América Latina, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1994.
20 H.-I. Prien, op. cit, p. 763.
2 Idem, p. 766.
22 Jdem, p. 800
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de los Estados Unidos que se dio de manera fulgurante en el drea det Caribe, convertida
a principios del siglo XX en un Mare Nostrum estadounidense después de la guerra
contra Espafia (1898) y de Ja infervencion en Panama (1903), con la subsiguiente crea-
¢i6n de una Zona del Canal con soberania estadounidense. Es cierto que a medida que se
avanzaba hacia el sur del continente mayor era la influencia de Ingiaterra y, en algunos
lugares, también de Alemania. Pero el final de la Primera Guerra Mundial sefialo la
irresistibic ascension de la hegemonia estadounidense vy, con ella, la expansion de sus
iglesias. Estas fueron portadoras de la conviceién de que la prosperidad de las naciones
pasaba por la adopcidn de la ética protestante.

~ En los afios 1930, cste protestantismo de origen estadounidense empezd a crecer de
manera sostenida, y comenzé a convertirse en una preocupacion seria para la lglesia cato-
lica.® El protestantismo, que durante un siglo habia sido percibido como un cuerpo “ex-
trapjero” y habia tenido dificultad para enraizarse entre el pueblo latinoamericano, iba a
realizar un crecimiento espectacuiar en la segunda mitad del siglo XX con la eclosion del
pentecostalismo, cuya primera iglesia latinoamericana surgié en 1909 en Chile bajo la
denominacion de “Iglesia metodista pentecostal”; cincuenta afios después, medio millon
de pentecostales constituian el 80% de los protestantes chilenos. Y, como veremos luego,
comenzaria a modificarse ostensiblemente el rostro catolico de toda América Latina.

La reconquista romanizante

Ante un adversario identificado como liberal, positivista, mason y protestante, la
Iglesia catdlica respondié velviéndose mas romana y agresiva. Excluida de un poder
politico que, salvo excepciones, le era hostil y pretendia «encerraria en las sacrisiiasy,
esta Iglesia clerical y ultramontana se propuso, dentro del espiritu del Syllabus,?
recristianizar no sélo la sociedad, sino también la politica y el Estado. Gracias a un
apoyo decidido del Vaticano, la Iglesia Iatinoamericana se renovo, sobre todo a partir del
altimo tercio del sigio XIX, mediantc un proceso de restauracion de larga duracion al
que se ha calificado de romanizacion, pues se pretendid (y se sigue pretendiendo), mode-
lar al clero y a las estructuras eclesiasticas latinoamericanas segun los designios “roma-
nos”, con todo lo que aquello implica de rigor doctrinal y jerdrquico. Esta romanizacion
significaba un cambio sustancial en una Iglesia que, durante mas de tres siglos, habia
girado en torno a Madrid y a Lisboa.

El proceso de romanizacion comenzo durante el pontificado de Pio IX (1846-1878).
Una fecha que marca simbolicamente su inicio es 1858, cuando se abrio en Roma el Cole-
gio Plo Latinoamericano pucsto bajo la direccidn de los jesuitas y destinado a {ormar a la
élite del clero que en ¢l futuro habria de constituir una gran parte del episcopado latinoame-

2} En 1925 habia 240 templos protestantes, en 1961 su nimero se elevaba a 7.710. Y si en 1949
trabajaban en América Latina 3.821 misioneros profestantes extranjeros y 7.150 nacionales, para 1901 yu
se contaba con 6.541 misioneros extranjeros y 34.547 nacionales. CI. Prudencio Damboricna, Fl
Protestantismo en América Latina, Bogota, FERES, 1963,

24 E| Syilabus es un catdlogo de ochenta proposiciones en las que se condensan y condenan «los
errores del mundo modernox»: panteismo, racionalismo, indiferentismo, socialismo y liberalismo. B Syflabuis
fue publicado comoe un anexo de la enciclica Quania cura, promulgada por el papa Pio 1X el 8 de diciembre
de 1864, En la segunda mitad del siglo XIX, el Svflabus se convirtio en el documento de referencia de los
catolicos ultramontanos e intransigentes.
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ricano. Contempordneamente, la Santa Sede habia multiplicado las relaciones diplométi-
cas con las distintas republicas latinoamericanas que, en su mayoria, querian tener un |
representante ante el Vaticano, Entre 1852 y 1862 se firmaron concordatos con Costa Rica,
Guaternala, Haiti, Honduras, Nicaragua, El Salvador, Venezuela y Ecuador, buscandose
asf poner fin a las querellas religiosas que habian asolado a algunos de esos paises.

Las tendencias hacia la centralizacidn romana se habian hecho evidentes a partir
de 1848, cuando la situacién de crisis politica en Europa obligd al Vaticano a reagrupar
las fuerzas catolicas en torno a un centro dnico de irradiacién. Un acontecimiento sobre-
saliente en esta linea ultramontanista lo constituyd el Concilio Vaticano I (1869-1870).
La politica centralizadora fue fomentada sistematicamente por las nunciaturas y 1os je-
suitas. Las intervenciones de los nuncios y de los delegados apostdlicos se multiplicaron
en las Iglesias Jocales. A los obispos se les urgio la obligacion de la visita ad fimina,® que
habia caido en desuso. El Vaticano apoyo a los sacerdotes fieles a la mentalidad romana
nombrandolos obispos. Desde la Santa Sede se combatié todo aquello que tendiera a
fomentar peculiaridades regionales dificultando, por ejemplo, fa convocatoria de conci-
Hios regionales, promoviendo la observancia del derecho candnico tal como se ensefiaba
en Roma, y alentando el recurso a la Curia Romana aun para las cuestiones secundarias.

Leén XIII (1878-1903) acentud todavia mas el proceso.de centralizacion romana.
Los nuncios y. delegados apostdlicos ya no serfan dnicamente los representantes dipto-
maticos ante los gobiernos sino también los canales normales de comunicacion entre fa
Santa Sede, los obispos, el clero, y los fieles en general. En las relaciones con el Estado
el Nuncio pontificio adquirié gran poder, llegando a desplazar a los obispos locales.
Segiin el Vaticano, dado que estas relaciones con el Estado concernian a toda la Iglesia,
cafan directamente bajo la competencia del Papa y por ende, de sus representantes diplo-
maticos. Mas tarde, Pio X (1903-1914) encargd a los Nuncios de informar a Roma sobre
la situacion de las dideesis, vigilar la ensefianza impartida en los seminarios y visitar {os .
conventos de religiosos. Se aumentaron ast las interferencias de los Nuncios en los asun-
tos internos de las didcesis. En la practica, se llego a atribuir a las congregaciones de la
Curia vaticana la misma autoridad que al magisterio dcl Papa. Pio X insistio en la nece-
sidad de acatar incondicionalmente no $6lo sus drdenes estrictas sino, inciuso, las mani-
festaciones de su voluntad transmitidas eventualmente por medio de sus colaboradores.
Asi se llegd a identificar de hecho, si no de derecho, a la Santa Sede con la iglesia.

Un acontecimiento significativo en el proceso de romanizacion de ia [glesia latinoa-
mericana fue el Primer Concilio Plenario de América Latina celebrado en Roma entre
Jjunio y julio de 1899. De 113 circunscripciones eclestasticas entonces existentes en Ame-
rica Latina asistieron al Concilio 13 arzobispos y 40 obispos de México, Costa Rica, Haiti,
Venezuela, Colombia, Ecuador, Peri, Brasil, Uruguay, Paraguay, Chile y Argentina. En
este Concilio, que aumento la conciencia colegial del episcopado latinoamericano, se apro-
baron 998 articulos para la reorganizacion de la [glesia en América Latina.

Junto al proceso de romanizacién se dio un incremento del nimero de sacerdotes y
se mejord su preparacién. El clero regular también aumentd con la Hegada, fomentada
por el Vaticano, de nuevas congregaciones religiosas que no habian existido durante el
perfodo colonial. Se trataba de congregaciones masculinas como los pasionistas, tos

5 Visita que deben hacer a Roma, cada cinco afios, los obispos catdlicos.
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redentoristas, los sacerdotes del Verbo Divino, los hermanos cristianos, los maristas, los
claretianos, los lazaristas; y de congregaciones femeninas como el Sagrado Corazon, el
Buen Pastor, Maria Auxiliadora y el Divino Nifio. La glesia reanud6 su trabajo misione-
ro en las regiones periféricas de las repiiblicas, trabajo que habia entrado en crisis desde
la época de la independencia a principios del siglo XIX. Se fortalecieron las estructuras
parroquiales; comenzd a desarrollarse una “prensa catélica” y se instd al laicado a un
mayor compromiso con la Iglesia.

En una época en que los gobiernos liberales intentaban confinar la religion a los
lugares de culto y a fa conciencia privada, la Iglesia latinoamericana valord las manifes-
taciones religiosas publicas que le daban una especial visibilidad social: consagraciones
al Corazon de Jesis, procesiones, congresos eucaristicos multitudinarios que contaban
no solo con la participacion masiva de los fieles sino también con la presencia de presi-
dentes, diplomaticos y militares. Brasil, Uruguay, Paraguay, Chile, Bolivia, Pert, Ecua-
dor, Colombia, Venezuela, Guatemala, Nicaragua, E1 Salvador, Costa Rica y México
tuvieron cada uno su Congreso Eucaristico Nacional en las décadas posteriores a 1900,
a menudo después de tiempos dificiles para la Iglesia o el pais.

Individuos, familias, parroquias, paises enteros fueron consagrados al Sagrado
Corazon para afirmar la soberania de Jesus sobre fa sociedad. El presidente conservador
Gabrie] Garcia Moreno inauguré la lista consagrando al Ecuador al Sagrado Corazdn en
1873.%6 Para confimmar el hecho de que se trataba de «naciones catolicas», la Iglesia
corono solemnemente a {a Virgen como patrona de Ias nuevas republicas; ése fue ef caso,
por ejemplo, de la Virgen de Guadalupe, proclamada patrona de Ameérica Latina por Pio
X en 1910; de a Virgen de Lujan, patrona de Argentina; de fa Virgen de Chiquinquird,
patrona de Colombia, de ia Virgen de Copacabana en Botivia o de la Virgen del Carmen,
coronada reina de Chile en 1926. junto a estas consagraciones del territorio se dio tam-
bién una consagracion del tiempo, dedicandose los meses de mayo v octubre 2 Maria, y
el mes de junio al Sagrado Corazon. Por ofra parte se fomentaron las grandes procesio-
nes que servian para testimoniar Ja basc popular de la Iglesia y la religiosidad de la
«nacion catdlican durante las fiestas de la Virgen patrona nacional o de especiales devo-
ciones a Cristo, como en el caso del Serior de los Milagros en Lima, el Santo Cristo de
Esquipulas en Guatemala, o Nuestro Sciior de Monserrate en Bogota.

Para pahar la distancia existente entre fe y comportamiento moral, desde princi-
pios del siglo XX se recurrid con frecuencia, en toda Latinoamérica, a fas misiones
populares, especie de tratamiento de choque religioso destinado a fomentar la practica
de los sacraimentos (en especial el bautismo, ¢l matrimonio y fa obligacion de la confe-

6 Entre 1860 y 1875, Garcia Mereno impuso en Ecuador un catolicismo intransigente (fa Constitucion
Nacional de {869 decretd que solo los catdlicos podian ejercer los derechos de ciudadania), afirmé que
Ecuador era stibdito de Ia Santa Sede v oftecid al “prisioncro del Vaticano™ venir a imstalarse en Quito.
Garcia Moreno, asesinado por los hiberales en 1875, se convirtio en el héroe y martir del uliramontanismo
y en el modelo, para muchas gencraciones en todo el munde catdlico. de quiences anhelaban que el
reinado social de Jesucristo™ sc hiciera realidad; cuando. en 1901, ¢l periddico parisine Le Figaro hizo
una encuesta para saber quiénes cran los mas grandes personajes del siglo X1X, Garcia Moreno le gand a
Napoledn, Cf. Maric-Daniéle Démelas ¢ Yves Saint-Geours, Jérusalem et Babylone, politique et religion
en Amérique du Sud; le eas équatorien au XVillle et Xi1Xe siécles. Paris, ERC, 1989,

7 Bsta devocion consisle en la exposicion del Santisimo Sacramenio durante un periodo de cuarenia
horas en el que los fieles se turnan para rezar ante él. Probablemente, ¢f perfode de cuarenta horas cs un
recuerdo del tiempo que permanecid Cristo en el sepulero.
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sién anual). También, a principios del siglo XX, se habian arraigado las devociones
eucaristicas de las Cuarenta Horas” y de 10s Primeros Viernes.?® Estas devociones, que
hicieron aumentar la frecuencia de las comuniones, estuvieron destinadas originaria-
mente a reparar ios insultos hechos a Jesucristo por parte de los «enemigos de la Iglesia»,

Téngase en cuenta que en América Latina, a partir del ultimo tercio del siglo XIX,
la ideologia dominante entre las élites intelectuales y politicas liberales fie un positivis-
mo que, ademas de la filosofia positiva de Augusto Comte, englobaba el evolucionismo
de Darwin, su aplicactén por Herbert Spencer a la sociedad y a la historia, y el utilitaris-
mo de John Stuart Mifl. Ese “positivismo” fue vivido en América Latina como una
“cuitura cientifica” que buscd modelar 1a economia, la sociedad y 1a politica. y también
como una especie de «religion del progreso» que cuestiono radicalmente a la Iglesia
catolica, a la que consideraba como una supervivencia arcaica destinada a desaparecer
con el avance de la ciencia y la educacion; de ahi la importancia que adquirid para la
iglesia la «batalla educativax, sobre todo en los grandes paises, como México (donde en
1867 Benito Juarez encomendo la organizacion de {a educacion nacional a Gabino Barreda,
discipulo de Comte en Paris), Argentina (donde los positivistas liegaron a la presidencia
de lareptblica en 1880 con el general Julio A. Roca), o Brasil, donde un golpe de Estado
dirigido por militares positivistas proclamé la repiiblica en t889.%

28 La observancia de los primeros viernes de cada mes en la Iglesia catdlica estd basada en la revelacidn
que se supone hizo Cristo a santa Margarita Maria Alacoque (1647-1690), prometiendo que quienes
comulgaran los primeros viernes durante nueve meses consecutivos no moririan en pecado mortal y tendrian

el amparo del Sagrado Corazdn de Jesis a la hora de morir.

2 En Brasil la nueva constitucién republicana de 1891 establecié la libertad de cultos, ¢l matrimonio
civil y la secularizacidon de la ensefianza, excluyendo al clero como docente y a la religion como materiz de
estudio; el Estado dejd de pagar al clero v los religiosos fueron exentos de los votos religiosos. La Reptiblica
renuncio al Patronato v escogio también alejarse de una Igiesia catdlica brasilefia cada vez més romana. La
Igtesia, por su parte, sin perder la esperanza de obtener en el futuro el apoyo del Estado, aprovechd de sus
relaciones, por fin libres, con ¢} Vaticano para “romanizarse’ y emprender up tapido desarrollo institucional:
de 12 dideesis en 1891 pasd a 17 en 1000,30en 1910, 58 en 1920 y 178 en 1964, Los nuevos obispos fueron
escogidos por Roma, que nombrd un nuncio apostiico en 1901, un cardenal en 1905, y no ceso de enviar
consignas, clero y dinero. Pero si los seminarios y conventos se multiplicaron, las vocaciones brasilefias no
siguieron el mismo ritmo, por lo que el Vaticano envié un gran rimero de sacerdotes y religiosos europeos:
jesuitas, lazaristas, redentoristas, dominicos franceses, capuchinos franceses e italianos, salesianos italianos,
carmelitas holandeses, benedictinos belgas y alemanes, franciscanos aternanes.

Con un clero cuya élite se formaba en Europa y cuya otra mitad venia de Em'opa> la [glesia prosiguio su
reforma. L.os seminarios jugaron.un papel imporante en la “romanizacion” del clero, mientras que, entre los
faicos, {os colegios catdlicos y las misiones populares confiadas a los religiosos propagaron la frecuentacion
de los sacramentos y el discurso apologético contra el protestantismo, la masoneria y el liberalismo. En
competencia con fa repablica liberal y con los protestantes, la Iglesia catélica hizo un esfuerzo partichlar en
la educacién de los nifios, de las clases medias y de las élites, El desarrollo de a prensa catdlica, la ayudaa los
inmigrantes {entre 1850 y 1910 llegaron 2.650.000 europeos} y las misiones entre los indigenas fueron
también manifestaciones del dinamismo de esta Iglesia. Las congregaciones refigiosas femeninas, que ocuparon
el vacio dejado por las cofradias v las “6rdenes terceras” en crisis, se encargaron del trabajo en los hospitales,
los asilos de ancianos y los orfanatos. En el ambito politico, el clero se alejo de la participacién politica
directa para evitar 1a “contaminacion” con el fiberalismo; en el Ambito cultural el clero trabajo por el triunfo
de la ortodoxia romana y contribuyd también a la difusién de la cultura europea que €] vehiculizaba, tanto
més cuanto que de fa poblacién de inmigrantes europeos surgieron muchas vocaciones.

Para 1930 la Iglesia brasilefia, despucs de cuarenta afios de separacién del Estado, se habia convertido en
una institucion ceniralizada y sdlidamente organizada, que decidié claramente recuperar un lugar de privilegio
en la vida piblica al lado del Estado. El inspirador de este movimiento fue el arzobispo-cardenal de Rio,
Dom Sebastiio Leme de Silveira Cintra, figura sobresaliente def catolicismo brasilefio de la primera mitad
del sigio XX, El presidente Getulio Vargas (la principal figura politica entre [930 v 1943) vio las ventajas que
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Nuevas estrategias de modelacion de la «nacién catdlicar

Ante nuevos desafios, nuevas estrategias. Desde finales del siglo XIX y principios del
XX, en reaccidn al liberalismo laicizante y a la aparicion del socialismo, del comunismo y
del anarquismo, surgio discretamente un catolicismo «sociabs y a la par «integraly, pues no
se contentaba con el rol subalterno y marginal que le reservaba el Estado liberai a la Igiesia,
sino que reivindicaba el derecho v el deber de modelar “integramente” la sociedad y el
Estado, restaurando un orden social cristiano (instaurare omnia in Christo), del que la
Iglesia catdlica serfa alma y cabeza. El suefio “integralista” present6 al catolicismo como
factor de mediacién y de equilibrio, detentor de la posible “redencién social” frente al
capitalismo y la lucha de clases. Como se ha dicho gréficamente, el mal absoluto aparecid
encamado en una hidra de tres cabezas: la Reforma (protestante y anglosajona), la Revolu-
cién (francesa, mexicana, bolchevique) y el Liberalismo (masoneria, positivismo).

De la jerarquia, los clérigos y el laicado, surgié una élite que con espiritu misionero
se propuso instaurar un orden social cristiano por medio de una “tercera via”, ni capita-
lista ni socialista sino fundada en la “doctrina social de la Iglesia”. Para Jograr su come-
tido, la Iglesia, con mayor o menor fortuna e intensidad segtin los paises, desarrollé una
militancia én el campo social y politico, militancia que iba en la linea sefialada por la
Rerum Novarum (1891) de Ledn X1 que, con su critica al liberalismo, al anarquismo y
al socialismo, y por otra parte con sus propuestas reformistas, dio a los catélicos una
pauta de combate y cl esbozo de otro tipo de sociedad mas justa en lo social y no
secularizada en lo religiosa.

En ef amplio campo de este catolicismo social se engloban la batalla por conquistar
la opinion publica con periddicos catdlicos fundados muchas veces por laicos; a tucha
por la ensefianza catdlica contra el cardcter laicista de la escueia publica; [a creacion de
“obras de beneficencia” para socorrer a las victimas del “progreso” capitalista (huérfa-
nos, ancianos, inmigrantes, desempleados...}; finalmente, y de modo mas directo, estuvo
la participacion en ias fuchas obreras y campesinas suscitando, excepeionalmente, usn
partido politico®” y creando numerosas organizaciones y sindicatos.?'

Aungue este catolicismo social comenzo, segln los paises, entre 1890 y 1930, los
afios decisivos fueron los de 1930-1940, cuando la iglesia debid adaptarse a un cambio

podia obiener de un apoyo por parte de la [glesia en momentos en que el sistemna politico se hallaba en crisis.
La constitueion de 1934 maniuvo la separacion entre Ja Iglesia y €} Estado pero reconocio a éste ef derecho
de apoyar a la Iglesia, concedid el derecho de voto a Jos clérigos, mejord la situacion juridica de las
congregaciones religicsas y otorgd al matrimonio religioso el valor de matnimonte civii; el divoreio fue
prohibide y 1a [glesia obtuvo el derecho de ensefiar el catecismo en las escuelas pablicas. Cuando en 1937 se
proclamé Ja nueva constitucion corporatista y autoritaria del Estado Novo, que suprimi¢ los partidos y Himitd
lag libertades politicas, la Iglesia fa declard conforme con la doctrina social de Pio X1, La caida de Gewlie
Vargas en 1945 no afectd la cooperacion entre la Iglesia v el Estado, que continud en buenos lérminos hasta
cl polpe militar de 1964, ¢

W Fue el casq en México del effmero Partido Catolico Nacional que conocid un rapido éxito entre
1911 ¥ 1913, pero que fue barrido por la tormenta revolucionaria.

M Como los que, a nivel nacional, fincionaron en México y cuyos lemas (que se poncn a continuacion
catre paréniesis) son bien significativos: 1891, Liga Catolica (“Por Dios y por la Pawia™), 1907, Lnion
Catohica Obrera (“Uno para todos v Dios para todos™); 1913, Asociacion Catdlica de la Juventud Mexicana
(“Por Dios y por fa Patria™; 1920, Unidn de Sindicatos Obreros Catolicos (“Por Dios vy por el obrero™):
1922, Conlederacion Nacional Catdlica del Trabajo (“Justicia y Cavidad™): 1929, Aceidn Catélica (“Por
Dios y por la Patria™).
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profundo de las estructuras politicas y econdmiicas, y, en lineas generales, se propuso
mas decididamente construir una verdadera contra~-sociedad a través de un “paralelismo
catolico” creador de sindicatos, universidades, colegios, escuelas, prensa y movimientos
catdlicos de todo tipo. Con los nuevos vientos que soplaban desde Europa, fos catélicos
fueron estimulados por las opciones socio-politicas ligadas tanto al neotomismo {(con la
influencia de Jacques Maritain y el ideal de una Nueva Cristiandad) como al fascismo.
Es el caso, por ejemplo, de Brasil, donde actud por una parte el grupo del Centro Dom
Vital, que difundio el neotomismo de Maritain y se convirtié a los valores democraticos
del pluralismo religioso y politico; y, por otra parte, el grupo inspirado por Plinio Salgado,
findador del movimiento lntegralismo, versidn brasilefia de un fascismo temperado de
salazarismo (movimiento que toma su nombre del dictador portugués Antonio de Oliveira
Salazar}, Este compromiso —antiliberal, anticapitalista, nacionalista y corporativista—,
toma sin embargo rumbos diversos seguin [os paises, lo que hace dificil una generaliza-
cién: si en Chile el minisculo partido demdcrata-cristiano emergié después de veinte
afios de vida vegetativa para presentarse rapidamente, después de 1957, como la alterna-
tiva reformista al Frente Popular marxista; en Argentina, en la misma época, los catdli-
cos integraron diferentes organizaciones nacionalistas participando activamente tanto
en el golpe de Estado contra Perén (1955) como contra Iilia (1966).%2

Entre la década de 1930y la mitad de la década de 1960, la Accion Catdlica ~bajo
la estrecha direccion de la jerarquia eclesidstica-, fue el principal instrumento para orga-
nizar el compromiso social de los laicos, en particular de las nuevas clases medias ciuda-
danas. La Accidn Catdlica, que surgio en Italia en 1923, llegé en 1928 a la Argentina y
enseguida se extendioé por toda América Latina. En 1938 se establecié un secretariado
central de la Accion Catolica en Roma; en 1943, se celebro la I Semana Interamericana
de Accion Catolica en Santiago de Chile; en 1949 la Il en La Habana, y en 1953 la [l en
Chimbote (Per1). A un primer tipo de Accién Catdlica general se agregd una Accidn
Catolica especializada que tuvo su mayor influjo en América Latina en la década de
1950 y hasta mediados de la década de 1960: 1a Juventud Obrera Catdlica (JOC), la
Juventud Estudiantil Catélica (JEC) y la Juventud Universitaria Catolica (JUC), fueron
lugares en los que muchos jovenes descubrieron las exigencias del compromiso politico,
reformista al principio, y para algunos de ellos, revolucionario a partir de los afios 60.

La Iglesia también ocupo el espacio priblico mediante la organizacién de numero-
sos Congresos Eucaristicos para celebrar el “reinado social de Cristo”. Los Congresos
Eucaristicos de La Paz (1926), Managua (1928), Guayaquil (Ecuador, 1929), Salvador,
(Brasil, 1933), Buenos Aires (1934), etc., fueron concentraciones de centenares de miles
de personas que impresionaron a los gobiernos de fa época y le dieron fuerza a 1a Iglesia
para negoctar con ellos.

En ia “accidn social” de la Iglesia, su anticomunismo {a llevd a mantener buenas
relaciones con las oligarquias tradicionales, con la caracteristica que, después de la Il
Guerra Mundial y en un ambiente de “guerra fria” y de anticomunismo exacerbado, la
Iglesia apoyd dictaduras de nuevo tipo ~cada vez menos populistas y mas despoticas—,

* Quien se interese en la capacidad de adaptacion de la Iglesia a las diferentes situaciones nacionales
leera con provecho el analisis de historia poht;m comparada realizado por Michaet Fleet y Brian H. Smith,
The Catholic Church and Detnocracy in Chile and Peru, Indiana, University of Notre Dame, 1997.
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como las de Rafael Lednidas Truiilo en Republica Dominicana, Anastasio Somoza en
Nicaragua o Alfredo Stroessner en Paraguay. A medida que ese anticomunismo era mas
militante (como en Guaternala o en Colombia), la alianza con los grupos sociales domi-
nantes fue mas estrecha; en la medida en que la fglesia encontrd un modelo democratico
o modernizador, su anticomunismo fue menor, como en Chile, donde destacé la figura
de Manuel Larrain, obispo de Talca.

Ademas del papel desempefiado por la accion catdlica de los laicos, por la
mobilizacion de las masas populares v por la accion politica de las jerarquias ante los
diferentes gobiernos, la Igiesia —en su esfuerzo de “instaurar todas las cosas en Cristo™~
, S Preocupo por recuperar una presencia importanie en el mundo universitario, semille-
ro de las futuras élites intelectuales y de gobierno. En 1930 se refundd la Pontificia
Universidad Javeriana (Bogotd), en 1942 se fundd la Universidad Catélica de Lima, en
1945 la Pontificia Universidad Bolivariana (Medellin), en 1947 las Universidades Caté-
licas de Rio de Janeiro y Sdo Paulo, en 1950 la de Porto Alegre, en 1956 la de Campinas,
en 1956 la de Quito, en 1960 tas de Cdrdoba y Buenos Aires, en 1901 la de Valparaiso.
Otra preocupacion del catolicismo social fue el analisis de la realidad politica y econd-
miica, acompafiada de la difusion de la Doctrina social de la Iglesia. Un ejemplo, en tal
sentido, fueron los Centros de Investigacion v Accion Social (CIAS), fundados por los
jesuitas ecn la década de 1950 y 1960 desde México hasta Argentina.

En esta construccion de un «continente catdlico», una dinamica significativa del
periodo posterior a 1940 fue el esfuerzo de integracion de la accion de la Iglesia a nivel
latinoamericano; esfuerzo impulsado por el Vaticano, que buscd ast una respuesta posi-
tiva, inmediata y generalizada a sus directivas. Ademds de }as reuniones de coordinacion
a nivel continental, como 1a 1 Asamblea Iberoamericana de Universidades Catdlicas
(Lima, 1944), se fundaron fa Confederacion interamericana de Educacion Catolica (CIEC,
Bogota, 1943), el Secretariado Latinoamericano de Accion Catdlica (Santiago, 1946), el
Movimiento Familiar Cristiano (Montevideo, 1951), y la Confederacién Latinoamerica-
na de Sindicalistas Cristtanos (CLASC, Santiago, 1954).

Todo ese esfuerzo de coordinacidon continental culming, en cierto sentido, con la |
Conferencia del Episcopado Latinoamericano en Rio de Janeiro, del 25 de julio al 4 de
agosto de 1955. En dicha Conferencia se fundo el Consejo Episcopal Latinoamericano
(CELAM)}, primero del mundo en su género. La jerarquia catélica latinoamericana, que
paso bajo Pio XII de 268 a 4306 obigpos, se doto asi de un impertante instrumento de
coordinacion y de trabajo entrc los episcopados de 22 paises. Fue precisamente la [J
Conferencia del Episcopado Latinoamericano convocada por el CELAM, y realizada en
Medellin en 1968, 1a que abrié una nueva etapa cn et compromiso social de la Igiesia en
América Latina. Posteriormente a la creacion del CELAM, se fundd en Roma, en 1958,
una Comision para América Latina (CAL), organo que coordina las diferentes congrega-
ciones de! Vaticano en lo concerniente a los problemas de la region. También en 1958, v
en Roma, se fundé la Confederacidn Latinoamericana de Religiosos (CLAR) gue tuvo
en lo sucesivo un papel de primera importancia en la coordinacidn dei trabajo de los
miles de refigiosos y religiosas presentes en ef continente.
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El salto de «naciones catélicas» a «repiiblicas pluriculturales»

A mediados del siglo XX, América Latina se habia convertido para 1a Iglesia en el
«continente de!l futuro». Como sucedid en el siglo X VI, se penso reconquistar alli lo que
se perdia en Europa. Sin embargo, cuando se recogian los frutos de lo que algunos ilama-
ron una Nueva Cristiandad, ésta fue cuestionada desde el interior en la época crucial del
Concilio Vaticano II. Este cuestionamiento fue particularmente incisivo entre 1962 y
1988, cuando se gestd y consolidd un profundo movimiento de cambio que, aunque
minoritario dentro de la Iglesia, llevd a miles de catdlicos latinoamericanos a optar por
compromisos politico-religiosos revolucionarios. Dicho cambio estuvo asociado al sur-
gimiento de comunidades eclesiales de base (nueva forma de asegurar la presencia de la
Iglesia entre la poblacion, sobre todo lamas pobre) y a la formulacién de una 7eologia de
la liberacion, cuerpo doctrinal estructurado producido por una élite intelectual estrecha-
mente vinculada a una realidad mas amplia que se llamo Iglesia popular . Este proceso
se dio en un contexto de: a) cambios externos al campo religioso (triunfo de {a Revolu-
cidn cubana en 1959; fracaso de los populismos y del modelo desarrollista; radicalizacion
de las luchas sociales y multiplicacidn de focos guerriileros en un contexto de Guerra

fria), y b) cambios en el interior del campo religioso, sobre todo catélico (Concilio
Vaticano I entre 1962y 1965; reunion de la 2 Conferencia Episcopal Latinoamericana
en Medeliin, 1968).**

En un continente donde la afiliacion catdlica cobija a todas las clases sociales, el
conflicto social abordado como un “conflicto de clases” agudizé la divisidn existente
(incluida Ia division religiosa), dentro de la supuesta homogeneidad de un “continente
catolico”. La Teologia de la Liberacidn y la Iglesia popular fueron acusadas entonces de
poner en peligro la unidad social y religiosa (por su énfasis en la oposicion opresores/
oprimidos) e inculpadas de hacerle el juego a ideologias calificadas como fordneas y
atentatorias contra la identidad catélica del continente.

Un férreo control de la Iglesia catélica latinoamericana por parte del Vaticano (a
partir de 1972) y la crisis de! socialismo real (a fines de la década de 1980) contribuyeron
a poner en crisis al cristianismo de la liberacion. Pero, al mismo tiempo, el crecimiento
exponencial del pentecostalismo y los procesos en curso de secuiarizacion social y de
globalizacion neoliberal (econdmica y cultural) han cambiado el mapa religioso de
América Latina resquebrajando la hegemonia de 1a Iglesia y laidentidad del «continente
catolicor.**

A partir de la década de 1950 se han propagado en toda Ameérica Latina decenas de
sociedades religiosas no catélicas y el campo religioso se encuentra en plena «desregulaciony,

. % La lireratura académica sobre el particular es muy amplia, Para un andlisis socio-histérico son muy
titiles: Archives des Sciences Sociales des Religions, n® 71, juillet-septembre 1990, Parts (mimerc sobre
«La Théologie de fa la Libération en Amérique latine»}; Archives des Sciences Sociajes des Religions, n®
97, janvier-mars 1997, Paris (nimero sobre «Religion et politique en Amérique latine»); §. Burdick y W.E,
Hewitt (eds.), The Church at the Grassroots in Latin America: Perspectives on Thirty Years of
Activism, Westport {Connecticut), Praeger, 2000; M. Lowy, La guerre des dieux. Religion et politique
en Amérique latine, Paris, Editions du Felin, 1998 Christian Smith, The Emergence of Liberation
Theology. Radical religion and movement theory, Chlcago The University of Chicago Press, 1991.

3 Una estimnulante reflexion sobre estos cambios de la «geografia religiosa» del continente lo constituye
el ensayo de Jean-Pierre Bastian, La mutacién religiosa de América Latina. Pam una sociologia del
cambio social en 1a modernidad periférica; México, FCE, 1997.
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debido a la diversificacién que conoce actualmente el mercado de bienes simbolicos de
salvacion. La Iglesia catdlica ya no Jogra regular con la misma eficacia (aunque se trataba,
es cierto, de una eficacia relativa), ias creencias vy las practicas religiosas de amplios secto-
res de la pobiacion. Sien 1970 el 95% de los latinoamericanos se declaraban catdlicos,
treinta afios después se calcula, muy aproximativamente, que entre el | 5% y el 20% ya no
lo son. Esta pérdida de influjo se ha operado en favor de un universo religioso complejo
dominade por los grupos pentecostales pero que incluye también Iglesias historicas protes-
tantes, movimientos religiosos de origen estadounidense (Mormones, Testigos de Jehova,
Iglesia Adventista, Igiesia dela Cientologia...); expresiones religiosas afroamericanas mez-
cladas con catolicismo popular {candomblé, umbanda, vudi, santerfa), grupos nco-orien-
tales (Moon, Krishna...), movimientos mesidnicos organizados alrededor de personajes
carismaticos (Luz del Mundo, Israelitas...); y cuitos regionales e¢n torno a mediadores
autdctonos de lo sagrado (como ef de Maria Lionza, en Venezuela, o el Nifio Fidencio en el
norte de México).*

Como se acaba de anotar, en esta evolucion refigiosa el mayor crecimiento corres-
ponde a las Igiesias pentecostales. Este movimiento nacio en las barriadas de Los Angeles
en 1906 como parte del “despertar protestante”, marcado por el fundamentatismo biblico.
El pentecostalismo considera que toda vida cristiana esta destinada a una reactualizacion
de los carismas (dones) de la [glesia de los primeros tiempos. Tal como en el primer Pente-
costes, el Espiritu Santo sigue derramando sus dones sobre el creyente, entre Jos que desta-
can e} don de lenguas (glosolalia) y el de curacion por la fe. La manifestacion de esos dones
del Espiritu es por lo general publica, lo que confiere al culto pentecostal un fuerte conteni-
do emocional que lo distingue netamente del protestantismo tradicional, en el cual la rela-
cidn con Dios es primordialmente individual y privada. Esta dimension colectiva y emotiva
permitid al pentecostalismo adaptarse rapidamente a las mentatidades populares latinoa-
mericanas, vehiculizando e integrando tradiciones chamaénicas y reformulandolas por me-
dio de las practicas taumatirgicas y de glosolalia.

Las primeras Iglesias pentecostales latinoamericanas surgieron casi simultanea-
mente en Chile, Brasil y México en ia década de 1910, En una scgunda fase, el movi-
miento de conversion al pentecostalismo se acelerd en la década de 1950, cuando nuevas
fglesias autdctonas surgieron en las barriadas pobres de las grandes ciudades. Desde ta
década de 1980 esta en curso una tercera fase, a la que se ha llamado neopentecostalismao.
La caracteriza la aparicién de grandes sociedades pentecostaies capaces de mangjar tan-
to los codigos populares de lo sagrado como los modernos medios de comunicacion, Por
eso se habla de lglesias “electronicas™ o “televangélicas”. De un proselitismo mas agre-
sivo, estas lgfesias neopentecostales saben adaptar sus métodos de evangelizacion a las
exigencias de la sociedad de masas y rervindican sin compiejos un lugar tanto en el
ambito religioso como en el de la vida social y politica. La mejor ilustracion del
neopentecostalismo es la /glesia Universal del Reino de Dios, fundada en 1977 por Edir
Macedo, un antiguo emplcado de la loterfa, en el deposito de una empresa de pompas
fiinebres en bancarrota en un suburbio de Rio de Janeiro. Veinte afios después, la Iglesia
Universal del Reino de Dios reivindicaba mas de tres millones de adeptos, estaba en

B Cf Georges Couffignal (din ). Amérique latine. Tournant de siécle. Paris, La Découverte, 1997,
pp-125-134; Manuel Marzal, Tierra encantada. Tratado de antropologia religiosa de América Latina,
Madeid, Editorial Trotta, 2002.
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camino de implantarse en medio centenar de paises, contaba con 2.500 templos y con un
patrimonio estimado en mas de 450 millones de euros. En Brasil, la Iglesia Universal
posee imprentas, sociedades inmobiliarias, un banco, y una impresionante red de medios
de comunicacion, entre elios, 30 estaciones de radio, una publicacion periodica ~la Folha
Universal— que imprime mas de un milién de ejemplares y, sobre todo, la cadena de
television Rede Record, comprada en 1990 por 45 millones de ddlares, y capaz de com-
petir con la poderosa Rede Globo.*¢

La amplia expansion de la Iglesia Universal del Reino de Dios*” no debe hacer
perder de vista que el pentecostalismo engloba una constelacion de grupos tan diversos
como las Iglesias de filiacién histérica pentecostal {(Asambleas de Dios del Brasti, 1gle-
sia metodista pentecostal de Chile), los mesianismos pentecostales endogenos (los Israe-
litas, en Pert; La Igiesia de la Luz del Mundo, en México), las sociabilidades religiosas
étnicas {como el pentecostalismo de los indigenas foba del Chaco argentino), los
neopentecostalismos de las Iglesias urbanas de la clase media emergente (El Shaddai,
Elim; Fraternidad cristiana, en la Ciudad de Guatemala; o la Iglesia *“Onda de fe y amor”
en Buenos Atres) y las lglesias “electronicas” brasilefias. Es en esta diversidad
concuirencial donde reside la novedad religiosa de América Latina. Diversidad en la que
junto a una proliferacion de pequefios grupos autonomos con relacién al catolicismo
institucional, se da también la presencia de algunas grandes corporactones que movili-
zan millones de adeptos; como la Iglesia metodista pentecostal de Chile que reivindica-
ba mas de un millon de miembros, o las Asambleas de Dios, que reivindicaban entre seis
y nueve millones de fieles en Brasil, segiin datos de 1996.%

El éxito del modelo pentecostal es de tal envergadura que se ha producido una
«pentecostalizaciony del universo religioso popular. Algunos han calificado al fenome-
no como una «insurreccién emocionaby de los pobres en un gran movimiento de jabiio
religioso que, en contraposicion a la espiritualidad mas «fria» de! compromiso social del
cristianismo de la liberacién, subraya que sélo fa omnipotencia divina es capaz de cam-
biar al hombre y que tinicamente ¢l amor renovaré al mundo.*

La expansion de las Iglesias pentecostales ha llevado, por otra parte, a la adopcidn
de practicas semejantes en el seno mismo de la Iglesia catdlica. El movimiento mas
significativo de este «pentecostalismo catdlicon es la Renovacion carismdiica que, des-
de su nacimiento en 1967 en los Estados Unidos, ha conocido un rapido crecimiento;
especialmente en Brasil, donde en 1998 ya se habia implantado en la mayoria de las
dideesis, se beneficiaba del apoyo de un niimero creciente de obispos y contaba con unos
ocho millones de adeptos. Su figura mas popular, el padre Marcelo Rossti, de Séo Paulo,

- vendio en 1998 mds de tres millones de su CD «Musicas para alabar al Sefior». Tanto el
padre Marcelo como un grupo de «telepadresy, congregan regularmente muchedumbres
en playas vy estadios, como lag 150.000 personas que llenaron el estadio de Maracan4 en

¥ Bartolomé Bennassar v Richard Marin, Histoire du Brésil, Paris, Fayard, 2000, pp. 467-468,
37 A, Corten, J.-P. Dozon y A.P. Oro (dirs.), Les nouveaux conguérants de la foi. L’Eglise universelle
du my.mme de Dieu (Brésil), Paris, Karthala, 2003,
3 Problémes d’ Amérigue latine, n® 24, nouvelle série, janvier-mars 1997, Paris, La Documentation
ﬁ"msmse {nimero dedicado a «Le pentecttisme en Amulque latine»).
9 André Corten, Le Pentectisme au Brésil. Emotion du pauvre et romantmme theolog_,lque Pc\i s,
Kha[%ald 1995, p. 48. :
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Rio de Janeiro el 12 de octubre de 1999. L.a competencia con las «sectas» es ruda: a la
semana siguiente, fa Iglesia Universal del Reino de Dios, reunio en el mismo lugar una
muchedumbre semejante.*?

Todo este complejo universo refigioso al que hemos aludido, encuentra su mayor
expansion en dos espacios especificos: las barriadas urbanas pobres y los sectores rura-
les mas desestructurados por la economia de mercado, en particular en regiones indige-
nas, como entre los mayas de Chiapas, México,*' los tobas del Chaco argentino,*? los
- mapuches det sur de Chile,* o los paeces y guambianos de Colombia.** Pero tampoco es
raro encontrar en fracciones de la clase media, como estudiantes universitarios de origen
popular o profesionates en situacion precaria, un publico receptivo a los movimientos
religiosos «orientales» o venidos de los Estados Unidos. También los pentecostalismos,
religién rural y suburbana en sus comienzos, comienzan a ganar las clases medias. De
manera que el universo religioso no catélico se extiende mas alla del mundo de los
pobres; sin ser por elio el universo religioso de los sectores dominantes de las sociedades
Jatinoamericanas. La eclosién de estos nuevos grupos retigiosos les confiere, sin embar-
go, peso politico: fue ast como durante las décadas de 1970 y 1980, los pastores “evan-
gélicos” fueron tratados con deferencia por parte de los regimenes militares deseosos de
asegurar su legitimidad y que, en la década de 1990, fueron cortejados por todo tipo de
organizaciones politicas en busca de votos. Los grupos evangélicos y pentecostales ter-
minaron por fundar sus propios partidos para defender sus intereses, Se operé asi una
nueva confesionalizacion de fa politica. A partir de la segunda mitad de la década de
1980, centenares de fieles de pertenencia pentecostal o evangélica han sido elegidos
como diputados, senadores y ain como presidentes (ef pentecostal Jorge Serrano Elias,
en Guatemala en 1991) o como vicepresidentes (ef bautista Carlos (Garcia Garcia en
Perti, en 1990); en octubre de 1996 el candidato pentecostal quedd en tercer lugar en las
elecciones presidenciales de Nicaragua.

La formacion de partidos confesionales evangélicos ha respondido al intento de
desplazar a la Iglesia catdlica de su relacidn privilegiada como interiocutor religioso
exclusivo del Estado, con el que este ultimo debia necesariamente negociar. Actuahmen-
te, los Estados estan confrontados a una nueva situacién de pluralismo religioso y se ven
obligados a identificar con precision el universo de las organizaciones religiosas, que
cuestionan fuertemente los privilegios de que gozaba la Iglesia catélica en materia de
subvenciones estatales, educacidn religiosa confesional en las escuclas publicas o
capellanias en las instituciones publicas (ejército, hospitales). El peso de estos nuevos
actores politicos influyé para que en el proceso de iransicion democrdtica de los afios
1980 y 1990, se proclamara en las nuevas constituciones de numerosos paises que se
trataba de repUblicas multiétnicas y pluriculturales y no de «naciones catdlicas» {ése fue

0B, Benpassar y R. Marin, ap.cit, pp. 458 y 360.

4 Jean-Pierre Bastian, «Violencia, cinicidad v religidn entre los Mayas del Estado de Chiapas en
Méxicon, Mexican Studies. Estudios Mexicanos, 12/2, 1996, p. 301-314.

42 Elmer S, Miller, Los Tobas argentinos. Armonfa v disonancia en uua sociedad. México, Siglo
XX, 1979.

4} Ricardo Salas Astrain, «Les sciences sociales face a univers religicux mapuches, Social Compass,
vol. 43 (1), Lovaing, 1996, pp. 367-390.

4 Christian Gros, «Fondamentalisme protestant et populations indiennes: quelques hypothésess,
Cahiers des Amériques latines, 13, Paris, 1992, pp. 119-134,
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el caso en Guatemala, 1985; Nicaragua, 1987; Colombia, 1991; Paraguay, 1992; El Sal-
vador, 1992; Pert, 1993; Bolivia, 1994; y Argentina, [994), con lo cual se debilitaron ios
lazos privilegiados que en muchas partes existian entre Iglesia catdlica y Estado.

Por su parte, la Iglesia catélica ha reaccionado reafirmando el «nexo intrinseco»
entre catolicismo y nacionalidad. Si el protestantismo del siglo XIX descalificaba al
catolicismo latinoamericano tildandolo de ser fruto de 1a supersticion y de la ignorancia,
la [glesia catdlica descalifica nuevamente a las «sectasy» protestantes por «no representar
fa identidad nacional». La Iglesia ha revitalizado también sus asociaciones de laicos
como los Legionarios de Cristo o el Opus Dei, y ha emprendido una «Nueva Evangeli-
zaciony del continente.

De csta «nueva evangelizacidn» habld, en 1983, el papa Juan Pablo I al dinigirse al
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM) en Puerto Principe (Haiti).** Diez afios
después, el 12 de octubre de 1992, en el Discurso de apertura de la 1V Conferencia Gene-
ral del Episcopado Latinoamericano que conmemoiaba los quinientos afios de la «primera
evangelizaciony del Nuevo Mundo, el Papa indicé a los obispos latinoamericanos que sus
deliberaciones habrian de discurrir «dentro de! marco de la nueva evangelizacion» *

Posteriormente, el 22 de enero de 1999, en visperas del nuevo milenio y cien afios
después de aquel Concilio Plenario de América Latina, que dio las directivas para la reor-
ganizacion de la Iglesialatinoamericana, Juan Pablo 1l clausuro el Sinodo de Américaena
Basilica mexicana de Guadalupe y entregd [a Exhortacion Apostdlica Ecclesia in America
que seﬁala las grandés pautas de esta «mueva evangelizacion» y los desafios que debe
afrontar.’

Enla Ecclesm in America, el capitulo V («Camino para la solidaridad») y el capi-
tulo VI («La mision de la Iglesia hoy en América Latina: la Nueva Evangelizacion»)
identifican una serie de problemas que aquejan a las sociedades latinoamericanas. Se
sefialan también ias acciones pastorales que se han de realizar para una recatolizacion de
fasociedad bajo la guia del magisterio eciesidstico —al que se encarga de difundir la sana
doctrina religiosa (catecismo) y social (doctrina social de la Iglesia)-, y se urge ta forma-
cion de dirigentes laicos que se encarguen de la «transformacion {catolica) de las realida-
des terrestres». En resumidas cuentas, la [glesia catélica busca consolidar su presencia
ofreciendo un catolicismo de certezas con fuerte espiritu de cuerpo, apoyando ¢l desa-
rrollo de «comunidades emocionaies» (por ejemplo, los grupos carismaticos) que frenen

45 Tuan Pablo 11, «Discursa a la Asamblea del CELAMD (9 de marzo de 1983), 11 AAS 75 (1983), p. 778,

¢ Juan Pablo IE «Discurso de apertura de la IV Conferencia Géneral delf Epsscopacio Latifioatrericanon
{12 de octubre de §992) 17: A4S 85 (1993), p. 820,

47 Puede verse el texto completo de la Ecclesia in America en fa siguiente pagina elecirénica del
Vaticano: www.vatican.va‘holy_father /john_paul ii/apost_exhortations/documents/h[_ip-
ii_exh 20011999 ecclesia-in-america_sp html-101k

Erl 1999 se cumplié el centenario del Concilio Plenario de América Latina. Su conmemoracion se
realizd con un Simposio sobre «J.os tltimos cien afios de fa Iglesia en América Latinar, organizado por la
Pontificia Comisién para América Latina y celebrado en el Vaticano los dias 21-25 de junio de 1999.
Tanto el discurso inaugaral de Juan Pablo II, como 1a conferencia inavgural del cardenal mexicano Norberto
Rivera Carrera, v fa conferencia de ¢lausura del cardenal estadounidense Bernard Law hicieron énfasis en
ta Exhottacion Apostélica Ecelesia in America y en |a «ueva evangelizacions, Véase, Pontificia Commissio
pro America Latina, Los dltimos cien afios de ia evangelizacién en Armérica Latina. Centenario del
Concilio Plenario de América Latina. Simposio Historice. Actas Libreria Editrice Vaticana, Ciudad
det Vaticano, 2000, 1.548 péaginas.
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el avance de las «sectasy, y ganando credibilidad social por su critica al modelo neoliberal.
Hay que tener presenie que ia «retirada» neoliberal del Estado le abre egpacios a los
movimientos catohicos para actividades sociales «politicamente correctas», caracteriza-
das por una «solidaridad» y un «amor ni exclusivo ni excluyente hacia los pobres»*® muy
alejado de fas posiciones radicales del cristianismo de la liberacion de los afios 70 y 80.

En el paso de la «nacidn catolica» a la «repiblica pluricultural» también hay que
tener en cuenta los procesos en curso de secularizacion, entendida ésta como un proceso
cultural de progresiva marginalizacion y privatizacion de las practicas y de las creencias
religiosas. Recordemos que en América Latina, a partir de la segunda mitad dei siglo
X1IX, las élites liberales en el poder trataron en diversas ocasiones de imponer una
laicizacién det Estado™ que buscaba disminuir el poder y la influencia de la Iglesia.
Hslos intentos —altamente conflictivos— tuvieron un éxito variable debido a que se trata-
ba de una laicizacién forzosa de sociedades no secularizadas, en las que la Iglesia cato-
lica era abrumadoramente hegemontica. Ahora bicn, como acabamos de exponer, fa he-
gemonia de la Iglesia catélica se ha erosionado seriamente facilitando una generalizada
y pacifica scparacion cntre [glesia y Estado, y la adopeidn constitucional del principio de
neutralidad del Estado en materia religiosa.

Por otra parte, aunque los referentes religiosos continian siendo importantes para
fa mayoria dc la poblacién latinoamericana, es indudable que también se ha dado un
avance de la secilarizacion. Una encuesta a nivel mundial promovida por el Consejo
Pontificio para la Cultura y presentada en su Asamblca Plenaria del 11 al 13 de marzo de
2004 dedicada al tema de «La fe cristiana en el inicio del nuevo milenio y el desalio de
la no creencia y de la indiferencia religiosa»,™ sefiala que si el atefsmo militante esté en
refroceso, i indiferencia religiosa y el ateismo practico estin aumentando particular-
mente en Europa, en paises como Holanda, Francia y Bélgica. Pero en América Latina,
segan la misma investigacion, Brasil y Chile son paises en los que el 10% de los habitan-
tes declaran que no tienen religion. Mas sorpresivo atin es que en Colombia, pais en el
que hace solo treinta afios mas del 95% de la poblacion se declaraba catolica, los hallaz-
gos del Estudio Colombiano de Valores (ECV) confirman en el 2004 que la increencia y
la indiferencia religiosa ya estan presentes entre los colombianos, Cuando se les pregun-
ta a los encuestados si pertenecen a algun grupo religioso, sdlo 66.9% dicen que al
catélico romano, un 5,2% se declara protestante ¢ evangélico, y el 22,4% dicen no per-
teneeer a ningtin grupo religioso.”! Ademas, casi la mitad de los encuestados, el 47,7%,
dice que sus hijos no necesariamente tienen que creer en Dios.”? Es indudable que las

4 Son palabras de la Leclesia in America,

4 Al hablar de taicizacidn nos referimos a un proceso de larga duracion en el que se oponen la Iglesia
y el Estado, buscando ¢ste disminuir el poder y la influencia de aquella. Véase el andlisis de los casos de
Meéxico, Colombia, Argentina, Uruguay, Bélgica, Francia, Halta y FEspafia, en Jean-Pierre Bastian (coord. ).
La modernité religieuse en perspective comparée. Europe latine-Amérique latine, Paris, Kharlala,
2001, 322 paginas.

% Sobre dicha Asamblea v encuesta, véase el sitio en internet del Consed! Pontifical de Ja Culture:
hitp://fwww. vatican.va/roman _curia‘pontifical _councils/cultr/documents:
re_pe_cultr doc 20040308 plenary-assembly_sp.htmi

T Lo que no necesariamente significa increencia o indiferencia religiosa, pues también aumenta el
«creer $in pertenceery, o sea la desconfesionalizacion de la creencia porsonal y el rechazo a loda forma de
institucionalizacion, fo que da lugar a los fendmenos de «relipion a la carlan,

2 Resultados de Ja encuesta on Revista Semeara. Bogotd, abril 5 de 2004 {vorsidn internet en hiyy
semana.terra.com.co/opencmsiopencms/Semana/index. htm),
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encuestas no son necesariamente el fiel reflejo de la realidad y que sus porcentajes tienen
que ser adecuadamente interpretados. No veo, sin embargo, necesidad de entrar aqui en
este gjercicio. S6lo me interesa sefialar la existencia de un proceso de «desencantamien-
to del mundo» que se da en ciertos sectores de la poblacion latinoamericana (g las élites
intelectuales?), y que no esta suficientemente estudiado.

La secularizacidn en curso es considerada por el Vaticano como el fruto envenena-
do de la larga lista de los «errores modernos»: comenzd con la Reforma protestante,
continuod con la Hustracion, condujo a Ia apostasia social y politica de la Revolucion
Sfrancesa, prosiguid con el liberalismo, el soctalismo, el comunismo y con el actual
secularismo. Cada anillo de esta cadena ha ampliado el espacio de autonomia de los
individuos con relacion a lo religioso en todos los aspectos de la vida individual y colec-
tiva, lo cual es visto por los pontifices como un funesto error. A esta voluntad de sustraer-
se de la direccion eclesiastica en la organizacion de la sociedad se le atribuye igualmente
el agravamiento de guerras, revoluciones, pobreza y desequilibrios sociales de todo tipo.
Y se saca la conclusion ineluctable: solamente la restauracion de una «nacion catélicay»
—en la que la jerarquia eclesidstica recupere el derecho de fijar los principios constituti-
vos v las normas fundamentales de 1a vida colectiva— puede conducir a uh orden sociai
pacifico, prospero y feliz. '

Esta oposicion-de fondo al fundamento de la modernidad ~interpretada como la
autonomia de la organizacidn politica y social con respecto a las directivas eclesidsticas—
no e ha impedido a la Iglesia aceptar una obligada medificacion de sus relaciones con
unos Estados que ya no se proclaman catolicos. Peto la laicidad del Estado y {a seculari-
zacién de la sociedad siguen siendo consideradas por el magisterio papal como elemen-
tos principales de una modernidad temida. Si después del aggiornamento emprendido
por Juan XXIII y proseguido por el Concilio Vaticano II, el papado ha renunciado a fijar
las modalidades, las normas constitucionales y las estructuras de la organizacion social
como lo hacfa en el pasado, la Iglesia no ha abandonado la voluntad de determinar «ios
principios y los fines» de la vida colectiva, ni ha renunciado a reconstruir «naciones
catolicas» sometidas en Gltima instancia a las orientaciones de ia jerarquia eclesiastica.

Es indudable que el resquebrajamiento de la hegemonia catdlica y la diversifica-
cion de la oferta religiosa estin modificando de manera notable no sélo la geografia
religiosa sino también el mapa politico y cultural de América Latina. Una manifestacion
de esos cambios es el paso del paradigma identitario oficial de «nacion catdlica» al de
«repiblica pluricultural». ;Qué deparara el futuro? Es mejor abstenerse de hacer pronos-
ticos. Cuando el historiador los hace, esta seguro de que va a equivocarse; lo que no sabe
es cuando y cémo. Precisamente acabamos de exponer la increible capacidad de recupe-
racion institucional que, hasta ahora, ha mostrado la Iglesia catélica en el largo plazo. Es
cierto que el peso de una larga historia y el tamafio de la institucion eclesiastica le impi-
den adaptarse rapidamente a los nuevos desafios. Pero, en la larga duracion, cuenta con
indiscutibles ventajas. Una de ellas es su dimensién universal: cuando le va mal en un
lugar puede contar con el apoyo de otras partes de la catolicidad. Otra ventaja, y no la
menor, es la conviccion de contar con el apoyo divino para permanecer «hasta el final de
fos tlempos» pues ni el mismisimo Satands «prevalecera contra ellay.
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